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Iba Jesus con sus ap6stoles atravesando Samaria camino de Ga- 
lilea, y, al llegar a las proximidades de Sicar, fatigado y sediento, se 
sent6 en el brocal del pozo de Jacob, mientras sus disdpulos se di- 
rigian a la pr6xima ciudad en busca de alimentos. Era ya pasado el 
mediodia. Y en esto, llega una mujer samaritana a sacar agua del 
pozo. y Jesus ie dijo: «Dame de beber». 

Extrañ6se la mujer al oir esto y replico:«iiC6mo tu, siendo judio, 
me pides de beber a mi, que soy samaritana? Samaritanos y judlos 
no nos tratamos». Y respondi6 Jesus; «Si conocieses el don de Dios 
y quien es el que te dice dame de beber, tvl serias la que a mi me lo 
pidieses, y yo te daria a ti a beber agua viva... Quien bebe del agua 
de este pozo, vuelve a tener sed; mas quien bebe del agua que yo 
le diere, no volvera a tener sed jam6s, porque se hara en su interior 
como una fuente que salta hasta la vida eterna». Dijole entonces la 
mujer; «Señor, dame de ese agua para que yo no vuelva a tener sed 
ni tenga que venir mas al pozo a buscarla»... 

jDichoso encuentrol Dos personas sedientas que por primera 
vez se ven, que pertenecen a dos categorlas de gentes, que viven 
distanciadas y rehuyendo el tratarse, y que, sin embargo, mutua- 
mente se necesitan y se completan. Los dos tienen sed... Y la sed 
del uno la puede satisfacer el otro y la sed de ese otro tan s6lo la 
puede satisfacer el primero. E1 uno es Jesus; el que al morir en la 
cruz se quejaba de su ardentisima sed, olvidandose de todos sus de- 
mas horribles tormentos. E1 otro es... la Samaritana, sin otro nom- 
bre; la mujer del pueblo cismatico y hereje que se separo del pueblo 
de Dios; la mujer ardientemente apasionada y con una sed inextin- 
guible en las entrañas que nada puede saciar; la que cambia de pos- 
tura siete veces, y cambiara setenta, sin encontrar jamas lo que an- 
sla. jDichoso encuentro, por el cual el Dios humanado suspira y 
un alma sedienta y vacia ve delante de si su tesoro, su felicidad! 

Acercabase Jesus a Jeric6, rodeado por la turba inmensa que a 
todas partes le seguia. Y habia en esta ciudad un hombre llamado 
Zaqueo, que deseaba ver a Jesus; pero no alcanzaba a verle por la 
turba, que le envolvia, siendo como el era pequeño de estatura. Su- 
bi6se entonces a un arbol que habia en el camino por donde Jesus 
habia de pasar. Zaqueo se contentaba con verle, aunque fuera un 
poco de lejos. 





















pr6logo 


PRdlOGO 


XIII 


SSI 


Zaqueo era rico y vivia tranquilo disfrutando de sus riquezas. 
Era el tipo de hombre satisfecho. Y acaso su curiosidad por ver a 
Jesiis era un poco frenada por un instintivo temor de que aquel tau- 
maturgo, que tanto recomendaba la limonsa y el desprecio a la ri- 
queza, condenando la injusticia de ios ricos fariseos, pudiese dirigirle 
a el alguna palabra perturbadora de la tranquilidad de su dormida 
conciencia. Por eso, lo mejor era verle desde un arbol, un poco de 

Mas Jesus al verle, envolviendole en una mirada de infinito amor, 
le dijo: «Baja del arbol, Zaqueo, que hoy quiero hospedarme en tu 
casa». Y bajo Zaqueo corriendo. Y, acercandose a Jesus y sintien- 
dose por dentro transformado y lleno de gozo, exclamo: «La mitad 
de mis bienes, Señor, estoy dispuesto a dar a los pobres; y si a alguno 
he podido defraudar, le devolvere el cuadruplo». 

Gon s61o ponerse en la presencia del Señor y oir sus palabras, se 
sinti6 Zaqueo inundado por un torrente de luz y estremecido en 
oleadas de esa inefable felicidad que solo trae consigo el verdadero 
amor. Y cambio subitamente la escala de valores que en su alma 
tenia establecida y que informaba toda su conducta. Y comenzd a 
amar lo que no amaba—a Jesus y a cuanto Jcsñs representa...—y 
a despreciar lo que amaba—las riquezas, a las que dedicaba todos 
sus cuidados. 

Zaqueo es sencillamente uno mds de los que el Evangelio nos 
presenta que al conocer a Jesus y al contacto de Jesus se transfor- 
man... para su bien, para su felicidad, para su gloria. Y para bien 
y felicidad y gloria de la humanidad entera. Y el Evangelio es eterno. 
Lo que importa hoy como ayer es que los hombres conozcan a Je- 
sñs, que se pongan en relacidn con El, que es Fuente de salvacibn y 
de vida. 

Por el camino de Damasco marcha Saulo presuroso en busca de 
cristianos que encarcelar y condenar. Un amor ardentisimo a su 
pueblo, a sus tradiciones y a sus ideales judaicos le empuja hasta 
el sacrificio. Conoce a Cristo de oidas, y le conoce mal. Y porque 
le conoce mal, y asi, mal conocido, le encuentra en oposicion con 
sus ideales, le odia y le persigue. 

De pronto, una luz intensisima que del cielo bajaba le deslum- 
bro, haciendole perder el equilibrio y caer en tierra. Y oyo una voz 
que decia: «Saulo, Saulo, ipor que me persigues?» Voz que a su vez 
oyeron, aunque sin ver la luz, los que le acompañaban. Y Saulo pre- 
gunto: «Señor, iquien eres?» Y otra vez la voz: «Yo soy Jesiis, a quien 
tu persigues. Levantate y entra en la ciudad, y alli se te dira lo que 
has de hacer». 

Levantose Saulo sin ver nada; y, llevado por los suyos, se dirigio 
a la ciudad, donde estuvo tres dias ciego y sin comer ni beber, por- 
que la luz interior le habia cortado toda comunicacion con el mundo 
de fuera. Y alli le vino a ver Ananias, el discfpulo de Gristo, para 
darle a conocer debidamente el Evangelio y en nombre de Jesus de- 


cirlc lo que tenia que hacer respondiendo a su pregunta « iQue quie- 
res que yo haga?» 

Y Saulo vi6 la Luz. Conocio a Cristo y le amo con turdentisimo 
amor y se le entrego por entero hasta llegar a decir: «Ya no soy yo 
quien vive, sino que es Cristo quien vive en mi». Para afirmar en 
seguida que rebosaba de gozo en cuantas tribulaciones padecia por el 
amor de Jesus. Y de perseguidor^se convirti6 en vaso de eleccion y 
apostol de las gentes para llevar el nombre de Jesus hasta los confines 
de la tierra y dar por E1 todos los instantes de su vida, todos los 
latidos de su coraz6n y hasta la ultima gota de su sangre. 

Saulos, Zaqueos y Samaritanas se encuentran a todas horas por 
los caminos de la vida. Esa sociedad nuestra de mitad del siglo XX 
en su mayor parte y en su parte mas caracteristica; eso que en len- 
guaje evangelico podriamos llamar mundo; esa sociedad que muere 
de sed, y que para saciar esa sed sale de si y emprende cada dia nue- 
vos caminos; esa sociedad muerta de miedo a la guerra, y que en plena 
guerra vive dentro y fuera de si, porque ha perdido la clave para 
establecer un orden sobre el cual se asienta la paz; esa sociedad que 
adora idolos y persigue vactos ideales y se vuelve de espaldas a la luz, 
esclava y prisionera de sus mds bajos instintos; esa sociedad que 
hace mas de dos siglos viene huyendo de Jesñs, con el cual no quiere 
trato ninguno, y al que, siendo todo amor y todo dulzura, toma por 
un fantasma aterrador, siendo asi que s61o en E1 puede encontrar lo 
que busca; esa sociedad de nuestros dias estd casi por completo com- 
puesta de Saulos, Zaqueos y Samaritanas. ,Que esperan sin saberlo 
al Redentor. Que buscan, sin dedrselo ni a si mismos por cobardia, 
lo que EI s6Io les puede dar, ei agua viva que satisfaga plenamente 
su sed y salte hasta la vida eterna; la Luz bajada del cielo que les 
haga perder de vista los fantasmas que ahora les ilusionan y ver las 
cosas todas en su realidad verdadera, temporal o trascendente. 

Esta sociedad no se trata con Jesfis o le persigue por falta de 
costumbre, por una educacion al reves, porque apenas ha oldo ha- 
blar de E1 y le conoce mal, porque se han interpuesto prejuicios y 
fantasmas que la atemorizan, porque no les dejan tiempo sus nego- 
cios, sus diversiones, sus placeres; porque..., porque es mas facil de- 
jarse ir, arrastrados por la corriente formada por instintos y pasiones 
y temor al que diran, que luchar como hombres y marchar como 
personas libres hacia un fin previamente establecido. 

Algunos, sin embargo, por especial providencia de Dios llegan 
a encontrarse con El. Y encontrandole y tratandole comienzan a co- 
nocerle. Y, en la medida en que le van conociendo, le van amando; 
que el coraz6n se les va espontaneamente hacia tanto Bien, hacia 
tanto Amor... Por eso abundan hoy tanto las conversiones, conver- 
siones de primero, de segundo y de tercer grado: conversiones a la 
fe, conversiones a la gracia y conversiones a la vida de perfecci6n 
y al estado religioso. 

El libro que con estas lineas comienza aodra dar ocasi6n a mu- 
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chos para ese dichoso encuentro con Jesus. jHacla tanta falta! Por- 
que si esta sociedad moderna llegase a conocer y preguntar siquiera 
un poco el don de Dios... 

II 

E1 Evangelio comienza por ser una doctrina: «Id y enseñad». Era 
natural que asi fuese, porque Gristo es la Verdad ante todo, Cristo 
es la Luz. Y es la verdad lo que predica: «Si os digo la verdad, ,;por 
que no me creeis?» Y para dar testimonio de la verdad ha venido al 
mundo. 

Mas como esa verdad es a la vez humana y divina y a la vez que 
ilumina los caminos de la vida temporal es ante todo sobrenatural, 
y, por lo mismo, trascendente al espiritu del hombre, por eso, tras 
su predicacidn, viene la fe. La fe, que nos abre las puertas del infi- 
nito; la fe, que con su luz misteriosa ilumina todos los grandes mis- 
terios de nuestra vida y de nuestra muerte; la fe, que sobre nosotros 
mismos nos levanta, poniendonos en paz por dentro y por fuera y 
abriendo horizontes infinitos a nuestras esperanzas. 

Por eso, cuanto es mas conocida esa verdad, de la cual nacib la 
historia universal y el verdadero progreso humano, tanto mas el 
hombre se eleva y se perfecciona. La verdad evangeiica, la verdad 
de Dios, la verdad de la teologia (ciencia de Dios), la verdad subs- 
tancial, que es Gristo. «Veritas liberabit vos: La verdad os hara li- 
bres», con ia verdadera libertad de hijos de Dios que han roto los 
hierros de las pasiones, en las que toda esclavitud se apoya. 

Una mirada a la historia universal para ir señalando en ella como 
con el dedo los perlodos de mayor santidad, de mayor perfeccidn, 
de mas acelerado y s61ido progreso humano, nos convencerd de que 
esos son precisamente aquellos en que es mds intensamente sen- 
tida y propagada la fe, mds venerada la verdad evangelica, mds cul- 
tivada y metida en la vida la teologia. 

En los tres primeros siglos de luchas y de triunfos incesantes 
brillaba la verdad con deslumbrante resplandor en hogueras y cru- 
ces de martirio. La verdad vivida mas que la verdad predicada o 
estudiada. 

Despues, esos cuatro siglos magnificos en que la Iglesia dc Gris- 
to realiza sus maximas empresas: salvar lo quc del Imperio romano 
podia salvarse, sobre todo con la ingente construccion de su derecho, 
y civilizar a los pueblos bdrbaros, convirtiendolos en factores nuevos 
de progreso y de cultura. Y era todo entonces evangelica cultura y 
predicacidn. Era todo entonces teologla, como se ve con solo echar 
una mirada a esas inmensas bibliotecas de Santos Padres y escrito- 
res de todo genero hasta pasado el periodo carolingio y apagarse 
los ultimos rescoldos de nuestra cultura isidoriana. 

Despues, la decadencia. Parece como si el hombre-humanidad, 
como si el individuo humano se cansara de estar mucho tiempo de 
pie. Que estar de pie y de puntillas, mirando al cielo y pugnando 
por elevarse, significa mantenerse a la altura dc la verdad y de la 


virtud, que de la altura vienen: «E1 reino de los cielos padece vio- 
lencia...» La invasi6n musulmana, por otra parte, habia contribul- 
do a obscurecer las tranquilas luces de la verdad con el incesante 
relampagueo de los puñales y las cimitarras. 

Pero estas epocas de forzosa austeridad y de inevitable esfuer- 
zo preparan de nuevo al hombre para ponerse de pie y levantar la 
frente hasta que las luces de la verdad vuelvan a inundarla y soste- 
nerla en los caminos del esplritu. Y vuelve en el siglo XII la teologla, 
que en el siglo XIII llega a su maximo esplendor, extendiendo sus 
fulgores por todos los horizontes del saber humano. Una mirada 
otra vez a las bibliotecas y una mirada al santoral. Y una mirada a 
las instituciones sociales y pollticas que alll germinan. Y una mi- 
rada a sus programas y a sus mis caros ideales, no de una Sociedad 
de Naciones sin ley ni autoridad que las coordine y unifique, sino 
de una verdadera Sociedad Humana que a todos los hombres al- 
cancc, porquc todos son hijos de Dios y hermanos en Jesucristo, y 
todos tienen el derecho y el deber de mutuamente ayudarse. Una mi- 
rada a nuestros templos de aquella 6poca, y a nuestros poemas y 
a nuestra historia, y a todo el conjunto de la cultura europea, que 
a aquel siglo glorioso de la teologla tanto debe. Teologia por todas 
partcs, todo cs teologla: teologla en piedras (catedrales y estatuas), 
teologla en colores (pinturas y c6dices miniados), teologla en ver- 
sos (Berceo y Cantigas y Divina comedia), teologla en ?epresenta- 
ciones escenicas (liturgia y danzas de la muerte...), teologla en ensa- 
yos de historias particulares y de historia general o universal... 
Todo y por todas partes teologla, por que todo giraba en torno de 
Dios y toda construcci6n tenla a Cristo por cimiento. 

Y otra vez el cansancio y la decadencia al correr del siglo XIV 
y todo el XV. La teologla cae y se extravla; la verdad se esconde; 
la moral deja el campo a la corrupci6n, que lo invade todo; y hasta 
las artes y la cultura pierden originalidad y brlo, y todo es confu- 
si6n y desorden. Guerras, intranquilidad por doquier, crlmenes 
siempre impunes, si no es que imponga su castigo la personal ven- 
ganza; total ausencia de autoridad y de justicia... Siempre lo mismo. 
«Porque te has vuelto de espaldas a la ciencia (a la ciencia divina, 
a la verdad trascendente), te rechazar6...», dijo Dios por un profeta. 

Y otra vez el exceso del mal volvi6 a los hombres cuerdos. 
Y otra vez volvi6 la teologla a iluminar con los mds vivos resplan- 
dores el mundo. Y otra vez el mundo, como despertando, volvi6 
a elevar el tono de su historia para dejar paso a ese glorioso siglo XVI 
y parte del XVII, que es uno de sus mejores periodos. Siglo de la 
teologla, siglo de la luz (no de las luces). Siglo de caballeros y san- 
tos, en que la tierra conocida casi se duplica en extensibn y la hu- 
manidad ve ante sus ojos atonitos abrirsele por delante horizontes 
infinitos nunca sospechados. 

Y es el dlma mater de todo esto la sagrada teologia. Es la que 
crea el derecho internacional. Y vuelve a sentir a la humanidad 
como una sola familia. Y precisa las leyes por las que esa familia 
ha de regirse. Y empuja de nuevo la literatura y las bellas artes 
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hacia alturas aun hoy no superadas. Y afianza la personalidad dcl 
hombre, que nunca se siente tan grande y tan fuerte como cuando 
se apoya en Dios y pone a Cristo por ayudador y por modelo. 

En el siglo XVI, la teologia lo llena todo. Se llena España de 
universidades, y en ellas se enseña principalmente teologia y todo 
gira en torno a la teologia. En los pvilpitos se predica teologia. En 
los confesonarios se enseña y se aplica la teologia. Se escriben librosj 
de piedad (ascetica y mistica) que no son sino teologia. Y sale a^ 
teatro, en mucha mayor proporcidn que en siglo XIII, la teologi_ 
(autos sacramentales)... y se escriben poemas de teologia (la Cris 
tiada, la Jerusalen libertada). Y estA empapada en teologia mds de 
la mitad de la lirica. Y hasta en el Quijote, y en el Romancero, y... 
cn la literatura picaresca se hacen constantes referencias a la teo- 
logia. Y mucho mds aun en los libros destinados al buen gobiemo 
de los pueblos y a la educacion de los principes y, en general, a 
la formacibn de niños y jbvenes. Y en los problemas que suscita 
la conquista del Nuevo Mundo. Y, en fin, en todo el ya entonces 
amplisimo contenido de la cultura humana. De tal manera, que 
bien se puede decir que ese siglo, el mas alto y el mds brillante de 
nuestra historia, estA todo informado y empapado, mds aun que el 
siglo XIII, en el claro resplandor de la sagrada teologia. Teologla 
que en todas sus ramas ñorece (dogma, moral, derecho candnico, 
Sagrada Escritura, patristica, mistica, asc^tica...) y a todas las cien- 
cias afines, en las que puede y debe influir (filosofia en todas sus 
ramas, derecho en las suyas, etc.), extiende su influjo. Siglo de es- 
plendor teoldgico, siglo de intensa cultura y acelerado progreso 
humano. 

III 

Despues, siglos XVIII y XIX; otra vez la dccadencia de la teolo- 
gia y otra vez la decadencia de la humanidad. Quizds esa decadencia 
no se note hasta bastante mds tarde; quizds hasta nuestros dias, 
pues afin hoy estamos recogiendo los frutos que en los siglos XVIII 
y XIX se sembraron. Recogiendo sus frutos bien amargos cuando 
ya viene iniciada por las cumbres una contracorriente de sana re- 
accion, que se va afirmando mas cada dia. 

Poco importan, poco significan los progresos de las ciencias 
experimentales. La humanidad en su conjunto retroc'edio. iCudndo 
estuvo la humanidad mas atemorizada desde el tiempo de los bar- 
baros ? iCuando se abrieron entre pueblo y pueblo, entre partido y 
partido, entre clase social y clase social, odios m4s agrios y mas 
profundos abismos? iCudndo sintio la humanidad como en nues- 
tros dias un tan profundo y extenso malestar y tan insolubles pro- 
blemas como el de la vivienda, por ejemplo? iCuAndo se sintio 
mas cansada y con mds hastio de la vida, para la cual se siente impo- 
tente con una especie de abulia atenazadora, que no parece pueda 
conducirla sino a un suicidio colectivo por inaccidn —estOTil y egols- 
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ta—o a un suicidio catastrofico, en el que todas sus fuerzas, en dos 
bandos concentradas, mutuamente se destruyan? 

Desde la mitad del siglo XVII hasta principios del XX no hubo 
apenas teologia. Y la que hubo, bastante desconectada de la vida 
y con debiles y, en general, no muy acertadas reacciones de sentido 
apologetico (ontologismo, tradicionalismo, concordismo biblico...) 
frente a los problemas candentes que la vida misma en esa epoca 
tan agitada y revuelta le presentaba. Y, al no haber teologia, la reina 
del saber..., no podia haber filosofia constructiva y seria, y todo el 
saber humano se encerro en el estudio de la materia como su objeto 
exclusivo. 

No habia teologia. Y la poca que habia, concentrada en conven- 
tos y seminarios, sin contacto con la realidad; sin querer salir a la 
calle a recoger los problemas vivos que en ella puluiaban. Hasta de 
los pulpitos—y no se si podriamos decir de los confesonarios—ha- 
bia huido la verdadera teologia. Que si algo de ella a todos sitios 
Ilegaba, era tan desmenuzada y deshecha, tan falta de vida y sin 
vision total de conjunto, que, perdida la ligazdn con los principios, 
apenas podia engendrar convicciones fuertes, ni apenas influir en 
la verdadera vida de las almas ni en la vida exterior de las humanas 
sociedades. 

Desde el siglo XVII, la teologia dogmatica habia perdido su co- 
hesion interior y su homogeneidad con la doctrina relativa a la fe 
eclesidstica. Cbntra todo lo cual reacciona maravillosamente el P. Ma- 
rin Sola en su obra trascendental La evolucidn homoginea del dogma 
catolico. En la moral, con el probabilismo primero y con las dos vias 
petra llegar a la santidad (la ascetica y la mistica) despues, se produ- 
ce asimismo el desconcierto y la desorientacidn; porque ya no hay 
un camino para alcanzar la perfeccion, sino dos o muchos, cuantos 
tenga a su favor alguna raz6n de valor probable. En la mistica, 
con la contemplacidn adquirida y la autosuficiencia de la ascesis se 
Ilega a tales extravios, que hasta en conventos de monjas de clau- 
sura (!) se llegan a prohibir por ciertos confesores las obras de San 
Juan de la Cruz y de Santa Teresa... jSantos benditos, quien os lo 
diria cuando las estabais escribiendo!... 

Y, claro esta, con una ausencia casi total de la teologia en la vida 
o con una teologia asi... icomo habremos de admirarnos de que la 
gran masa de nuestras sociedades haya Ilegado a hundii:se en ese 
paganismo crudo en que en nuestros dias se debate? jLas socie- 
dades cristianas y que por tales se tienen se distinguen ya tan poco 
de las que no lo son! Todo ese empeño por encerrar en las sacris- 
tlas a la Iglesia y a la Religion no hubiera sido tan temible ni tan 
perjudicial si nosotros, los catolicos, no hubieramos perdido tanto 
nuestra influencia en la vida. 
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IV 

E1 estudio de la teologia puede considerarse dividido en dos 
etapas: la primera, de abstraccion, de aquilatamiento de los concep- 
tos o ideas, de metodo y de organizacion racional, de especulacion 
rigurosa en suma, para que brille su unidad, su logico encadenamiento, 
su totalidad, abarcando todo el horizonte del saber divino, al que 
todo el saber humano se subordina; y la segunda, de integracion o 
incorporacidn a la vida. A1 analisis debe seguir de nuevo la sintesis; 
sintesis vital y articulada, pero menos abstracta y en lenguaje me- 
nos tecnico y mas sencillo. Las dos etapas son necesarias, y de nin- 
guna de ellas podria impunemente prescindirse. La labor de la pri- 
mera etapa esta constituida principalmente por la escolistica; la 
segunda, por lo que hoy vuelve a hacerse y es absolutamente nece- 
sario hacer: labor de integracion y acercamiento a la vida. Con lo 
cual se vuelve un poco al Evangelio, en el que apenas hay nada 
abstracto ni regido por las leyes de la logica, sino una soltura y 
como un desorden vital, como el que la naturaleza—dentro de un 
orden superior admirable—por todas partes nos ofrece. 

La produccion patrlstica, tan cerca del Evangelio todavla, pre- 
para y como esboza ya de algun modo la escoMstica. Y de todas esas 
anteriores manifestaciones de la verdad divina tiene algo que tomar 
la integracibn de la teologia con la vida que hoy necesitamos. E1 libro 
para el que sirven estas lineas de prologo tiene ciertamente algo 
de esto. 

Pero la epoca moderna de que veniamos hablando no puede 
clasificarse en ninguna de estas dos etapas. Viene a ser la debilita- 
ci6n y acabamiento de la escoldstica, sin llegar a esa integracidn vital 
que ahora buscamos, Este debilitamiento y desintegracibn parte de 
la segunda mitad del siglo xvn. La moral se va separando cada vez 
mds del dogma. Y, rota la comunicacidn con los principios de donde 
naturalmente fluye, sigue descendiendo hasta el casufsmo m6s ex- 
tremista. Ya no es doctrina racional dentro de la fe, sino una espe- 
cie de codigo penal o formulario de recetas para medir la moralidad 
de cada caso de los que se nos pueden ir presentando en la vida. 
De la parte positiva, es decir, de las virtudes, se va haciendo, cada 
vez mas, caso omiso. Todo el problema consiste en evitar pecados. 
jComo si eso fuera posible sin ir a la vez llenando el alma de cosa 
mas substanciosa! E1 Evangelio no es ley de prohibiciones y nega- 
ciones, sino de afirmaciones bien rotundas: amards...; sed perfectos... 
Que si tambien se dice que es preciso negarse y morir..., no es sino 
para nocer de nuevo en Cristo y por Cristo e, incorporados con El, 
como miembros de su Cuerpo mistico, participar asi de la vida 
misma de Dios; Ego sum vita...; Veni ut vitam habeant et abundan- 
tius habeant... Qui manducat meam carnem... habet vitam aeternam... 
Y afirmaciones bien rotundas son tambien: orod, dad limostrui, per- 
donad, haced bien a vuestros enemigos, bienaventurados los pacificos. 


vitñd unidos y sed uno («con una sola alma y un solo corazon»), como 
yo soy uno con el Padre y con el Espiritu Santo, y tantas y tantas mas. 

La vida espiritual, la vida de las almas que buscan la perfec- 
cion se descuartizo tambien. Se falsed la idea de la mistica, y, una 
vez falseada, se la combatio sin tregua ni descanso. Se perdio la 
idea de la relacion entre lo natural y lo sobrenatural y la mision 
de cada uno de estos ordenes. Se prescindio en el estudio de la 
mistica de lo verdaderamente teologico, y los mismos autores ca- 
tolicos se dejaron a veces influir por autores racionalistas, que, vien- 
do solo en la mistica ciertos epifenomenos o simplemente accesorios 
o por entero extraños a ella, la habian reducido a un capitulo de 
psicologi'a experimental de histericos o anormales. 

La liturgia, por otra parte, habla caido en un completo desuso 
por parte de los fieles, para los cuales era cosa totalmente incom- 
prensible y aburrida. Quizas todavia lo es hoy a pesar de lo que se 
trabaja por hacerla comprensible al pueblo. Y es que la liturgia no 
es fdcil de comprender, ni siquiera de explicar, si no es sobre prin- 
cipios muy claros (en lo que cabe) de dogma y de ciencia biblica, 
de historia sagrada sobre todo, ya que una buena parte de la liturgia 
esta tomada del Antiguo Testamento, en el que todo es como an- 
ticipo simbdlico y profetico de lo que despu6s habla de venir, de lo 
que a nosotros nos pasa y de lo que nosotros vivimos; pues, como 
nos dice San Pablo, omnia in figura contingebant illis: «Todo lo que 
entonces les ocurria era figura de lo que despu6s habla de venir». 

En el ambiente profano—ciencias, literatura, bellas artes, de- 
recho, polltica...—, no s6lo no encontramos, como en los siglos xiii 
y XVI, ambiente y aromas cristianos, sino todo lo contrario. De cada 
adelanto de la ciencia en los siglos xviii y xix se hace un arma con- 
tra la religi6n. La polltica cuenta entre sus fines principales, y en 
formas mds o menos declaradas, descristianizar a los pueblos. 

EI derecho y la moral, despu6s de haber echado a Dios de su 
campo, buscan afanosos un clavo ardiendo a que agarrarse, algo que 
les pueda servir de cimiento, por deleznable que sea, para substi- 
tuir «al que puesto esta, que es Cristo Jesus». De este modo, ique 
tiene de extraño que nada se tenga en pie, que todo se tambalee, 
que todo este en crisis en los tiempos que corremos... ? iNo lo ha- 
bla anunciado ya, con mirada profetica y I6gica irrefragable, nues- 
tro Donoso Gortes y el aleman Spengler, por no citar sino el pri- 
mero y el ultimo de la serie...? 

Faltñ la teologia, faltñ la fe, y faltñ, consiguientemente, como el 
alma de la humanidad. La razon autonoma no pudo sostenerse. Se 
perdi6 el sentido de la vida y, naturalmente, el de la muerte. Y, al 
querer suprimir misterios, todo se convirtio en misterio; y el hom- 
bre no encuentra por todas partes, ni fuera ni dentro de si, sino 
, insolubles problemas. Y esa nuestra voluntad con ansias infinitas, 
iadñnde se encaminara?... iCerrar los ojos? iDejar que la bestia 
impere...? Pero hay algo vivo siempre a nuestro interior que no se 
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sacia, que no se puede saciar con lo que se sacian las bestias. «Hi- 
dstenos, Señor, para ti, decia San Agustin, y nuestro coraz6n no 
descansa mientras no descanse en ti». 


V 

E1 libro que tienes en las manos, lector querido, es un libro de 
teologia. Pero no de tcologia abstracta, sino viva e integral, que 
quiere llegar a ser el libro de tu vida. Te marca un ideal, el unico 
ideal que puede y debe escribirse con mayuscula: la posesion de Dtos; 
Dios mismo, que se te quiere dar por herencia sempiterna. Te marca 
un ideal, que es la santidad, que es la perfeccion; un ideal, que es la 
felicidad, la que tu buscas, la que tñ anslas, y de la que tñ tienes una 
sed tan ardiente, que con ninguna otra cosa puedes saciar. La feli- 
cidad, esa iinica felicidad para la que hemos sido creados, tan s6lo 
puede ser I6gicamentc el resultado de la perfecci6n. Porque s6lo lo 
perfecto alcanza plenamente su fin. Y fin tiene que ser en nosotros 
la felicidad, a la que todo en la vida se ordena. 

E1 libro es dogma y es moral... Moral evangelica, que es moral 
de perfeccidn; no moral puramente sinaitica, que no era sino un 
primer estadio, en una lenta y larga evoluci6n, que habfa de coronar 
Jesucristo. «Nihil ad perfectum adduxit Lex»... Y dentro de la 
moral es asc6tica y mfstica, que no pueden ni deben separarse, 
porque no son dos vias, sino una sola, vista bajo dos aspectos distin- 
tos que mutuamente se completan. Es sencillamente vida cristiana, 
que sin mistica, ni siquiera cristiana pucde ser, porque la vida cris- 
tiana toda se mueve en el misterio. 

La vida cristiana comienza en el bautismo. Y el bautismo im- 
prime cardcter. Y ese cardcter es algo de origen sobrenatural que a 
nuestro ser natural se añade en forma indeleble. De suyo trae con- 
sigo la gracia—si no encuentra estorbo—, que es un nuevo elemento 
sobrenatural añadido a nuestro ser, al que da nuevas exigencias y 
nuevas capacidades. Y la gracia, que forma en nosotros algo asf 
como una segunda naturaleza de orden trascendente, de orden supe- 
rior y divino, viene a constituir en nosotros como un nuevo principio 
de accion que a la accion nuestra natural se suma. Y yz nuestra vida 
sera asi un resultado de esos dos principios mientras prdcticamente 
el uno no llegue a anular al otro por completo. Por lo cual podemos 
decir que, en un sentido amplisimo, la mfstica comienza en el bau- 
tismo, por el elemento sobrenatural que en el se nos infunde, como 
el granito de mostaza sembrado en el jardin del alma. 

Y si es el elemento natural el que en absoluto predomina, el hom- 
bre vuelve a ser el hijo de Addn pecador, el hijo de Addn caido, el 
homhre animal de que nos habla San Pablo. Si, en cambio, prevalece 
en nosotros el elemento sobrenatural, llegara un dfa en que, des- 
pues de haberse negado el hombre plenamente a sf mismo, despues 
de haber muerto uno a si mismo para resucitar en Cristo y por Cristo, 
como una -nueva criatura gobernada plenamente por el espfritu de 
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Oios, pueda decir: «Ya no soy yo quien vive, sino que Cristo vive 
en mi», y este fruto ahora maduro queda ya por el bautismo como 
sembrado en el alma. 

En el hombre natural hay, como si dijeramos, una doble natura- 
leza, correspondiente a los dos elementos de que se compone su ser: 
materia y espiritu o animalidad y alma. La primera obra por medio 
de los sentidos, por sus instintos y pasiones; la segunda, por medio 
de la razdn y la voluntad. Mas como la naturaleza humana estd 
cafda y desordenada por el pecado, la razon esta debilitada en sus 
funciones. Conoce mal la verdad, entre vacilaciones y sombras. Con 
lo cual no logra imponerse a los sentidos y potencias inferiores, que 
de suyo tienden a sus propios objetos sin el control de una razon 
libre que debidamente las refrende y las dirija. E1 hombre natural 
estd, pues, sometido a dos fuerzas: la fuerza especificativa de la ra- 
zdn, debil e impotente en la prdctica para reducir al orden las acti- 
vidades inferiores de su ser, y la fuerza o peso resultante de su ani- 
malidad, que tiende constantemente a desmandarse. 

Pero para nosotros los cristianos el hombre es algo mds que 
animal racional; y para completar su definici6n habria que aftadir: 
elevado al orden sobrenatural. Esta elevaci6n al orden sobrenatural 
no cambia su esencia—las esencias o substancias no pueden cam- 
biar (como los numeros) sin dejar de ser lo que son—, pero perfec- 
ciona inmensamente su naturaleza. Como el fuego no cambia la 
substancia del hierro que en 61 se introduce, pero modifica sensi- 
blemente su naturaleza, sus accidentes, sus maneras de obrar. Por 
esta elevaci6n al orden sobrenatural, el hombre adquiere o puede 
adquirir la grada santificante, por la que viene a ser hijo de Dios 
y participante, de algun modo, de la naturaleza de Dios y del modo 
de ohrar de Dios. 

Tenemos, pues, en el hombre tres principios de operaci6n: la 
animalidad, la razdn y la gracia. Y como cada una tiende a su propio 
objeto, de ahf la lucha interior en que el hombre vive, sin que pue- 
da alcanzar la verdadera paz, la que se apoya en el orden perfecto, 
por el que lo inferior debe estar sometido a lo superior, hasta que, 
muerto a si mismo (totalmente sometido), lo animal se somsta a la 
razon y la razdn se entregue y se someta totalmente a Dios. Y es de 
advertir que antes aun de que entre en el alma la gracia puede ya 
haber en ella algun elemento sobrenatural—sobre todo la fe—que 
ejerza tambien algun influjo en sus acciones y conducta. 

Podemos, pues, representar al hombre en orden a su accion, a 
su conducta, a la direccion y rumbo de su vida por un sistema de 
fuerzas constituido en la siguiente forma: una fuerza de actuacion 
constante, la animalidad, que se ejerce en sentido vertical, hacia 
abajo, hacia lo sensible, hacia la tierra; otra fuerza de caracter espi- 
ritual, intermitente, la razon, que se ejerce y tiende a llevarnos en 
sentido horizontal; y otra tercera fuerza, lo sobrenatural, la fe, la 
gracia, tambien intermitente, que nos atrae y empuja hacia arriba, 
hacia su centro, hacia Dios. Decimos que actua en forma continua 
la primera por lo que tiene de instintivo y hasta de inconsciente, 
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anteponiendose a nuestro querer y a nuestra decision libre. Las dos 
segundas fuerzas son intermitentes, porque el ejercicio de la raz6n 
depende, al menos en muy gran parte, del ejercicio de nuestra 
libertad, intermitentes de suyo. Y la fe, lo sobrenatural, es a traves 
de la razon y de la voluntad como en nosotros obra. 

Ninguna de estas fuerzas actua en el cristiano en forma absolu- 
tamente exclusiva, sino combinada en mayor o menor proporcion 
con las dos restantes. Y aun en la practica, y por lo que hace al con- 
junto de la vida, una conducta de pura raz6n no se da, sino que o 
se pone al servicio del sentido o al servicio de Dios, segun que en 
ella influya mds o menos lo animal o lo sobrenatural. Y segun el 
predominio de cada una de estas fuerzas, asi se especifica nuestra 
vida, nuestra conducta. 

Quizas pudieramos añadir aqui que a veces la razon no parece 
estar al servicio de ninguna de estas dos fuerzas externas, lo sensi- 
ble y lo sobrenatural, como cuando se apega a si misma por la sober- 
bia, por ejemplo. Pero esto no dura, porque ;1 hombre sabe perfec- 
tamente que no puede ser fin de si mismo. Se siente vacio. No es 
fuente de bien ni de verdad. Es un ser creado y ordenado ad alte- 
rum, a otro, a algo fuera de si, cuya posesion le llene y le beatifique. 
En rigor esti creado para Dios, que es el Bien sumo; y cuando 
tiende a otra cosa es porque, abstraido e ilusionado por la fuerza de 
la pasi6n (ahstractus et illectus), toma en ese momento por hien 
sumo cualquier otra cosa que como bien parcial y momentaneo se 
le presenta. 

VI 

Segdn todo esto que venimos diciendo, pudieramos representar 
grdficamente esta doctrina por una figura geometrica compuesta de 
tres circulos que se cortan, lo animal, lo racional, lo sobrenatural, 
representando la posiciñn del cristiano en un momento cualquiera 
de su vida; de la cual figura parten tres llneas fundamentales: una 
vertical hacia abajo, que representaria la conduçta del hombre total- 
mente enviciado y bestializado; otra horizontal, la de la recta razon, 
y otra tercera, en fin, vertical hacia arriba, la del cristiano perfecto, 
la del mistico, la del santo. Y en los cuarteles intermedios, multitud 
de Hneas que irradian siempre del mismo punto, representando la 
infinita variedad de direcciones o conductas resultantes de la com- 
binacion de estas tres fuerzas fundamentales segiin los distintos 
grados de intensidad de cada una, dependientes en gran parte de 
nuestra propia libertad. 

Cuando nuestra conducta viene a estar representada por algu- 
na de las rayas que estan debajo de la horizontal, el alma no va 
hacia Dios, sino hacia la tierra, hacia el infierno; y es que esta en 
pecado mortal. Va llevada de la pasion con mas o menos mezcla 
de una razon esclava y obscura. 

Cuando, en cambio, empieza a remontarse por encima de la 
horizontal, va hacia Dios de una manera mas o menos directa. Y en- 


tonces es que va guiada por la razon y por la/e y la gracia. Sus obras 
son humano-divinas; humanas, porque proceden de la raz6n; di- 
vinas, porque la raz6n las produce, apoyada en la fe y fortalecida 
por las virtudes infusas. Cuanto mas prevalezca este elemento so- 
brenatural, tanto son mks divinas y tanto se va notando mas en 
nuestras acciones el modo divino, que es el que caracteriza a la 
mistica i, 

Pero llega un momento en que el elemento sobrenatural pre- 
valece del todo. Lo humano, en lo que tiene de desordenado, des- 
aparece por completo. Y eso es negarse, morir a si mismo, para resu- 
citar o nacer de nuevo. Y lo que de nosotros no esta desordenado se 
somete totalmente a Dios por una total entrega amorosa. Es decir, que 
ni nuestro entendimiento ni nuestra voluntad se mueven ya por si, 
sino que el esplritu de Dios es unicamente quien los guia. Y enton- 
ces, sobre esa negacidn propia, sobre esa total sumision de todo lo 
nuestro a Dios en Cristo y por Cristo, como miembros docilisimos 
de su Cuerpo mistico, el Espiritu de Dios, el Esplritu de Cristo, el 
Espiritu Santo, que nos ha sido dado para que nos vivifique y nos 
gobierne, toma posesi6n de nosotros, y por medio de sus dones nos 


1 He aqui la figura con su correspondiente explicacidn: 



H: Es el hombre en sus tres esferas o zonas: el circulo inferior representa 
la animalidad, la naturaleza caida; el intermedio, el alma, la razon natural, 
y el superior, lo sobrenatural, la fe, la gracia. 

C; Es el cielo, Dios. Los simbolos Ci, C2, C3... representan los distin- 
tos grados de gloria. 

FN: Esto seria la felicidad natural del hombre no elevado al orden so- 
brenatural. Hoy, el limbo de los niños no bautizados. 

I: Es el infierno, la carencia de Dios y de todo bien, con sus diferentes 
grados de pena. 
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dirige en efecto y nos gobierna. Gon lo cual, al morir a si mismo 
nuestro yo, lo que ha hecho ha sido transformarse, renovarse, nacer 
de nuevo, sin la carga ya, pudieramos de algiin modo decir, de las 
tristes consecuencias del pecado original; perfeccionarse con su ulti- 
rna y verdadera perfeccion, que en la union con Dios en el ser y en el 
obrar consiste. 

Venimps hablando de la direccion del Espiritu Santo, de iden- 
tificar nuestro pensar y nuestro querer con el de Dios; pero pudiera 
alguno preguntar; iComo conocemos en cada caso el pensar y el 
querer de Dios? iComo distinguimos el impulso del Espiritu Santo 
de otras mociones o impulsos a que podemos estar sometidos...? 
En general, podemos responder que tambien aqul hay dos etapas; 
en la primera, nos habla Dios multifariam multisque modis, «con mu- 
chas formas y de muchos modos», como hablo primeramente a nues- 
tros padres; nos habla por medio de la Sagrada Escritura, de los 
libros espirituales, de los buenos ejemplos..., y. sobre todo, por me- 
dio de los superiores de dentro y de fuera, sobre todo del director 
espiritual, al que tanto mas nos vamos sometiendo (y por su me- 
dio a Dios) cuanto mas nos vamos negando; y todo esto gobernado 
por la virtud infusa de la prudencia. En la segunda, sin que des- 
aparezcan del todo estos medios de conocer la voluntad de Dios, 
se añade, en un orden superior y mas intimo—cuando ya nos hemos 
negado por completo—, el mismo Esplritu Santo, que ya sin estor- 
bos, por medio de sus dones, nos gobierna. Tienen asi los santos 
un instinto tan certero, que les libra de todo error en orden a la 
salvacion. Y hasta en cosas que parecen superar sus alcances ven 
mas y aciertan mejor que los letrados y teblogos. Y eso es que en 
nosotros se cumple la segunda parte de la frase anterior de San Pa- 
blo: «Novissime diebus istis locutus est nobis in Filio: En estos dl- 
timos tiempos nos quiso ya hablar por medio del Hijo»... E1 cual, 
a su vez, nos habla y nos sugiere cuanto necesitamos por medio de 
su Espiritu; «suggeret vobis omnia quaecumque dixero vobis: nos 
sugerird—en forma personal, intimisima—cuanto Cristo en general 
nos ha enseñado». Para esto estan sus dones de sabiduria, de enten- 
dimiento, de ciencia, de consejo, etc., pues bien sabido es que el 
ejercicio habitual de los dones del Espiritu Santo es una de las ca- 
racteristicas mas propias de la vida mistica. Entonces es cuando re- 
cibimos y vivimos y actuamos (o dejamos que se actiie en nosotros) 
el don de Dios por excelencia de que hablaba el Señor a la Samairitana. 

Por todo esto podemos ya formarnos un concepto bastante apro- 
ximado de lo que es la mistica. Porque hay dos etapas, como hemos 
visto, en el desarrollo de la vida cristiana en nosotros; primera, aque- 
lla en la que Dios nos ayuda con sus auxilios sobrenaturales (fe, gracia, 
virtudes infusas...), y segunda, aquella en la cual el hombre muerto 
a si mismo, habiendo negado todo lo que es suyo, hasta su propio yo, 
principio de todo pecado y de toda imperfeccion, se somete totalmen- 
te a Dios, se entrega totalmente a Dios en un acto de amor perfecto. 
Desde este momento, ya no es el el que vive, sino que Gristo vive 
en el. Es un miembro vivo y docilisimo del Guerpo mlstico de Je- 
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sucristo, quc es propiamente el que vive en el y en el obra por me- 
dio de su Esplritu. 

De este modo, el hombre, a la vez que adquiere una actividad 
intensisima y perfecta muy superior a la que antes tenia, pasa a ser, 
sin embargo, como un agente pasivo, si cabe la expresion, potius agi- 
tur quam agit, porque es Dios quien obra en el; es Dios el que se 
sirve de el como de un instrumento perfectisimo; instrumento, claro 
esta, de caracter racional y libre, cuyo esfuerzo es poner toda su ca- 
pacidad, toda su actividad en el pensar y en el querer... a disposi- 
cion de Dios y como adhiriendose y sumandose plenamente al pen- 
sar y al querer de Dios. 

Este es el cambio de corazones que tantas veces vemos realizado 
en la vida de los santos. Esta es la union perfecta, en lo que cabe, 
de Dios con el alma y del alma con Dios. Esto es el Cristo reina, 
Cristo impera en el mundo interior del alma. Y cuando a este estado 
se llega, el alma suele tener conciencia de esta union y experimenta 
a Dios dentro de si amandola, dirigiendola, iluminindola, santifi- 
candola y obrando en ella obras de santidad y de vida eterna. Esto 
es lo que suele llamarse estado de contemplacion infusa o de divina 
contemplacion. 

Y ahora un ejemplito que ya hemos puesto otras veces y ter- 
minamos. Suponed que tenemos que hacer un viaje en automdvil. 
Nos encanta guiar, aunque no guiamos nada bien, y al volante nos 
sentamos. Pero va a nuestro lado un conductor bptimo, un verda- 
dero maestro, que conoce el arte cual ninguno. Y para ayudarnos 
comienza por hacernos algunas indicaciones: «Toca la bocina, que 
llega una curva»; «No la tomes a contramano, que puede venir otro 
y chocar»; «Hasta no ver la salida, suelta el acelerador»; «Evita los 
cambios de velocidad demasiado bruscos», etc., etc. A veces, para 
sacarnos de algiin apuro, 61 mismo echa la mano al volante y pone 
el coche en su sitio. Y como el trdfico de coches y camiones aumen- 
ta, y aumentan los peligros, y nosotros nos sentimos cada vez mds 
incapaces y mds consdentes de esa nuestra incapacidad, vamos dejando 
el volante cada vez mas en sus manos y apartamos los pies para que 
el pise el acelerador y los frenos y haga los cambios de velocidad, 
etcetera; hasta que al fin le decimos: «Mire, mire, es mucho mejor 
que usted guie; yo ire mas seguro y mas a gusto, porque tengo en 
usted plena confianza». Ese maestro a quien nos confiamos es Gris- 
to, es el Espiritu Santo. Y entonces todo va bien, todo sale perfecto. 
Nos hemos negado en cuanto a conducir. Hemos muerto a nosotros 
mismos, a’unque sean nuestras manos las que llevan el volante toda- 
vla y aunque nosotros seamos de algiin modo instrumentos por me- 
dio de los cuales E1 comunica la direccion del coche. 
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Podriamos todavla esquematizar un poco m&s esta marcha o as- 
censi6n del hombre hacia Dios, analizando las diversas actitudes del 
primero para con el segundo y del segundo para con el primero. 
Las cuales pueden reducirse a cinco, reflejadas en las siguientes pro- 
posiciones: i.®’, cuando el homhre busca, Dios se acerca; 2.% cuando 
el hombre pregunta, Dios responde; 3.®', cuando el hombre escucha, Dios 
habla; 4.”', cuando el hombre obedece, Dios gobierna; y 5.*^, cuando el 
hombre se entrega, Dios obra. Estas projxisiciones necesitan aclara- 
cion y vamos a darsela en seguida. 

Ante todo no hemos de creer que cada una de ellas representa 
una etapa de nuestra vida totalmente separada y que excluya del 
todo a las demds, pues suelen entrelazarse mas o menos las unas 
con las otras. Se trata simplemente de una caracterizacion general 
de cada una, seghn lo que de ley ordinaria ocurre. Los mismos t6r- 
minos de cada proposicibn no son del todo propios, y por eso ne- 
cesitan explicacion. Pero, una vez explicados, creemos que podran 
dar alguna luz sobre lo que venimos diciendo. En esta clase de doc- 
trina ni el lenguaje matemdtico ni la precisibn I6gica y exacta son 
generalmente posibles. 

1. » Cuando el hombre busca, Dios se acerca. —Cuando el hom- 
bre busca, ique? Pues, naturalmente, cuando el hombre busca a 
Dios. Pero no siempre en forma concreta y definida. A veces se bus- 
ca a Dios sin saberlo, sin nombrarlo ni pensarlo. Se busca la Verdad; 
se busca el Bien; se busca, en fin, la Belleza infinita... Pero, como 
todo eso tan s6lo en Dios verdaderamente se encuentra..., se busca 
a Dios. Pero hay que buscarlo con sinceridad, cueste lo que cueste; 
es decir, con sacrificio. Con una especie de comienzo a salir de si, a 
romper la concha esclavizadora del egolsmo. 

Decia Newmann que para juzgar a un alma no importa tanto 
ver la distancia a que se encuentra de Dios como ver la direccibn 
que lleva. iVa hacia E1 o se aleja?... Pues si va hacia El, si le busca 
con sinceridad, es que Dios comienza a atraerle; es que Dios se le 
acerca. 

No otra cosa quiere decir aquella sed de que el mismo Cristo nos 
habla (lo. 7,37): «E1 que tenga sed—de cosas grandes y nobles, de 
Verdad, de Belleza, de Amor...—venga a mi y beba». Y bebiendo 
—conociendole—creera en mi. Y «el que cree en ml, rios de agua 
viva correran de su seno». Y esto decia, añade el cvangelista, «refi- 
riendose al Espiritu que habrian de recibir los que creyeren en El». 

2. '‘ Cuando el hombre pregunta, Dios responde. —Este preguntar 
del hombre puede ser en formas variadisimas. Una desgracia nos 
puede hacer preguntar por la causa de la misma. Y, si ahondamos 
lo bastante, nos encontraremos con Dios, que comienza a respon- 
dernos. Un fenbmeno de la naturaleza, o el orden del Universo, 
la marcha de la Historia, o el origen de la autoridad—si esta ha de 
ser verdadera—, o del Derecho o de la Moral... En todo esto, si 


ahondamos, si preguntamos, Dios comienza a respondernos por me- 
dio de la raz6n. 

Otras veces el hombre pregunta: iQue hare para ser feliz? iD6n- 
de esta la fclicidad? iD6nde la verdad y el bien que ansio?... Otras, 
como San Pablo: iQuien me librara de este cuerpo de muerte?... 
O iquien podra traer la paz a la tierra?... La paz del alma, la paz 
de las sociedades... Y Dios sigue respondiendo por medio de la 
raz6n, o por medio de un consejero, o por medio de un libro hu- 
mano, o por medio de un libro divino, escrito por E1 mismo (Sagra- 
da Escritura), o, en fin, por una iluminacibn interior, como muchas 
veces ocurre con los que se convierten. E1 caso es preguntar con 
ansias de saber. Preguntar sin tregua ni descanso. Preguntarse a si 
mismo y preguntar a todas las criaturas. Con reconocimiento de 
nuestra radical incapacidad; con un sincero deseo de obtener res- 
puesta y, una vez obtenida, aceptarla. Cuando asi se pregunta, Dios 
responde. 

3.® Cuando el hombre escucha, Dios habla. —Diñcil es al hom- 
bre escuchar a un semejante suyo. Lo mas diflcil de la conversaci6n 
es precisamente saber escuchar. Pero escuchar a Dios es mucho mds 
dificil todavla. Vivimos entre una serie de ruidos infinitos; ruidos, 
digamoslo asl, por fuera y por dentro. Por fuera, las ininterrumpi- 
das impresiones de las criaturas a traves de nuestros sentidos exter- 
nos. Por dentro, los ruidos almacenados en nuestros sentidos in- 
ternos, que aprovechan cualquier momento de silencio y calma ex- 
tarior para ensordecernos y aturdirnos. Y asi no se puede oir la voz 
de Dios. 

Porque la voz de Dios es dulce y suave. Dios «no clama ni deja 
oir su voz por defuera, ni se puede percibir esa voz en las plazas 
publicas ni entre el ruido del mundo» (Mt. 12,19). Por eso, cuando 
quiere Dios hablar a un alma, «la lleva a la soledad y le habla al 
coraz6n» (Os. 2,14). Y cuando de esa manera habla a un alma, como 
el esposo a la esposa, nadie mis percibe lo que dice; y s6lo al alma 
que por esposa se le da comienza a hablarle de ese modo. 

Pero el alma que ha llegado a olr le respuesta (el llamamiento de 
Dios), le busca en la soledad y guiere seguirle oyendo, y escucha; y 
pone en este escuchar suplicante todos sus sentidos. Es decir: el dlma 
ora. Y si supo aprovecharse de todo lo que Dios le dijo por mensa- 
jeros, a los que nos hemos referido antes («multifariam multisque 
modis olim Deus loquens patribus...»), ahora, cuando ya los men- 
sajeros (criaturas) no le saben decir mas, ahora es cuando muy en 
el fondo de sl misma siente a Dios, que le dice: «Aqui estoy». Y Dios 
comienza a hablarle. Y, al comenzar este dialogo, todavla el alma 
tiene cosas que preguntar; pero poco a poco las preguntas van ce- 
sando, porque ya no le queda al alma nada que decir. Y el alma se 
hace toda oldos. Y escucha, escucha. Y Dios habla; solo Dios habla. 

E1 proceso de la oraci6n es asi. A1 principio parece que s6lo ha- 
bla el alma, porque esta no entiende bien el lenguaje de los libros, 
etcetera, por los cuales le habla Dios. Y ni apenas se da cuenta de 



que es El... Despues se entabla el didlogo (vla ilunndnativa...). Hasta 
que al fin cesa de hablar el alma, para escuchar tan solo..., para que 
hable sdlo Dios... 

4.* Cuando el hombre obedece, Dios gobierna. —Cuando se sabe 
ya que Dios nos habla, con un pleno y perfecto convencimiento; que 
nos habla por medio de criaturas o que nos habla por si directamen- 
te; cuando se sabe enforma vital que Dios es infinitamente sabio, in- 
finitamente bueno, infinitamente amoroso, que infinitamente mejor 
que nosotros sabe el camino que tenemos que seguir para nuestro 
bien, entonces ique facil y que grato es obedecer! Obedecerle a E1 
cuando nos habla por las Sagradas Escrituras; obedecerle a E1 cuan- 
do nos manda por medio de sus representantes en la tierra; obede- 
cerle a E1 cuando nos habla por medio de un buen libro, de un buen 
consejero, o aun cuando nos habla sin palabras desde lo mas intimo 
de nuestro ser. Y asl, cuando el hombre obedece, Dios gobierna. Dios 
entonces nos gobierna por fuera y por dentro. Y el hombre es un 
fiel servidor que ejecuta en todo y con la mayor perfeccion posible 
sus sagradas ordenes. Cuando el hombre obedece, Dios gobierna. 

Y 5.® finalmente; Cuando el hombre se entrega, Dios obra. Lo cual 
es la obra perfecta del puro amor. Porque ese amor, que fue viviendo, 
que fue creciendo por los caminos del conocer..., cuando llega a ser 
sumo, total; cuando con todo el corazon, porque ya no le quedan 
capacidades amorosas para amar nada fuera de Dios, pues a si mis- 
mo se niega y de todas las criaturas prescinde y para todas y para 
si mismo queda como muerto, cuando esto ocurre, el hombre se en- 
trega... Como muerto a la vida de imperfeccibn que llevaba, diri- 
gida por su razon, por su prudencia, por su egoismo, mas o menos 
disimulado. Gomo muerto a una vida que era incompatible con la 
vida sobrenatural, tan s61o sobrenatural; con la vida de Dios, que 
en el va a comenzar ahora plenamente. 

Y entonces es cuando el hombre se convierte en un miembro vivo 
y perfectamente sano del Cuerpo mistico de Jesucristo, docillsimo a la 
accidn vital de la Gabeza, docilisimo a la direccidn y al imperio y a 
la accidn vital de su Santo Esplritu, que ya sin estorbos ni resisten- 
cias toma posesion del alma. 

Nuestro yo queda alli, pero totalmente entregado al yo divino, su- 
mado al yo divino, como si a Cristo le ofrecieramos une humanite de 
surcroit, como dice sor Isabel de la Trinidad; una humanidad so- 
breañadida, a la que en el seno purisimo de Maria se digno tomar 
por nosotros y para redencion nuestra. Le ofrecemos a Cristo nues- 
tra pobre humanidad personal, ya purificada y sublimada por su 
gracia y por su amor, para que en ella pueda E1 seguir viviendo 
sobre la tierra y continuando su obra redentora. Y asi es como pue- 
de llegar el hombre a decir: «Ya no soy yo quien vive, sino que Cristo 


E1 hombre se vacio por completo de st mismo y de todo ser creado 
para llenarse de Dios; el hombre murio a sl mismo como hijo de 
Adan, para resucitar o nacer de nuevo, «no de la carne ni de la san- 
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gre», sino del Espiritu de Dios; el hombre se neg6 a si mismo, se 
enajen6 a sl mismo, porque a si mismo con todas sus energias y ca- 
pacidades se entreg6 a Dios. E1 Verbo de Dios se uni6 primero a 
nuestra humanidad en Cristo con una unidn hipostdtica, uniendo a 
la persona divina la humana naturaleza impersonal, es decir, sin 
mas persona que la segunda de la Santisima Trinidad. Ahora quiere 
unirse con nuestra humanidad personal con unidn mistica, es decir, 
misteriosa tambien, no s6lo sin detrimento de nuestra propia per- 
sona, sino sublimandola, divinizandola (Ego dixi dii estis), ddndosele 
El mismo en posesidn, a la vez que el alma queda por El totalmente 
poseida. 

Ese es el termino de la vida cristiana. En eso consiste la perfec- 
ci6n; en eso consiste la santidad; en esa unidn mistica, inefable, con 
Dios, en la que ya sin estorbos solo Dios vive y obra en nosotros. No 
viven en nosotros las criaturas, que han perdido sobre nosotros todo 
influjo, toda atracci6n. No vive nuestro yo en cuanto nuestro, porque 
se enajend a si mismo, entregindose a Dios totalmente. Y cuando 
el hombre asi se entrega, el que obra en nosotros es s6lo Dios. 


A1 llegar aqul ya podemos preguntarnos que es la mfstica, y 
creemos que es muy fdcil de entender la respuesta. Vida mistica es 
esa que lleva el hombre cuando, en union de amor y entregado to- 
talmente a Dios, es gobernado por el Espiritu Santo por medio de sus 
dones. Es ese estado pasivo (y activlsimo), en que ya no es el quien 
vive, sino que Cristo vive en el. Es esa experiencia de Dios que tiene 
el alma por su estado habitual de dimna contemplacion gozosisima, 
y que la hace dichosa y, aun en rnedio de los mayores martirios, 
bienaventurada. Es, en fin, la vida cristiana en todo su desarrollo; la 
vida sobrerMtural —que comenz6 en el bautismo— plenamente vivida. 

Y ic6mo se conoce al hombre que ha llegado a este estado 
mistico? Pues por su estilo; por el modo 0 estilo de conducirse; por 
su conducta; por sus obras, repetimos; pues siempre queda verdad 
aquello de «ex fructibus eorum cognoscetis eos; por sus frutos los 
conocereis». E1 estilo de Dios se distingue siempre del estilo del 
hombre; y ya hemos visto que despues de la entrega total y la ne- 
cesaria purificacion es Dios el que obra en el hombre—tomdndole a este 
por instrumento —mas bien que el hombre mismo. 

Los misticos, los santos, no obran casi nunca al estilo de los de- 
mas hombres, porque no se inspiran en los mismos principios de 
acci6n ni juzgan las cosas con el mismo criterio ordinario del comun 
de los cristianos, Todo su obrar es abnegaci6n, olvido de si, gozo 
en las derrotas, en los desprecios, amor a la cruz...; en el fondo, 
amor de Dios, amor de Cristo crucificado con todo su coraz6n, con 
todas sus fuerzas, con toda su alma, sin que ningun estorbo se in- 
terponga: ni el que dirdn, ni el mundo, ni el propio yo, que por nin- 
guna parte aparece. 
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E1 modo humano de obrar desaparecio por completo. S6lo que- 
da el modo divino, el estilo divino, de Cristo, que en el Evangelio en- 
contramos y que viene a ser resumido por estas palabras suyas: 
«Quae placita sunt ei facio semper»: «yo hago siempre lo que agrada 
al Padre celestial» y del modo que le agrada. Ese modo o estilo de 
Cristo por el que los discipulos de Emaus le conocieron en la frac- 
cion del pan, como lo hubieran conocido, si no estuvieran «obceca- 
dos», cuando les hablaba, haciendo arder sus corazones. Como lo 
conocio San Juan, el de pupila interior mas pura, cuando le vio ve- 
nir de noche sobre el mar o al amanecer sobre las arenas de la playa. 
Como le conocio la Magdalena con s6lo olrle entre las sombras 
llamarla por su propio nombre. Como le conocen todas las almas 
limpias, purificadas..., cuando, al encontrar unapersona mistica, ex- 
claman: «Digitus Dei est hic: aqui estd la mano de Dios», aqul esta 
el modo (sobrenatural) de obrar, que es el modo de Cristo, que es el 
estilo de Cristo y de sus perfectos seguidores, que en union con El vie- 
nen a ser otros Cristos. E1 estilo o modo humano y el estilo o modo 
divino se distinguen como lo imperfecto (todo lo humano) de lo 
absolutamente perfecto. 

Pero ya estamos entreteniendo al lector demasiado. Coja el 
libro con calma; no s6lo para leer, sino para meditar y sacar las con- 
secuencias; y a lo ancho, y a lo largo, y a lo profundo hallara en el 
explicado cuanto aqui, en mirada rapidisima, se resume y cuanto 
pueda interesarle en orden a resolver el problema fundamental 
—dnico—de su vida, que es llenar el destino para lo cual fue crea- 
do por Dios, y asi alcanzar la eterna bienaventuranza. 


Del autor de este libro nada tenemos que decir. Lleva ya varios 
años predicando con mucho fruto—especialmente el don de Dios — 
por bastantes provincias de España. Y en nuestra Facultad de Teo- 
logia de Salamanca tiene la clase de Mistica. Los que siguen de 
cerca estos estudios de ascetica y mistica le conocen ya tambien por 
sus escritos, publicados en distintas revistas, y por su intervenci6n 
en una polemica de cierta resonancia. Y bien podemos decir que 
estd dedicado casi por completo a estos estudios sobre la vida y 
perfeccion cristiana, que por raz6n de metodo suelen separarse en 
tratados de ascetica y mistica, y que el ideal que persigue no es otro 
que el de enseñar y poner el mdximo posible de claridad en estas 
cuestiones de suyo dificiles, que tan grandemente influyen en el 
desarrollo general de la vida de los seguidores de Cristo, para que 
florezca cada dia mas en el mundo ese ideal evangelico de santidad 
al que todos somos llamados. 

t Fr. Albino, 

Obispo de Cdrdoba. 


NOTA DEL AUTOR 


A LA PRIMERA EDICION 

Creemos oportuno explicarle brevemente al lector la naturaleza 
y orientacidn del libro que tiene entre sus manos. 

Nuestra primera intencion fue escribir un breve manual de as- 
c6tica y mlstica que pudiera servir de texto en los Seminarios y es- 
tudios generales de las Ordenes religiosas. Pero voces amigas, con 
cariftosa insistencia, nos urglan a presentar un trabajo mds amplio 
que abarcase en su conjunto el panorama completo de la vida cris- 
tiana en forma tal, que pudiese ser utilizado no s6lo como libro de 
texto durante el periodo escolar de los aspirantes al sacerdocio, sino 
tambien como libro de formacidn asc6tico-mistica para los mismos 
seglares cultos, ansiosos de doctrina espiritual s6lida y verdadera- 
mente teol6gica. 

Hubimos de ceder a sus reiteradas sdplicas y embarcarnos por 
rutas distintas de las que nos hablamos trazado. Con ello el pano- 
rama se ampliaba considerablemente, y por exigencias inevitables de 
espacio era forzoso reducir la extensiñn de algunas cuestiones fun- 
damentales en las que en nuestro plan primitivo hubi6ramos insis- 
tido un poco mis. Ya no se trataba de una obra rigurosamente es- 
coUstica para examinar las cuestiones tedricas que se agitan en las 
escuelas de espiritualidad en torno a la perfecci6n cristiana, sino 
quc era preciso recoger otras muchas cuestiones teñrico-prdcticas de 
la vida espiritual con el fin de ofrecer una vision de conjunto lo mds 
completa posible dentro de las caracterlsticas generales de una obra 
dirigida al publico culto en general. Con esto queda dicho que no 
es la nuestra una obra monografica y de investigaciñn, sino panora- 
mica y de alta divulgaci6n, Es una sintesis informativa de las grandes 
cuestiones de la vida cristiana, que pide ulteriores y mas amplios 
desarrollos en algunos puntos fundamentales. 

Sin embargo, tal como hoy la presentamos, nos parece que nues- 
tra obra puede resultar positivamente util en orden a la doble fina- 
lidad intentada: como libro de texto en los Seminarios y como libro 
de formacion espiritual para seglares cultos. Veamos en que forma: 

a) CoMO LiBRo DE TEXTO EN Los Seminarios. —Nos hacemos 
cargo de que su extension es excesiva para ser utilizada en una clase 
de ascetica y mlstica como texto ordinario de una asignatura a la 
que suelen dedicarse tan solo una o dos clases semanales en el 
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ultimo curso de teologla; no habria tiempo material de recorrerla in- 
tegramente. Pero tengase en cuenta que no es preciso que el pro- 
fesor explique integra la asignatura, ni siquiera que el alunrno ten- 
ga que dar raz6n de toda ella en los examenes de fin de curso. Gomo 
libro de texto, puede el profesor limitarse a explicar la segunda 
parte de la obra, que trata de los grandes principios teologicos de 
la vida cristiana y de casi todas las cuestiones fundamentales que 
se agitan en las escuelas de espiritualidad. Las otras tres partes no 
es menester que sean explicadas en clase ni exigidas en el examen 
final, pudiendo los alumnos reservarlas para su lectura reposada y 
atenta como libro de autoformacion y de lectura espiritual. Con ello, 
nuestra obra no se reducira al simple libro de texto que se arrincona 
para siempre despues de terminada la carrera, como t^cita venganza 
contra los sudores escolares que nos arranco su aprendizaje, sino 
que se convierle en el libro de lectura espiritual sobre el que se 
vuelve una y otra vez con cariño y gratitud a todo lo largo de la vida. 

b) CoMO LIBRO DE FORMACION ESPIRITUAL PARA SEGLARES CUL- 

Tos.—La experiencia diaria en el trato con las almas nos ha hecho 
comprobar muchas veces que no solamente las personas consagra- 
das a Dios, sino tambien los seglares cultos, se lamentan con fre- 
cuencia de no encontrar libros de sdlida espiritualidad entre la in- 
mensa produccion asc6tico-mIstica de nuestros dlas. Tienen ham- 
bre y sed de teologla, de manjares sdlidamente nutritivos de su es- 
plritu; y con frecuencia, bajo titulares prometedores, se les sirven 
tan s6lo simples aperitivos, que no hacen sino aumentar su hambre 
e inquietud espiritual. Estamos plenamente convencidos de que 
buen niimero de intelectuales catdlicos—catedraticos, abogados, me- 
dicos, ingenieros, politicos, etc.—se encuentran ansiosos de doc- 
trinas s6lidas y substanciales y estdn, por otra parte, suficientemen- 
te preparados para entender y asimilar las doctrinas teol6gicas mds 
altas si se les presentan en forma clara y transparente, despojadas 
del tecnicismo y terminologla de las escuelas. Y de hecho, cuando 
cae en sus manos un libro s6lido que haya açertado a exponer esas 
verdades teol6gicas en forma clara y accesible, suelen experimentar 
una satisfacci6n Intima y profunda como el quc ha encontrado al 
fin un manantial de agua limpia y cristalina donde apagar la sed de 
Dios que atormentaba su esplritu. 

Pensando en estas almas, hemos escrito esta obra. La claridad 
y transparencia del pensamiento ha constituldo para nosotros una 
verdadera obsesi6n a todo lo largo de su desarrollo. Nos haclamos 
cargo de que no escribiamos unicamente para tecnicos, sino tam- 
bien para los que, sin serlo en estas materias, tienen, sin embargo, 
derecho a la limosna caliente de la verdad. Y por eso, aun sacrifican- 
do con frecuencia la terminologla y concision escolisticas, hemos 
descendido a detalles y precisiones innecesarios para tecnicos, pero 
que resultaran—lo e.speramos firmemente—de positiva utilidad para 
los no iniciados. Todo lo hemos sacrificado a la transparencia y cla- 
ridad de pensamiento, y nos parece que no hay en toda nuestra 


obra una sola pagina que no pueda ser perfectamente asimilada por 
los seglares cultos. Ojal4 que con la bendicibn divina, que implo- 
ramos por intercesion de la dulce Mediadora de todas las gracias, 
la Santisima Virgen Marfa, puedan llevar estas modestas paginas 
un rayo de luz a sus inteligencias sedientas de verdad y un poco 
de calor a sus corazones enamorados de Dios. 

S61o nos resta manifestar publicamente nuestra gratitud al 
Excmo. Sr. Obispo de Cbrdoba por el esplendido prologo que va 
al frente del volumen y a todos cuantos nos han ayudado o alen- 
tado a escribir estas paginas, y advertir a nuestros lectores que agra- 
deceremos cordialmente cuantas sugerencias y criticas constructi- 
vas quieran hacernos para mejorar nuestro modcsto trabajo en su- 
cesivas ediciones. 


A LA CUARTA EDICION 

La cuarta edicion sale casi enteramente id6ntica a la tercera. 
Hemos introducido linicamente algiin ligero retoque cn la redac- 
ci6n literaria y hemos perfeccionado algiin punto doctrinal para 
ponerlo mas claro y al alcance de todos. Tal ocurre, principalmente, 
en la exposicion de la naturaleza de los dones del Esplritu Santo 
y de su funcionamiento al producir la experiencia mlstica. 

Reiteramos nuestro prop6sito de acoger con mucho gusto cuan- 
tas sugerencias tengan a bien hacernos nuestros lectores para 
mejorar nuestro humilde trabajo en sucesivas ediciones. 



CARTA DEL R. P. GARRIGOV-LAGRANCE 
AL AUTOR 


Mi muy reverendo y querido Padre: Mucho os agradezco ha- 
berme enviado vuestro hermoso tratado Teologia de la perfec- 
cioN CRiSTiANA. E1 tltulo es excelente, y la divisidn de la obra co- 
rresponde perfectamente a este titulo: i.“ E1 fin de la vida cristiana. 
2.° Los principios fundamentales. 3.° E1 desenvolvimiento normal 
de la vida cristiana, por la lucha contra el pecado, los sacramentos, 
el desenvolvimiento normal de ias virtudes infusas y de los dones. 
La vida de oracion. Los medios secundarios de perfeccion. 4.° Los 
fenomenos misticos extraordinarios.—Esta division os ha permiti- 
do tratar todas las cuestiones importantes relativas a la perfeccidn. 
Os ha permitido tambien mostrar la unidad de la vida cristiana y 
hacer ver c6mo la asc6tica dispone normalmente para una vida de 
intimidad con Dios, que no encuentra su pleno desenvolvimiento 
sino en la uni6n mistica. Esta ultima constituye el expansionamiento 
normal de «la gracia de las virtudes y los dones» y la disposici6n 
normal para la vida de la eternidad, ya sea aci en la tierra o en el 
purgatorio. 

Os doy de todo coraz6n, mi querido Padre, todas mis felicita- 
ciones y os expreso el deseo de que este libro, cuya primera edicidn 
se ha agotado tan rdpidamente, se difunda mucho para bien de las 
almas, para mostrar c6mo s6lo la verdadera mlstica realiza lo que 
tantas falsas mlsticas naturalistas prometen vanamente, extravian- 
do las almas fuera de los caminos de la salvaci6n. 

Me complace mucho tambi6n ver al frente de vuestro libro un 
excelente resumen histdrico-bibliogrdfico, en el que caracterizdis 
justamente las principales escuelas de espiritualidad y la doctrina 
de los mds grandes maestros. De vez en cuando añadis, en torno 
a los autores conocidos, muy exactas observaciones, como la rela- 
tiva a Gers6n y a su nominalismo (p.io). Afortunadamente olvid6 
en sus obras mlsticas el error que habia formulado en su moral fun- 
damental: «Nullus est actus intrinsece malus ex obiecto». 

Os felicito, en fin, por la serenidad con que exponeis las opinio- 
nes que no os es posible admitir, y que concurren, a su modo, a la 
manifestacion de la verdad que desconocen. 

Con toda mi gratitud, os ruego acepteis, mi muy reverendo y 
querido Padre, la expresion de mi religiosa devoci6n en Nuestro 
Señor y Santo Domingo. 

Fr. Reginaldo Garrigou-Lagrange, O.P. 


Roma, Angelicum. 




CARTA DEL R. P. PHILIPON AL AVTOR 


Reverendo y amadisimo Padre: 

Me siento confundido por haber tardado tanto tiempo en darle 
las gracias por su magnifica obra Teologia de la perfeccion cris- 
TiANA, pero he querido tomarme el tiempo suficiente para leerla 
una y otra vez. 

A mi juicio, es el mejor manual de teologia espiritual aparecido 
hasta la fecha, el mas ordenado y completo, verdadera suma de 
espiritualidad, de un extraordinario valor informativo y de una no- 
table seguridad doctrinal. Verdaderamente todo se encuentra en el: 
el sentido primordial de la gloria de Dios y de nuestra propia san- 
tificacibn, ordenada a esta glorificacidn, fin supremo del universo; 
la realizacibn concreta de nuestra santidad mediante nuestra con- 
figuracibn con Cristo; la mision maternal de Maria, Mediadora de 
todas las gracias; los principios bisicos de una autentica espiritua- 
lidad; la transformacion de nuestra naturaleza humana mediante la 
gracia, que viene a divinizarnos y a revestirnos de todo un organis- 
mo sobrenatural de virtudes y dones, que nos facultan, bajo la in- 
fluencia cada vez mds constante y dominadora del Espiritu Santo, 
para vivir en la intimidad de la Trinidad a imagen del Hijo. 

He encontrado en su hermoso libro todos los problemas de 
la mistica contempor^nea, pero resueltos en su propio lugar, den- 
tro de un conjunto mas amplio, con la ventaja de beneficiarse asi 
de todas las luces convergentes de una sintesis organica que sabe 
reducirlo todo a la unidad: sapientis est ordinare. 

Ha sido un acierto el señalar en primer lugar el aspecto negati- 
vo en el camino hacia la santidad: la lucha energica contra el pecado 
y una ascesis despiadada que llegue hasta la raiz misma del mal y 
de las perversas tendencias que todos tenemos y cuya influencia se 
deja sentir en las faltas y debilidades, de las que no se ven libres 
jamas de un modo completo ni los mas grandes santos, si exceptua- 
mos a la Inmaculada y, yo de buena gana asi lo creeria, tambito a 
San Jose, los dos unicos seres humanos que, junto con Cristo, han 
respondido plenamente y con una fidelidad absoluta a la llamada de 
la predestinacibn. Asi es como ha sabido usted integrar en su ex- 
posicion la obra purificadora, activa y pasiva, cuya insuperable des- 
cripcion ha dejado a la Iglesia el genio de San Juan de la Cruz. 

Sin embargo, con razon ha insistido sobre todo en el aspecto po- 
sitivo de la santidad: la union con Cristo a traves de los sacramen- 
tos, principalmente de la Eucaristia, y la practica de las virtudes 
teologales y cardinales, eje de toda santidad, que, bajo la inspiracion 
del Espiritu Santo y la mocion especial de sus dones, llevan al alma 
cristiana hasta las mds altas cumbres del herolsmo, Siempre me ha 


llamado la atencion esta vigorosa linea unificadora de la economia 
de la «gracia de las virtudes y los dones», que constituye como la 
espina dorsal de la moral y de la mistica y cuya prdctica concreta 
Ilega a ser, segiin el juicio de la Iglesia en los procesos de canoniza- 
cion, el criterio decisivo de la santidad. La teologia espiritual de 
nuestro maestro Santo Tomas, totalmente orientada hacia el desarro- 
Ilo de esta «gracia de las virtudes y los dones», encuentra asi en la 
practica de la Iglesia su mas esplendida confirmacion y como una 
garantla infalible de su verdad. 

Pero no terminaria, amado Padre, si me pusiera a decirle con 
que profunda alegria he ido recorriendo sus hermosos capitulos so- 
bre los problemas de la mlstica contemporanea y las diversas for- 
mas de la vida de oracion, distintas e infinitamente variadas, como 
exige la libertad de las almas, desde la simple meditacion discursiva 
y la «lectio divina» hasta la oracion de uni6n de las almas contem- 
plativas consumadas en santidad. Todo tiene su lugar en su hermosa 
sintesis, sin excluir los estados misticos extraordinarios y carismd- 


Muchas gracias, pues, amado Padre, por su libro, tan rico en 
doctrina y, al mismo tiempo, tan sencillo, tan accesible a todos, aun 
a los seglares, tan deseosos hoy de doctrina espiritual elevada, pero 
dentro de la atmbsfera de la Iglesia. Jamas quiza la espiritualidad 
catblica ha sentido tan fuertemente el deseo de volver a las verdade- 
ras fuentes de la vida cristiana y al Evangelio. 

Mi deseo es que su hermoso libro llegue a ser una obra cldsica, 
no solamente en España, sino tambien entre nosotros y en otros mu- 
chos palses donde almas escogidas estdn sedientas de Dios y de doc- 
trina espiritual para mejor servir a la Iglesia de Cristo. 

Reciba, reverendo y amadisimo Padre, mis sentimientos de gra- 
titud y de fraternal amistad en Santo Domingo. 

Fr. MarIa Miguel Philipon, O.P. 


Roma, Angelicum, 2 de febrero de 1955. 




miCIO CRITICO DE D. BALDOMERO 
JIMENEZ DUQUE 


He aqui un libro que llamard poderosamente la atencion. Y que 
hacia falta en nuestras bibliotecas sacerdotales. Cada dia interesan y 
preocupan mas los problemas prdcticos de la perfeccion de las al- 
mas. Pero todos, sacerdotes y seglares, directores y dirigidos, exigen 
la justificacidn doctrinal, teologica, de aquel arte trascendental y di- 
ficil. Este libro viene a llenar esa necesidad sentida, a responder a 
esos deseos. Otros le habian precedido. Pero digimoslo sin ambages, 
de todos los que conocemos en todas las lenguas —y son muchos—, 
este nos parece en conjunto el mejor. 

Ya el titulo mismo es un verdadero acierto. Se trata en el de 
hacer «teologia» de la perfeccibn. Nada mas y nada menos. Por eso 
el metodo es principalmente deductivo, como tiene que serlo siem- 
pre el de toda verdadera teologia. Claro que el P. Royo recurre abun- 
dosamente para confirmar sus tesis a los testimonios de los misticos 
mejores. Nadie podra acusarle de una menor estima de los mismos. 
A1 contrario. Pero es en los grandes principios de la teologia, que 
ofrecen las fuentes de la revelacibn beneficiada por la luz de la fe y 
de la raz6n, donde fundamenta y de donde deduce sus afirmaciones 
y conclusiones. Asi ha podido ofrecernos una sintesis verdadera- 
mente cientifica de esta parte de la teologia; un tratado que, repito, 
hoy por hoy, en ninguna literatura, que yo conozca, cncuentra otro 
igual. 

E1 libro se abre con un prblogo espl6ndido del señor obispo de 
G6rdoba. Es un p6rtico digno del edificio a que introduce. Despues 
la obra se divide en cuatro partes. La primera habla del fin de la 
vida cristiana. Con el gran acierto de exponer en seguida que ese 
fin no se consigue sino por Jesucristo, y asi presentarnos el misterio 
de Cristo como algo primario y fundamental para la tractacion de 
nuestra perfecci6n sobrenatural, que de hecho no puede ser mas que 
cristiana. 

La segunda parte aborda el estudio de los principios fundamen- 
tales: naturaleza y organismo de la vida sobrenatural y su desarrollo, 
terminando con el problema de la naturaleza de la mistica y sus re- 
laciones con la perfeccion. 

Particularmente interesante es en esta parte el articulo dedicado 
a los dones del Espiritu Santo, exhaustivo y completo, en que se 
recoge cuanto de bueno se ha elaborado hasta ahora acerca de su 
teologia. Los capitulos dedicados a la mistica revisten, como no po- 
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dia ser por menos, un cardcter polemico, pero lleno de serenidad y 
dignidad, y la tesis sustentada: la de ver en la mistica el termino nor- 
mal de la perfecci6n cristiana, esta en sustancia tan poderosamente 
demostrada, que diflcilmente se podra nadie sustraer a su influen- 
cia, con tal de que entienda por mistica lo que el P. Royo precisa- 
mente entiende aqui. 

La tercera parte trata del desarrollo normal de la vida cristiana, 
tanto en su aspecto negativo como positivo, estudiando en este los 
principales medios para conseguir la perfecci6n. En el aspecto ne- 
gativo son preciosas las paginas dedicadas a las noches pasivas del 
alma, asi como en el positivo las dedicadas a la oraci6n y contempla- 
ci6n. Tambien los capltulos que hablan de los sacramentos y de las 
virtudes teologales y morales son deliciosos, y de lo mds practico y 
de utilizaci6n inmediata que ofrece el libro. 

La cuarta parte versa sobre los fen6menos misticos extraordina- 
rios, que, a pesar de la curiosidad que en el vulgo suelen despertar, cs 
lo menos importante de nuestro tema. Termina el volumen con los 
indices correspondientes para facilitar el manejo, asi como empie- 
za presentando una selecci6n de literatura espiritual de todos los 
tiempos. 

Una obra en su genero y en conjunto perfecta. La mejor hasta 
ahora de las conocidas. Evidentemente, dado el nñmero, amplitud 
y densidad de los temas, varios matices y detalles y hasta algun^ 
afirmaciones de menor cuantla pudieran discutirse. En este dominio 
de la teologla queda adn materia que estudiar y elaborar para el fu- 
turo. Pero el libro como tal estd logradisimo. E1 estilo es de una 
precisi6n y claridad verdaderamente admirables. E1 autor quiere que 
su obra sirva no s6lo para los estudios de los seminaristas y sacerdo- 
tes, sino tambi6n para seglares cultos. Puede estar satisfecho de ha- 
ber acertado plenamente en su labor. 

Quiz4 a algunos modernos parezca demasiado «escol&stico» en 
cuanto a divisiones y procedimientos. Pero confesamos que la cla- 
ridad y precisidn nada pierden con ello, sino al reves. Y en cuanto 
al tomismo que rezuma por doquier—Santo Tomds es el autor que 
dirige incesantemente la mente y la mano del autor—creo que es 
un merito m4s, y de los principales, de este tratado, por eso mismo 
tan poderoso y tan armbnico. La parte cuarta nos parece un poco 
demasiado timida y conservadora, y como necesitada de una infor- 
maci6n hist6rica y psicologica m4s al dia. 

Junto a nuestra felicitaci6n mas fervorosa reciba el autor nues- 
tros votos por las prontas nuevas ediciones y traducciones que de 
su libro en seguida, para bien de las almas, se multiplicaran i. 

Baldomero Jim6nez Duque, 

Rector del Seminario de Avila. 


* Gf. Rmnsia Española de Teologia XIV (1954) p.654-656. 



RESUMEN HISTORICO BIBLIOGRAFICO 


De entre la inmensa produccion ascetico-mistica que nos han 
legado los siglos, entresacamos este breve indice, que recoge unica- 
mente las obras mas importantes o que han influido mas honda- 
mente en la espiritualidad cristiana. 


I. Historia general de la espiritualidad 

P. PouRRAT, La spiritualiti chretienne: I, «Desde los origenes h^sta la Edad 
Media» (Paris 1918); II, «La Edad Media» (1921); III-IV, «Los tiempos 
modernos» (1925-28). 

F. CayhA, Patrologie et histoire de la Th^ologie (3 vols., Paris 1929-44), donde 
se da amplia cabida a la doctrina espiritual de los Padres y autores poste- 

M. ViLt-ER, La spiritualitd des premiers siicles chritiens (Parls 1930). 

F. Vernet, La spiritualite midiivale (Paris 1929). 

J. Lebreton, La vie chritienne au i.®'' siicle (Pads 1927). 

G. Bardy, La vie spirituelle d’apris les icrivains des trois premier^ siicles (Pa- 
rls 1935). 

A. J. FestugiAre, L’idial religkux des Grecs et L’Evangile (Parfe 1933). 

F. Cabrol, La priire des premiers chretiens (Paris 1929). 

J. Rosanas, Historia de la ascitica y mistica cristianas (Buenos Aires 1948); 
resumen de la obra de Pourrat. 

P. Cris6gono, Compendio de ascitica y mistica p.4.*, resumen histbrico (Avi- 
la 1933). 


II. Colecciones 


Migne, Patrologia (latina, 221 vols.; griega, 161 vols.). 

M. Viller, Dictionnaire de spiritualiti (Pads 1937...). 
Vacant-Mangenot-Amann, Dictionnaire de Theologie catholique (Paris 
1889-1939). 

Migne, Dictionnaire de Mystigue (1858). 

Rouet de Journel, Enchiridion asceticum (Herder 1936). 

Denzinger, Enchiridion symbolorum (23 ed., Friburgi 1937). 

Cavallera, Thesaurus doctrinae catholicae (Parls 1936). 

De Guibert, Documenta ecclesiastica christianae perfectionis studium spec- 
tantia (Roma 1931). 





111. Notas bibliograficas sobrc espiritualidad 

Tanquerey, Teologia ascetica y mistica p.xxvii-XLVin. 

De Guibert, Theologia spiritualis 11.458-540. 

Garrigou-Lagrance, Las tres edades de la vida interior (Buenos Aires 1944) 

PouLAiN, Des grdces d'oraison p.639-57 (ii ed., Paris 1931)- 
Fiocchi, Praelectiones theol. asceticae 1 (i93S) p.79-160. 

Scheuer: RAM julio 1923 y enero 1924; y aparte (Paris 1924). 

Marechal, Etudes sur la psichol. des mystiques i, 2.* ed. (Paris 1938) p.247-98. 
A. Denderwindeke, Compendium theol. ascet. (1921) t.2 P.S31-834. 
ZiMMERMANN, Aszetik 2.^ cd. (1932); en cada capftulo. 

Notas bibliograficas sobre obras modernas y artfculos de revista se en- 
cuentran en; 

Truhlar, De experientia mystica (Roma 1951) ^.221-43. 

OlazarAn: «Manresa» (1950-1953). 


IV. Revistas principalcs 

«La Vida Sobrenatural* (Salamanca, desde 1921). 

«Manresa» (Barcelona-Madrid, desde 1925). 

«Revista de Espiritualidad» (Madrid, desde 1941). 

«Revue d’Asc^tique et de Mystique» (Tolosa, desde 1920). 

«La vie spirituelle» (Parfs, desde 1920). 

«Etudes Carmelitaines» (desde igti; segunda serie, 1931). 

«Vita cristiana» (Fi6sole 1929). 

«Cros and Crown» (River Forest, Illinois [U. S. A.], desde 1949). 
«Zeitschrift ftir Ascese und Mystik» (Innsbruck, desde 1934). 


V. Autores de espiritualidad 

l) EpOCA PATRfSTICA 

En los Santos Padres se encuentran materiales riquisimos de la 
mas solida espiritualidad cristiana, pero apenas se encuentran sis- 
tematicamente trazadas las lineas fundamentales de un tratado com- 
pleto de la vida espiritual tal como lo entendemos hoy. Sin embargo, 
se encuentran ya dos sintesis muy apreciables: la de Casiano, en 
Occidente, y la de San Juan Climaco, en Oriente. 

A) Patrologia griega 

San Clemente Romano, Epistola ad Corinthios (hacia el 95), sobre la con- 
cordia, humildad y obediencia (PG i). 

Hermas, Pastor (140-155) (PG 2,891-1012), donde se habla extensamente 
de la vuelta a Dios por la penitencia. 

San Ignacio de ANTiOQufA (f hacia el 110), Epistulae (PG 5,62585). 

San Policaepo (t 146), Epistulae (PG s,ioosss). 
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San Clemente de AlejandrIa, Paedagogus (despu^s del igs), en el que se 
muestra cdmo por la ascesis se Ilega a la contemplacidn (PG 9,247-794). 

San Atanasio (297-373), Vitfl S.Antonii, donde se habla de la espiritualidad 
del patriarca de los monjes y cenobitas (PG 28,838-976). 

San Cirilo de Jerusal6n (31S-386), Catechesis, donde expone admirable- 
mente lo que debe ser un cristiano (PG 33). 

San Basilio (330-379), De Spiritu Sancto, donde se habla de su influencia 
en el alma regenerada (PG 32); Regulae, sobre la disciplina monastica 
cn Oriente (PG 31). 

San Gregorio Niseno (333-39S), Comment. in Cantica canticorum y De 
vita Moysis, en donde trata de la contemplacidn y subida del alma a la 
perfcccidn (PG 44,7^6-1120; 297-430). 

San Gregorio Nacianceno (330-390), Sermones, particularmente la ora- 
ci6n en alabanza de San Basilio (PG 3S-36). 

Evagrio Pontico (346-99), discfpulo de Orfgenes y de los monjes griegos, 
influyd mucho en Oriente, principalmente con sus Epistulae (PG 40), 
De oratione y De diversis malignis cogitationibus, atribufdas antiguamente 
a Nilo de Ancira (PG 79). 

San Juan Cris6stomo (344-407), con sus magnfficas Homillas, que consti- 
tuyen un tesoro de moral y asc6tica (PG 48-64), y su precioso tratadito 
De Sacerdotio (PG 48). 

San Cirilo de AuEjANDRfA (f 444), Thesaurus de sancta et consubstantiali 
Trinitate, en donde se habla de las relaciones del alma con la Trinidad 
Beatfsima (PG 7S). 

E 1 Pseudo-Dionisio Areopagita (f hacia el soo), queen sus librosDedtuinis 
nominibus, De ecclesiastica hierarchia y De mystica Theologia ha ejercido 
inmensa influencia en toda la mfstica posterior (PG 3). 

San Juan CLfMACo (t 649), cuya Scala Paradisi es un compendio de asc6- 
tica y mfstica para los monjes orientales, parecido a las Collationes de 
Casiano para los occidentales (PG 88,632-1164). 

Diadoco, obispo de Fotica (a mediados del s.v), De perfectione spirituali 
capita C. (PG 63,1167-1212). 

S.AN MAximo el Confesor (580-662) expone la doctrina de Dionisio sobre 
la contemplacidn refiri6ndoIa al Verbo encarnado, que vino a deificar- 
nos, en sus Scholia sobre Dionisio (PG 4), en su Librum asceticum (PG 90, 
912-956) y en su Mistagogia (PG 91,657-717). 

San Juan Damasceno (675-749), en sus tres libros de Sacra parallela, colec- 
ci6n riqulsima de sentencias y textos edificantes sobre la vida cristiana, 
sacados de la Sagrada Escritura y de los Santos Padres, y otros de menor 
importancia (PG 94-96). 


B) Patrologla latina 

San Cipriano (200-258), principalmente en De habitu virginum, De domi- 
nica oratione, De bono patientiae, De zelo et livore, De lapsis, etc. (PL 4). 

San Ambrosio (333-397), De officiis ministrorum, De virginibus, De viduis, 
De virginitate, etc. (PL 16,25-302). 

San Jer6nimo (347-420), Epistulae principalmente (PL 22). 

S.AN AousTfN (354-430), Confessiones, Soliloguia, De doctrina christiana, De 
civitate Dei, Epistulae, etc. (PL 32-47). En casi todas las obras de esta 
figura colosal se encuentran preciosos materiales asc6tico-mfsticos, que 
han utiiizado todos los mfsticos posteriores. 

G.ASIANO (360-435), Instituta coenobiorum y Collationes (PL 49-50). Sus con- 
ferencias o «colaciones» han ejerçido enorme influencia en toda la asce- 
tica irpsterior. 
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San Le6n (papa 440-461), Sermones (PL 54), llenos de sublimes pensamien- 
tos y profunda piedad. 

San BENtTO (480-543), Regula (PL 66), llena de suavidad y discrecidn, que 
fu6 hasta el siglo xiii la de casi todos los monjes de Occidente. 

San Gregorio Magno (540-604), Expositio in Librum lob, sive Moralium 
libri XXXV, Liher regulae pastoralis, Homiliae XL in Evangelia, Homi- 
liae XXII in Ezechielem, Dialogorum Libri guatuor, etc. (PL 75-77). 

San Isidoro de Sevilla (t 636), Regula monachorum, Libri Sententiarum 
11 -m (PL 83). 


2) Edad Media 


I. Siglos VIII al XI 

Es una 6poca muy pobre, que apenas aport6 nada de inter6s 
a la historia de la espiritualidad. Recogemos aqul algo de lo mejor 
que se produjo en esta epoca decadente: 

San Beda el Venerable (t 735), Homiliae (PL 94). 

Ambrosio Autperto (t 778), Liber de confictu vitiorum et virtutum, atribuldo 
antiguamente a San Ambrosio o a San Agustin (PL 40,1091). 

San Teodoro Estudita (759-826), Catechesis minor et maior y Sermones de 
sanctis monachis (PG 99). 

JuAN Aurelianense (t 843): tres libros De institutione laicali, manual de 
piedad para seglares (PL io6). 

Smaragdo (t C.830), Commentarium in Regulam S.Benedicti, Diadema mo- 
nachorum (PL 102). 

Od 6 n de Cluny (t 942), Collationes (PL 133). 

San Pedro Damiano (t 1072), Epistulae et Sermones (PL 145). 

Sime 6 n el Te 6 logo (949-1022), Sermones, Hymni mystici, etc. (PG 120). 


n. Siglos XII al XV 

Comienzan a perfilarse las distintas escuelas de espiritualidad en 
torno a las grandes 6rdenes rcligiosas. Se organizan y sistematizan 
las enseñanzas de los Santos Padres con las nuevas aportaciones de 
los tc6logos y misticos experimentales. 

A) Escuela bencdictina 

Se inspira principalmente en la liturgia y en las observancias 
monasticas a traves de la Regla de su santo Fundador. He aqui los 
principales representantes: 

San Anselmo (1033-iiog), principalmente en sus devotisimas Meditatio- 
nes et orationes (PL 158, con algunas interpolaciones de otros autores) 
y Cur Deus homo, donde se habla de la gravedad del pecado y de la satis- 
faccidn infinita de Cristo (PL 158). 

San Bernardo (iogo-1153), el Doctor Melifluo, cuya entrañable devociñn 
y ternura ha tenido honda repercusidn en toda la espiritualidad poste- 
rior. Cf. principalmente; De consideratione (al papa Eugenio III), De di- 
ligemio Deo, De gra.dihus humilitatis, Dc conversione ad clericos..,, Scrmo- 


nes, In Cantica canticorum, Epistulae, etc. (PL 182-84). Un buen estudio 
sobre San Bernardo es el de Esteban Gilson, La ThMogie mystigue de 
S.Bernard (1934). 

Santa Hildegarda (1098-1179) en sus Scivias (sci vias Domini), Liber ope- 
rum Domini, Epistulae, etc. (PL 197). 

Santa Gertrudis la Grande (1256-1301) y 

Santa Matilde de Hackerborn (c. 1242-1299) tienen unas notabilisimas 
Revelationes, en las que se manifiesta—entre otras cosas muy interesan- 
tes—^una tierna devocidn al Sagrado Coraz6n de Jesiis. 

Santa BrIgida (1302-1373), viuda, monja en el monasterio cisterciense de 
Alvastra (Suecia); tiene unas famosas Revelationes que describen par- 
ticularmente la pasi6n del Señor. 

JuAN de Castel (t 0.1410), probable autor del precioso De adhaerendo Deo, 
atribuldo hasta hace poco a San Alberto Magno; otros escritos suyos: 
De lumine increato, Formulae vitae religiosae, etc., permanecen todavia 
in6ditos. 

Luis Barbo (1380-1443) escribi6 su Formula orationis et meditationis, en 
donde se inicia la corriente de la oraci6n met6dica, que perfeccionara 
San Ignacio. 

B) Escuela dc San Vlctor 

Heredera del espiritu de San Agustin y de las doctrinas del 
Pseudo-Dionisio, la escuela de San Victor—fundada por Guillermo 
de Champeaux—tiene tendencias plat6nicas y alegoristas. Reprc- 
senta un termino medio entre la escuela benedictina, de orienta- 
ci6n predominantemente afectiva, y la dominicana, que nacerd en 
seguida con tendencia mas intelectualista. Sus principales repre- 
sentantes son: 

Hugo de San VIctor (1096-1141) en sus Comment. in Hierarchiam caelest. 
Ps.-Dionysii (PL 175), De vanitate mundi, Expositio in Regulam S.Augus- 
tini, De Institutione novitiorum, De arrha animae, De laude caritatis, De 
modo orandi, De meditando (PL 176). 

Ricardo de San VfcTOR (t 1173). De praeparatione ad contemplationem (Be- 
niamin minorj, De gratia contemplationis (Beniamin maiorj, De statu 
interioris hominis, De eruditione interioris hominis, De gradibus caritatis, 
De IV gradibus violentae caritatis, Expositio in Cantica canticorum, etc. 
(PL 196). 

Adam (f 1177) es el poeta de la escueJa con sus Sequentiae (PL 196). 

C) Escuela cartujana 

Siguiendo el espiritu de su orden, la escuela cartujana insiste 
en la vida solitaria y contemplativa. Sus principales representantes 
hasta el siglo xviii son: 

Guido I (t 1137) fu6 el qainto prior y verdadero legislador de la Cartuja: 

Consuetudines carthusienses (PL 153), Meditationes (ed. Paris 1936). 
Guido II (t C.1193), tambi6n prior: Scala Claustralium (lecci6n, medita- 
ci6n, oracidn y contemplaci6n) (PL 184-475). 

Hugo de Balma (s.xiii) es, segñn parece, el verdadero autor de la famosa 
Theologia myslica, o mcjor, De triplici via ad sapicnlidni, atribufda du- 
rante varios siglos a San Buenayentura, 
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Ludolfo de Sajonia (t 1377), que primero fu6 dominico y pas6 despues a 
la Cartuja, es el autor de la famosa Vida de Cristo (conocido por el Car- 
tujano), que tanto influyd en la espiritualidad posterior e hizo mucho 
bien a Santa Teresa (i» ed. 1477). 

Dionisio el Cartujano (1402-1471) fu6 llamado el Doctor Extdtico; escri- 
bio muchos libros (44 vols. en 4.“ de la nueva edicidn comenzada en 
1896 por los cartujos de Montreuil), entre otros los Comentarios a Ca- 
siano, a San Juan Climaco, al Pseudo-Dionisio, Del estrecho camino de la 
salvacidn y desprecio del mundo, De la conversidn del pecador, De !os reme- 
dios contra las tentaciones, Espejo de los amadores del mundo, De la oracidn, 
De la fuente de la luz, De la contemplacidn, Del discernimiento de los espi- 
ritus, De los dones del Espxritu Santo, etc., etc. (ed. Monstrolii 1896-1923). 

JuAN Lanspesgio (f IS39). c61ebre por su devocibn al Sagrado Corazdn de 
Jesus y por su obra principal Alloquium Christi ad animamfidelem, que 
se parece mucho a la Imitacidn o Kempis (ed. Monstrolii 1888-90). 

Lorenzo Surio (t 1578) publicd seis voliimenes De vrobatis Sanctorum his- 
toriis, perfeccionando la obra de A. Lippomani, y tradujo al latin los 
sermones de Taulero. 

Antonio de Molina (t 1619), Instruccidn de los sacerdotes (i6o8), libro 
precioso, del que se han hecho numerosas ediciones y traducciones; 
Ejercicios espirituales, De las excelencias, provecko y necesidad de la ora- 
cidn mental (Burgos 1615). 

Inocencio Le Masson (t 1703), Introduction d la vie religieuse et parfaite 
(1677), Disciplina Ordinis Carthusiensis (1703), Psalmodie interieure 
(4 vols., 1696-97). 

AGUSTfN Nagore (1620-1705), de la cartuja de Zaragoza (Aula Dei), pu- 
blic6 su famosa Lucerna mystica (Valencia 1690) con el pseud6nimo de 
Josi Lopez Ezquerra, Pbro. En ella se opone a los errores de Molinos, 
lo mismo que en su Lydius theologicus. 


D) Escuela dominicana 

Sobre una s6lida base doctrinal junta la oracion litiirgica y la 
contemplacidn con la accion apostdlica. Santo Domingo fue una 
encarnacion viviente del lema de la orden; contemplata aliis tradere. 

Santo Domingo de Guzman (1170-1221), fundador de la Orden de Predica- 
dores, compuso sus Constituciones (Liber consuetudinum )—inspirandose 
en las de los Premonstratenses—, que resultan aptisimas para armonizar 
la vida contemplativa con la activa, que es el ideal de su Orden. 

JordAn de Sajonia (t 1237), primer sucesor de Santo Domingo, escribio 
unas notables Epistulas spmtuales (ed. Altaner, Leipzig 1925). 

Humberto de Romanis (t 1277), quinto maestro general, comento la Regla 
y las Constituciones con mucha doctrina, piedad y uncion; Expositio su- 
per Regulam Sancti Augustini et Constitutiones Fr. Praedicatorum. 

Hugo de San Garo (t 1263), con sus magnfficos comentarios a la Sagrada 
Escritura, se ha podido formar un excelente libro, De vita spirituali 
(P. Dionisio Mesard, O. P.; Pustet 1910), dividido en cuatro partes: 
vias purgativa, iluminativa, unitiva y vida espiritual de los sacerdotes. 
Ss,N Alberto Magno (1 1280), el gran maestro de Santo Tomcis, escribio 
una cantidad asombrosa de libros sobre las materias m6s diversas (38 vo- 
lUmenes en 4.® de la ed. Vivfes, 1890-99), de los que interesa destacar 
aqui los Comentarios a Dionisio Areopagita, A San Juun, su precioso Ma- 
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riale, Del santo sacrificio de la misa, Suma de Teologia, Comentarios a las 
Sentencias, etc. 

Santo TomXs de AquiNO (1225-1274), ei Doctor Angdlico, es indiscutiblc- 
mente la primera autoridad en Teologia ascetica y mistica (Pio XI) y el 
maestro de todos los teblogos posteriores. Su obra ecum6nica y su doctri- 
na objetiva rebasan los moldes de una determinada escuela para conver- 
tirle en el Doctor Comxln y Universal, como le Oama la Iglesia. En sus 
obras se encuentran esparcidos los grandes principios de la Teologia es- 
piritual y todas las cuestiones fundamentales de la ascetica y mistica cris- 
tianas. Vease principalmente su maravillosa Suma Teoldgica, los Comen- 
tarios a San Pablo, a los Evangelios, al Pseudo-Dionisio; su opvisculo De 
perfectione vitae spiritualis y el Oficio del Santisimo Sacramento, rebosante 
de doctrina y de piedad. La Teologia especulativa y la mistica experi- 
mental se dieron en el Doctor Angelico un abrazo estrechisimo, que ha 
dado a sus obras su solidez inconmovible y su perenne vitalidad. 

El maestro Eckart (c. 1260-1327) escribio muchas obras ascetico-misticas, 
pero apenas han llegado a nosotros unos pocos fragmentos, pues a ralz 
de la condenacion de algunas de sus proposiciones por Juan XXII—des- 
pu6s de la muerte de Eckart—fueron destrufdas todas sus obras (cf, Denz. 
501-529). Ejerci6 una gran influencia en sus discipulos Taulero y Sus6n 

JuAN Taulero (t 1361) es uno de los mayores misticos del mundo, que ejer- 
cio una gran inflencia en los misticos posteriores, sobre todo en San Juan 
de la Cruz (cf. P. Crisogono, Sanjuan de la Cruz; su obra cientlfica, intr., 
p.4S). Expuso su doctrina en sus Sermones, que tuvieron una gran difusidn 
a trav6s de la traduccibn de Surio. Las famosas Instituciones divinas no 
fueron escritas por 61, pero contienen un resumen de su doctrina (ed. 
P. Getino, Madrid 1922). 

Beato Enrique Sus6n (0.1295-1366); Libro de la eterna Sabiduria, Libro de 
la Verdad, Sermones, etc. Sus obras fueron publicadas en alemdn por ei 
P. Denifle, Die Schriften des heiligen H. Suso, y en franc6s por el P. Thi- 
riot, Oeuures mystiques de H. Suso (Gabalda, Paris 1899). Hay ediciones 
españolas. 

Santa Catahna de Sena (1347-1380): su famosa obra El didlogo y sus pre- 
ciosas Cartas constituyen un riquisimo arsenal de doctrinas asc6tico-mis- 
ricas de primera calidad (ediciones españolas). 

San Vicente Ferrer (1346-1419) tiene varios op6sculosasc6ticos, sobre todo 
su famoso Tratado de la vida espiritual, que corri6 de mano en mano du- 
rante varios siglos (61t. ed, Valencia 1950). 

San Antonino de Florencia (t 1459). en su opusculo Regola di vita chris- 
tiana, da excelentes normas de santificacion (ed. Florencia 1923). 

Jer6nimo Savonarola (t 1498) escribio sus libros Tratado de la humildad, 
del orden, del amor a Jesxis, la Simplicidad de la vida cristiana, sus precio- 
sos comentarios al Padre nuestro y al Miserere, etc., aparte de sus nota- 
bilisiraos Sermones. 

Domingo Cavalca (t 1342), Specchio della croce, Disciplina delli spiritua- 
li, etc. 

Jacobo Passavanti (t 1357), Specchio di vera penitenza (ed. Fiorencia 1924). 

Juan Dominici (t 1419). Libro d'amore di caritd, Regola del govemo di cura 
familiari (ed. &lvi,i86o). 

JuAN de Torquemada (t 1468). Meditociones sobre la vida de Cristo (1467), 
Cuestiones espirituales sobre los Evangelios (1478), De nuptiis spiritualibus 
(inedito). 

Beata Osana de Mantua (t 1505), Libro de su vida y de los dones espiritua- 
les recibidos de Dios. 
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f-) Escuela franciscana 

Insiste sobre todo en la doctrina del amor y en la iiecesidad dc 

la propia abnegacidn y de la perfecta pobreza para imitar a Cristo. 

San Francisco de Asis (1181-1226), Opñsculos (ed. critica, Quaracchi 1904), 
Obras completas (BAC n.4). 

San Antonio de Padua (f 1231) habla muchas cosas de mistica en sus Ser- 
mones dominicales et in solemnitatibus (ed. LocatelH, Padua 1895-1903). 

David de Augsburgo (t 1271) fue muy leido en su De exterioris et interioris 
liominis reformatione (ed. Quaracchi 1899) y en Los siete grados de oracidn 
(in RAM [1933] p. 148-70). 

San Buenaventura (1221-1274); ademas de sus obras teoldgicas, tienc mu- 
chos tratados ascetico-misticos, entre los que destacan el famoso Itinera- 
rio de la mente a Dios, el Breviloguium, el Incendio de amor (llamado tam- 
bidn De triplici via), el Lignum vitae, Vitis mystica, De sex alis Seraphim, 
etcdtera, etc. Ha ejercido gran influencia en toda la mistica posterior, so- 
bre todo en su escuela. Vease Obras, ed. BAC, Madrid. 

Beato Raimundo Lulio (t 1315) es un mistico exaltado en su Libro del Ami- 
go y del Amado, que forma parte de su Blanguerna (ed. critica, Palma de 
Mallorca 1914). Vdanse Obras literarias, ed. BAC n.31. 

San Bernardino de Sena (1380-1444), Sermones, Scripta ascetica (ed, Ro- 
ma 1903). 

Enripue Harp (t 1477): su Theologia mystica fud puesta al principio en el 
Indice; pero, corregida por el dominico P. Philip (Roma 1586), ejercio 
gran influencia en los siglos xvi y yvii. 

Beata Angela de Foligno (t 1309): el famoso Libro de las visionesy avisos 
consta de un Memorial, recogido por su confesor, y de otros documen- 
tos. Describe principalmente la trascendencia soberana de Dios y los tor- 
mentos de Jesucristo. 

Santa Catalina de Bolonia (1413-1463) da en sus Revelaciones, con el ti- 
tulo De septem armis spiritualibus, excelentes medios prdcticos para ven- 
cer las tentaciones. 


F) Autorcs independientes 

Agrupamos aqui' algunos de ios mds destacados escritores mfs- 
ticos que han ejercido influencia en la espiritualidad cristiana, pcro 
sin que se les pueda encuadrar en una determinada escuela. Los 
principales son: 

JuAN Ruysbroeck (1293-13S1), Ilamado el Admirable, es el fundador de la 
llamada escuela mfstica flamenca, que le tiene a el por principal y casi 
ilnico representante. Su exaltado misticismo ejercio enorme influencia en 
los siglos posteriores, pero es obscuro y diñcil en muchos de sus pasajes, 
Sus principales obras son el Espejo de salvacidn etema, Libro de los siete 
sellos, Las galas de las bodas espirituales, El reino de los amantes, La pegue- 
ña piedra, Las siete clausuras, Los siete grados de amor, etc. (Texto origi- 
nal, ed. critica Ruysbroeck Genoetschap Mechelen, 4 vols [1932-34]; tra- 
duccidn latina de Surio [1552]; varias traducciones castellanas.) 
Gerardo Groot (1340-1384) es autor de diversos optisculos asceticos. 
Gerlag Peters (1378-1411); Soliloguio encendido, de doctrina parecida a la 
ck la Imitacion (ed. Rotterdam 1936). 


TomAs de Kempis (1379-1471), a quien se atribuye con fundamento la ma- 
ravillosa Imitacidn de Cristo, el libro espiritual mds lefdo del mundo. Es- 
cribib tambkn Oraciones y meditaciones de la vida de Cristo, Soliloquio del 
alma, Los tres taberndculos, La verdadera compuncidn, Disciplina de los 
claustros, etc. (ed. critica, 7 vols., Friburgo 1902-22). 

Juan Mauburno o Monbaer (t 1503) resumib las principales cuestiones de 
espiritualidad en su Rosetum exercitiorum spiritualium (1491). 

Pedro D’Ailly (1350-1420), Sermones y Tratados (De los cuatro grados de 
la escuela espiritual, Espejo de la consideracidn, Compendio de la contempla- 
cidn, etc.), De falsis prophetis (entre las obras de Gerson, t.i). 

San Lorenzo Justiniano (1318-1455), reformador de ias congrepciones 
italianas y del clero secular, escribio muchas obras ascetico-misticas, eii- 
tre las que destacan; De spirituali et casto connubio Verbi et animae, De 
perfectionis gradibus, De compunctione, De humilitate, De obedientia, De 
vita solitaria, De contemptu mundi, De incendio divini amoris, etc. fOpera 
omnia, Venecia 1751). 

Walter Hilton (t 1396) escribib su famosa Escala de perfeccidn (The Scale 
of Perfection), que le ha valido su titulo de jefe de la escuela inglesa. 

JuAN Gers6n (1363-1429): erro profundamente en algunas tesis nominii- 
listas («nullus est actus intrinsece malus ex obiecto»), pero escribib exce- 
lcntes obras espirituales: El libro de la vida espiritual del alma, El monte 
de la contemplacidn, Teologia mistica especulativa y prdctica, Probacidn de 
los espiritus, La oracidn, Las pasiones del alma, Las tentaciones, La perfec- 
cidn del corazdn, etc. Suyos son tambi^n el precioso tratadito De parvulis 
ad Christum trahendis y unas devotas Consideraciones sobre San Josi, que 
le colocan entre los primeros y mds decididos promovedores de la devo- 
cibnjosefina (Opera, ed. Dupin, 1706). 

JuLiANA DE Norwich (1342-^ 1413?), Revelociones del divino amor (Revela- 
tions of divine Love), nueva ed., Londres 1907. 

Santa Catalina de Genova (1447-1510): Dialogus de divino amore (del que 
solo es autentica la p.i.®) y el precioso Tratado del purgatorio. 


3) Edad Moderna y ContemporAnea 
Siglos XVI al XX 

Las antiguas escuelas—benedictina, dominicana y franciscana—- 
continuan difundiendo y concretando sus doctrinas. Surgen nue- 
vas escuelas, como la carmelitana, la agustiniana, la ignaciana y la 
francesa del siglo xvn. Se codifica y sistematiza la mistica, hacien- 
dola mas organica y cientifica. Empiezan las discusiones de escucla. 
Se combaten las herejias misticas. 

A) Escuela benedictina 

GARcfA de Cisneros (1455-1510), abad de Montserrat, escribio su Ejerci- 
tatorio de la vida espiritual, que acaso inspiro a San Ignacio la primera 
idea de sus Ejercicios espirituales (ed. Barcelona 1912). 

I.uDovico Blosio (1506-1566) destaca sobre todo por su preciosa Institutio 
vitae spiritualis, en la que recoge todas sus doctrinas. Escribio tambien 
su Consolatio pusillanimium, Conclave anirnae fidelis, etc., y una defensa 
de Taulero explicandole en estilo mas accesible (Opera otnnia, 1632). 
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JuAN DE Castañiza (f 1598) continuo en España la reforma de Garcia de 
Cisneros, y escribid La perfeccidn de la vida cristiana y !os cinco libros 
Institutionum divinae pietatis. 

AousTfN Baker (1575-1641) escribio varios opusculos sobre la contempla- 
ci6n, coleccionados despu6s bajo el tftulo Sancta Sophia por D. Cressy 
(1657). 

Armando de Rance (t 1700), reformador del Gister (Trapenses), escribio 
De la saintete et des devoirs de la vie monastigue (1683) y su Reponse au 
traite des dtudes monastiques (1692), contra Mabillon, que concedfa de- 
masiada importancia a los estudios literarios en la vida monastica. Ma- 
billon contestd con sus Reflexions sur la reponse... (1692). 

JuAN Cardenal Bona (1609-1674) es famoso, sobre todo, por su excelente 
tratado De discretione spirituum. Escribid tambi6n De divina psalmodia, 
Via compendii ad Deum, Manuductio ad caelum, Horologium asceticum, etc. 

Domingo Schram (1658-1720), Jnstitutiones theologiae mysticae; es un exce- 
lente tratado de ascetica y mlstica, didactico y piadoso a la vez (nueva 
edicidn, Par/s 1868). 

Dom Pr6spero Gueranger (1805-1875), restaurador de la orden benedic- 
tina en Francia, escribid los nueve primeros volilmenes de su monumen- 
tal Aflo litHrgico, que tanto bien ha hecho a las almas. Hay un resumen, 
Catecismo littlrgico, por Dom Leduc y Dom Baudot (Mame 1921). Es- 
cribi6 tambi6n sus Conf&rences sur la vie chr4tienne (1880). 

Cecilia Bruy 4 re (t 1909), abadesa de Santa Cecilia, escribi6 La vie spiri- 
tuelle et l'oraison d’apris la Sainte Ecriture et la tradition monastigue 
(nueva ed. 1922). 

Dom Vital Lehodey, abad cisterciense de Nuestra Señora de Gracia, des- 
taca por sus preciosas obras Los caminos de la oracidn mental (1908) y 
El santo abandono (1919). Hay ediciones españolas, 

Dom Cuthberto Butler (1858-1934) ha escrito Benedictine monachism 
(1919), Western Mysticism (1922), Ways o/ christian life (Londres 1932). 

Dom Saviniano Louismet (1858-1926) tiene varias obras mfsticas: Essai 
sur la connaissance mystique, La vie mystique, Miracle et mystique, La con- 
templation chrdtienne, etc. 

Dom Columba Marmion (1858-1923), insigne abad de Maredsous, es, aca- 
so, el autor mlstico contemporAneo mas famoso del mundo. Su influencia 
ha sido enorme a trav6s de sus preciosas obras: Jesucristo, vida del alma 
(1918), Jesucristo en sus misterios (1919), Jesucristo, ideal del monje (1922), 
Sponsa Verbi (1923) y La unidn con Dios (extractos de cartas, 1934). Su 
vida fue escrita por Dom Thibaut (Parfs 1929). 

Dom Juan B. Chautard (t 1936) es el autor de la preciosa obrita El alma 
de todo apostolado, conocidlsima en todo el mundo. 

Dom Andr^s Malet ha escrito en forma compendiosa una notable obra, 
La vie surnatureUe: ses elements, son exercice (Parls 1934). 

Dom Anselmo Stolz (t 1942), Teologia de la mistica (ed. española, Ma- 
drid 1951), es una original y notable aportacidn a los estudios misticos. 

Dom German Morin, El ideal mondstico y la vida cristiana de los primeros 
siglos (ed. española, Montserrat 1931). 


B) Escuela dominicana 

Bautista de Crema (t 1534): Via di aperta veritd, Specchio interiore, Della 
cognitione e vittoria di se esteso (1531), que adapto al español Melchor 
Cano, etc. La crilica le ha restituldo ultimamente cl tratado Detti nota~ 
bili, atriliuldo a S. Antonio Marla Zacarfas. 
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Santa Catalina de Ricci (1522-1590), Lettere (ed. Firenze 1890). 

Pablo de Leon (t 1528), Guia del cielo (Alcala 1553). 

Melchor Cano (t 1560), La victoria de si mismo (Valladolid 1550), adap- 
taci6n de la obra de Crema. 

JuAN de la Cruz (t C.1565), Didlogo sobre la necesidad de la oracidn (Sala- 
manca ISSS)- 

Felipe de Meneses (t 1572), Luz del alma (Valladolid 1554). 

AousTfN DE Esbarroya (t 1554). Purificador de la conciencia (Sevilla 1550). 

Domingo Baltanas (t 1564), Apologia de la oracidn mental (Sevilla 1556), 
Apologia de la frecuentacidn de la sacrosanta Eucaristia y Comunidn (Se- 
villa 1558), Doctrina cristiana (Sevilla 1555). 

Alonso Cabrera (1548-1598), Los escrtlpulos y sus remedios (Valencia 1599; 
reed. P. Getino, Madrid 1918). 

Fray Luis de Granada (1505-1588) es el autor español que mayor niimero 
de ediciones ha alcanzado en el mundo entero, como ha demostrado el 
P. Llaneza (Bibliografia del P. Granada, 4 vols., Salamanca 1926-28). 
Sus preciosas obras Guia de pecadores, De la oracidn y meditacidn, Memo- 
rial de la vida cristiana, Exposicidn del simbolo de la fe, etc., no han per- 
dido todavfa su frescura y actualidad, siendo para las almas manantial 
inexhausto de la mas pura y acendrada devociñn (Obras, ed. crftica del 
P. Cuervo en 14 vols., Madrid 1906SS). 

Bartolome de los MArtires (1514-1590), arzobispo de Braga, Compen- 
dium spiritualis doctrinae (1582), Stimulus pastorum (1564). 

JuAN Gavaston (t 1623), £1 tratado de la Vida espiritual de San Vicente 
Ferrer declarado y comentado (Valencia 1626). 

JuAN de Santo TomAs (1589-1644) es el mejor comentarista del Doctor An- 
g 61 ico en la cuestion relativa a los dones del Espiritu Santo (In 1-11 68). 

Luis Chardon (1595-1651) escribid sus magnfficas obras La Croix de Jdsus 
(1647; reed. Parls 1937), Raccourci de l'art de mediter (1649), Mddita- 
tions sur la Passion (1650). 

TomAs de Vallgornera (t 1665) coIeccion6 innumerables textos de Santo 
Tomds en su Mystica Theologia Divi Thomae (ed. Turln 1911), inspi- 
rindose mucho en las obras del carmelita Felipe de la Santisima Tri- 
nidad. 

JuAN TomAs de Rocaberti (t 1699), Ejercicio de meditaciones (Barcelona 
1668), Teologia mistica (ibid., 1669). 

ViCENTE Contenson (1641-1674) es el autor de la famosa Theologia mentis 
et cordis, en 9 vols.; al final de cada cuesti6n se sacan las consecuencias 
practicas o asc6ticas. 

Beato Francisco de Posadas (t 1713), Triunfos de la castidad, contra los 
errores quietistas de Molinos. 

Antonio Massoulie (1632-1706), Traite de la veritable oraison (1699), 
Traite de l'amour de Dieu (1703), contra el quietismo; Meditations de 
Saint Thomas sur les trois voies (ed. Parls 1934). 

Domingo Ricci, Homo interior (3 vols., 1709), contra los errores de Mo- 

Alejandro Piny (1640-1709), La via mds perfecta (el santo abandono), La 
oracidn del corazdn, La llave del puro amor, El estado del puro amor, La 
presencia de Dios, etc. Hay nueva edici6n espafiola de la primera con el 
tftulo El cielo en la tierra (Madrid 1947 )- 

J. B. Rousseau, AiAs sur les divers itats d’oraison (1710). 

ENRiquE Lacordaire (1802-1861), Vida de Santo Domingo (1840), Cartas, 
edicidn española: Obras completas, trad. P. Castaño (22 vols., Madrid 
i 926 ss). 
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Andr£s MarIa MeVnakD (1824-1904), TraiU de la vie interieure (1884), 
nueva edici6n adaptada por el P. Gerest (1923-25). Edici6n española 
del P. Castaño: La vida espiritual (Barcelona igo8). 

B. Froget, De l'habitation du Saint-Esprit dans les dmes justes (1900). 

M. J. Rousset, Directorium asceticum, La vie spirituelle d'apris la tradition 
et la doctrine des Saints (1902). 

Jacinto M.* Cormier (1832-1916), Instruction des novices (1905), Retraites, 
Lettres, Vie du P. Jandel, Entretiens sur la liturgie dominicaine, etc. 

Enrioue Denifle (t 1908), La vida espiritual (coIecci6n de textos de los 
mlsticos alemanes del siglo xiv). Edici6n Bilbao 1929. 

Ambrosio Gardeil (1859-1931), La structure de l'dme et l'experience mistigue 
(magnlfica obra en 2 vols., Parls 1927), La vraie vie chretienne (incom- 
pleta, Parls 1935), Los dones del Espiritu Santo en los santos dominicos 
(traducci6n española del P. Urbano, Vergara 1907). 

Alberto M.* Weis (t 1925), Apologia del cristianismo, en la que se ha- 
cen frecuentes incursiones al campo de la asc6tica y mlstica (Barcelona 

1905-6)- 

Barthier, De la perfection chritienne et religieuse d'apres S.Thomaset S.Fran- 
çois de Sales (2 vols., 1902). 

M. A. Janvier (1860-1939), Exposition de la Morale Catholiçm, conferen- 
cias en Nuestra Señora de Parls (desde 1903 a 1923), principalmente las 
conferencias sobre la chariti et la perfection chritienne. 

JuAN GonzXlez Arintero (1860-1928) es el restaurador de los estudios 
mlsticos en España. Sus obras Evolucidn mlstica, Cuestiones misticas, Ex- 
posicidn del Cantar de los Cantares, La verdadera mistica tradicional, 
Orados de oracidn, Las escalas de amor, etc., se reeditan sin descanso. 
En 1921 fund6 en Salamanca «La vida sobrenatural». 

Vicente Bernadot (1883-1941), De la Eucaristia a la Trinidad (Barcelo- 
na 1946), La Virgen Marla en mi vida (Barcelona 1941). Fund6 en Fran- 
cia, en 1919, «La Vie Spirituelle». 

G, Gerest (1866-1941), Memento de vie spirituelle (1923). 

A. Lemonnyer (t 1932), Notre vie divine (Parls 1936). 

F. JoRET (1884-1937), La contemplation mystiçue (Parls 1923), L'enfance 
spirituelle (Parls 1931). 

H. Petitot (t 1934). Introduction d la saintetd (Parls 1935), Santa Teresita 
de Lisieux (ed. española, Barcelona 1948). 

T. Richard, Thdologie et pieti d'apris S.Thomas (Parls 1935). 

H. D. Noble, La amistad divina (ed. española, Buenos Aires 1944). 

R. Bernard, Le mystire de Marie (Parls 1933)- 

Reginaldo Garrigou-Lagrange es una de las figuras m6s relevantes de 
la mlstica contempor^nea: Perfection chritienne et contemplation (2 vols., 
1923), L'amour de Dieu et la Croix de Jesus (2 vols., 1929), La providen- 
cia y la conjianza en Dios (ed. española, Buenos Aires 1942), Las tres 
edades de la vida interior (Buenos Aires 1944), Las tres conversiones y las 
tres vias (Juvisy 1933), La unidn mlstica en Santa Catalina de Sena (1938), 
El Salvador y su amor por nosotros, La Madre del Salvador y nuestra vida 
interior (Buenos Aires 1947). 

Benito Lavaud, L'oeuvre mystigue de Henri Suso, 5 vols. (LUF, Friburgo). 

Pedro-TomAs Dehau, La compassion de la Sainte Vierge (Ly6n 1942), 
Le contemplatif et la croix (ibid., 1942), Le bon pasteur (ibid., 1942), 
En pridre avec Marie (ibid., 1943), Des fleuves d'eau vive (ibid., 1941^ 

Pfo Regamey, La croix du Christ et celle du chritien (Ly6n 1944). 

M. M. Philipon, La doctrina espiritual de sor Isabel de la Trinidad (1937), 
obra verdaderamente egregia, de lo mejor que se ha escrito en estos 
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tiempos; Santa Teresa de Lisieux (Barcelona 1952), Los sacramentos en 
la vida cristiana (Buenos Aires 1950) y La doctrine sphituelle de Dom 
Marmion (Parls 1954), preciosa slntesis de la espiritualidad del insigne 
abad benedictino 

Ignacio G. Men^ndez-Reigada (t 1951). Unidad especlfica de la contem- 
placidn cristiana (Madrid 1926), De direccidn espiritual (Salamanca 1934), 
Necesidad de los dones del Espiritu Santo (Salamanca 1939), Los dones del 
Espiritu Santo y la perfeccidn cristiana (Madrid 1948). 

ViCENTE BeltrAn de Heredia, Corrientes de espiritualidad (Salamanca 
1941). 

Sabino Lozano, Vida santa y ciencia sagrada (2.“ ed. Salamanca 1942). 

Victorino Osende, El tesoro escondido (1942), Album de un alma (Salaman- 
ca 1926), Contemplata (2.* ed. Pamplona 1947), Las grandes etapas de 
la vida espiritual (Salamanca 1953). 

Emilio Sauras, EI Cuerpo mistico de Cristo (BAC, Madrid 1952). 

Pablo Philippe, Doctrina mystica S.Thomae (Roma 1952). 


C) Escucla franciscana 

Alonso de Madrid (t 1521) escribi6 su precioso Arte para servir a Dios, 
verdadera joya de nuestra literatura asc6tico-mlstica, y el Espejo de ilus- 
tres personas (ed. BAC, n.38). 

Francisco de Osuna (t C.1540), Primero, segundo y tercer Abecedario espi- 
ritual (1525-1530). Ei tercero lo us6 Santa Teresa, a quien hizo mucho 
bien (ed. modema, t.i6 NBAE, Madrid); Ley de amor santo (BAC, n.38), 
que constituye su cuarto abecedario. resumen de los anteriores. 

Bernardino de Laredo (1482-1540), religioso lego, escribi6 su celebrada 
Subida del monte Sidn, llena de luz, duTzura y colorido (BAC, n.44). 

Antonio de Guevara (1480-1545), Monte Calvario y Oratorio de religiosos 
y ejercicios virtuosos (I3AC, n.44), dirigido a religiosos y seglares que 
quieren vivir santamente. 

Gabriel de Toro, Teologla mlstica (1548). 

San Pedro de AlcAntara (1499-1562), Tratado de la oracidn, breve resu- 
men del libro de la Oracidn y meditacidn, de Fr. Luis de Granada (nueva 
edici6n, Salaraanca 1926). 

JuAN DE Bonilla, Tratado de la paz del alma (Alcald 1580). 

Miguel de Medina (1489-1578), Infancia espiritual (BAC, n.44). 

Beato NicolAs Factor (1520-1583), Las tres vtas, breve tratadito de exal- 
tado misticismo, Ileno de alegorlas (BAC. 0.44^ 

Diego de Estella (1524-1578) escribio el famoso tratado de la Vanidad 
del mundo y sus Meditaciones devot{sim.as del amor de Dios (B.^C, 0,46). 

JuAN DE PiNEDA (t 1593?). Declaracidn del Pater noster (BAC, n.46). 

Fr. Juan de los Angeles (1536-1609) es uno de los mayores mlsticos fran- 
ciscanos en sus Triunfos del amor de Dios (NBAE, 20), Didlogos de la 
conguista del reino de Dios (ibid.), Consideraciones sobre los Cantares (ibid.), 
Manual de la vida perfecta (BAC, n.46). Esclavitud mariana (ibid.), etc. 

Diego Murillo (1555-1616), Instruccidn para los principiantes y Escala es- 
piritual (ed. Salamanca 1907). 

Benito de Canfeld (t 1610), O.M.Cap., Rdgle de perfection (i6og). 

MatIas Bellintani DE Salo (t 1611), Pratica deU'nrazione mentale (,\sls 

1932-34)- 

CoNSTANTiNO DE Barbanson, Sdcrets sentiers de l'amour divin (1622: reedi- 
ci6n Parls 1932). 



14 


liX HISl'(5RIC0-BI[iI,I0GKAFIC0 


JosE DE Tremblay (f 1638), Introduction d. la vie spirituelle par une methode 
facile d'oraison (1626 y 1897). 

Ivo DE PARfs, Progrh del Vamour divin (1642), Les misericordes de Dieu (1645). 
Venerable Maria de Agreda (1602-1665), Mistica ciudad de Dios, Escala 
para subir a la perfeccidn, Leyes de la esposa (nueva ed. Barcelona ign- 
1920, 7 vols.). 

Pedro Pictaviense, Lejour mystique (3 vols., Parls 1671). 

Luis DE Argentan (1680), Conferences sur les grand^rs de Dieu; id., de 
jesus-Christ; id., de la Ste. Vierge, Exercices du chretien interieur. 
Cardenal Brancati de Laurea (t 1693), De oratione christiana (1685), muy 
citado por Benedicto XIV. 

Diego de la Madre de Dios (1712), Arte mistica (Salamanca 1713). 

Santa Veronica de Juliani (1660-1727), Diario (9 vols., Prato 1895-1928). 
Bernardo de Castelvetere, Direttorio mistico (1750). 

Ambrosio de Lombez (t 1778), Traite de la paix intmeure, muy eficaz con- 
tra los escriipulos (numerosas ediciones); Lettres spirituelles (Oeuvres 
compUtes) (3 vols., Parls 1881-1882). 

Antonio Arbiol, Mistica fundamental (Madrid 1761), Desengaños misticos 
(Madrid 1772). Cita mucho a San Juan de la Cruz, pero con frecuencia 
le interpreta mal. 

Luis de Bese, La science de la priere (Roma 1903), Eclaircissements sur les 
oeuvres de S. Jean de la Croix (1889); autor muy s61ido y recomendable. 
Cardenal Vives y Tut6, Compendium theologiae ascetico-mysticae (1908). 
Adolfo de Denderwindeke, Compendium theologiae asceticae (1921), 2 vols. 
con amplia bibliografla. 

J. Heerinckx, Introductio in theologiam spiritualem (Roma 1931). 

Miguel de Esplugas, Conferencias espirituales (1904). 

Ivo DE Mohon, Le don de Sagesse (Parls 1928). 

O) Escuela agustiniana 

Se inspira con preferencia en las obras de San Agustin. La es- 
cuela cuenta como representantes suyos a algunos autores de la 
Edad Media (Ruysbroeck, Kempis, etc.), pero no aparece bien per- 
filada hasta la Edad Moderna. He aqui algunos de sus autores mds 
notables: 

Santo TomAs de Villanueva (1488-1555), ademds de sus magnlficos Sermo- 
nes, escribid varios opiisculos asc6ticos ( Obras, BAC, n.96). 

Beato Alonso de Orozco (1500-1591) tiene mas importancia que el ante- 
rior en la historia de la mlstica; Vergel de oracidn y monte de contempla- 
cidn, Desposorio espiritual, Libro de la suavidad de Dios y Regla de vida 
cristiana son sus principales obras (Madrid 1736, 4 vols.). 

Venerable Tome de Jesus (1533-1582) escribib, entre otras, su belllsima 
obra Los trabajos de Jesñs, diflcilmente superable (varias ediciones). 

Fray Luis de Le6n (t 1591), De los nombres de Cristo, La perfecta casada, 
Exposicidn del Cantar de los Cantares, Del libro de Joh, etc. (Obras, BAC, 
n.3)- 

Pedro Mal6n de Chaide (1530-1589), La conversidn de la Magdalena, de 
exuberante colorido y maravilloso estilo, piero de mlstica un tanto arti- 
ficiosa (varias ediciones). 

AgustIn AntolInez (1554-1626) coment6 con mucha piedad las poeslas 
mlsticas de San Jiian de la Cruz en su famosa Exposicidn. 
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Agustin de San Ildefonso (1585-1662), Theologia myslica, scientia y sabidu- 
ria de Dios mysteriosa, oscura y levantada para muchos (AlcaM 1654). 

Enrioue Fl6rez (1702-1773), el inmortal autor de la España Sagrada, escri- 
bi6 tambi6n algunas obras de mlstica, tales como el Libro de los libros y 
ciencia de los santos, Modo prdctico de tener oracidn mental y su preciosa 
traduccidn de Los trabajos de Jesds, del Venerable Tom6. 

TomLs Rodriguez se muestra notable teresianista en sus Analogias entre San 
Agustiny Santa Teresa (Valladolid 1883). 

Graciano MartInez (t 1925), Libro de Santa Teresa, obra p6stuma, que 
recoge sus artlculos y estudios mlsticos. 

Cesar Vaca, Guias de almas (3.» ed.); Haz meditacidn (2.» ed.); La vida reli- 
giosa en San Agustin (2 vols.). 

Para mas abundante bibliografla agustiniana, vease P. Monasterio, Misli- 
cos agustinos españoles (EI Escorial 1929, 2 vols.). 


E) La escucla carmelitana 

Aunque tenga algunos antecedentes histbricos, propiamente no 
aparece la escuela hasta el siglo xvi con Santa Teresa y San Juan 
dc la Cruz. Es una espiritualidad altamente contemplativa, en la 
que todo se ordena a la union intima con Dios mediante el des- 
prendimiento de todo lo creado, el recogimiento y la vida de con- 
tinua oracion. 

Santa Teresa de Jes6s (1515-1582) es, sin disputa, la figura cumbre de la 
mlstica cristiana experimental. En sus obras se encuentra la mds alta psi- 
cologla mlstica que nos han legado los siglos. Sus admirables descripcio- 
nes, su maravillosa clasificaci6n de los grados de oraci6n y de otros cien 
fen6menos mlsticos no han sido superadas por nadie. Sus obras inmor- 
tales, traducidas a los principales idiomas del mundo, se reeditan sin des- 
canso y son alknento s61ido y exquisito para las almas sedientas de Dios 
(Obras, ed. crltica del P. Silverio [9 vols., Burgos 1915-1926], y numero- 
slsimas ediciones). 

San JuAN DE laCruz (1542-1591) señala, con Santa Teresa, el momento cul- 
minante de la mlstica cristiana experimental, con la ventaja sobre la San- 
ta de que el Doctor Mlstico no se limita a exponer los fen6menos, sino 
que da la raz6n de los mismos, ilumindndolos con los grandes principios 
dc la filosofla y teologla cat6licas (Obras, ed. crltica P. Silverio [s^vols., 
Burgos 1929-1931]; ed. manual BAC, n.15). 

JuAN de Jes6s MarIa Aravalles (1539-1609), Instruccidn de novicios (reed., 
Toledo 1925)51 Tratado de la oracidn (Toledo 1926). 

Antonio de la Cruz, Libro de la contemplacidn (hacia 1595). 

Jer6nimo GraciAn de la Madre de Dios (1545-1614), gran amigo y discl- 
pulo de Santa Teresa, escribi6 su Dilucidario del verdadero espiritu (1604), 
Mistica teologia (1601), Vida del alma (1609), De la oracidn mental, etc. 
(Ohras, ed. P. Silverio, 3 vols., Burgos 1932-1933). 

Santa MarIa Magdalena de Pazzis (1566-1607), carmelita de la Antigua 
Observancia: Estasi e lettere scelte (ed. crltica, Firenze 1924). 

JuAN DE Jesus MarIa (1564-1615), tercer general de la orden, escribi6 su In- 
structio novitiorum(i6o$), Instructio magistri novitiorum (1608), Schola ora- 
tionis et contemplationis (1611), Theologia mystica (Opera omnia, Floren- 
cia 1771). 

Tomas de Jesus (1564-1627), Tratado de la oracidn mental (1610), De con- 
templatione divina (1620), De conternplatione acguisita (Milan 1922). Fue 
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el que introdujo en su escuela la fdrraula «contemplacidn adquirida», que 
tanta desorientacidn caus6 en los estudios mfsticos. 

Venerable Ana de San BartolomS (t 1626), Vie (autobiografla) et instnic- 
tions (Paris 1646; reed. 1895). 

Jos^ DE JesiJs MarIa QurROGA (t 1629), Suhida del alma a Dios (1656), Don 
que tuvo San Juan de la Cruz para guiar las almas a Dios (en Ohras del 
Santo, ed. P. Gerardo, Toledo 1914, t.3). 

JuAN DE San Sans6n (1571-1636), converso de la Antigua Observancia, tiene 
unas notabilfsimas Obras espirituales (2 vols., Rennes 1658); cf. «La Vie 
Spirituelle» (1925-1926). 

Cecilia del Nacimiento (t 1646), De la transformacidn del alma en Dios, 
De la unidn del alma con Dios (en Obras de San Juan de la Cruz, ed. Tole- 
do 1914, V0I.3). 

Teresa de Jesus MarIa (t 1648), Obras (ed. Madrid 1921). 

NicolXs de Jesus MarIa (t c.1670?), Elucidatio Theologica (Alcala 1631), 
en defensa de la doctrina de San Juan de la Cruz. 

Felipe de la SANTfsiMA Trinidad (t 1671), Summa theologiae mysticae en 
3 vols. (1656; reed. Parfs 1875), en la que se inspird mucho el dominico 
Vallgornera. 

Antonio del EspfRiTU Santo (1674), su celebrado Directorium Mysticum 
(1677; reed. 1904) no es sino un compendio de la obra del P. Felipe de la 
Santlsima Trinidad. 

Baltasar de Santa Catalina de Sena (1673), sus Splendori rijlessi di sapien- 
za celeste (Bolonia 1671) son un comentario a las Moradas, de Santa Te- 
resa. 

Josi DEL EspfRiTU Santo (t 1674), portugues, escribid su Cadena mistica 
carmelitana (Madrid 1678) y Enucleatio Theologiae mysticae, comentando 
al Areopagita (reed. Roma 1927). 

Mauro del Niño jEsds (1618-1696), de la Antigua Observancia: L’entree d 
la divine Sagesse (4 vols., Soignies 1921). 

Antonio de la Anunciaci6n (t 1714), Disceptatio mystica de oratione et 
contemplatione (Alcald 1683); especie de texto de ascdtica y mfstica. 

Honorato de Santa MarIa (1651-1729), Tradition des Peres et des auteurs 
eccUsiastigues sur la contemplation (2 vols., 1709), contra el quietismo; 
Motifs et pratique de l'amour divin (1713). 

Francisco de Santo TomXs (t 1707), Medula mystica (Madrid 1695). 

JosE DEL EspfRiTU Santo (t i73o), andaluz, escribid su monumental Cursus 
theologiae mystico-scholasticae, en 6 vols. (nueva ed. Brujas, t.I-IV, 1924S). 

Santa Teresa del Niño Jes6s (1873-1897), con su Historia de un alma, Car- 
tas, Poesias, etc., ha hecho famosfsimo en todo el mundo su «caminito» 
de la infancia espiritual ( Ohras completas, Burgos [3.» ed. 1950] y nume- 
rosas ediciones). 

SoR Isabel de la Trinidad (1880-1906), en su Recuerdos y Retiros, se mues- 
tra una de las almas mas sublimes que han desfilado por los claustros car- 
melitanos (vease el magnffico estudio del P. PhiHpon, O.P., La doctrina 
espiritual de sor Isabel de la Trinidad). 

Alfonso de la Dolorosa, Pratique de l’oraison mentale et de la perfecticm 
d’aprds Ste. Therese et S. Jean de la Croix (8 vols., Brujas 1909-1914). 

XVenceslao del Santisimo Sacramento, Fisonomia de un doctor (2 vols., Sa- 
lamanca 1913). 

Aureliano del SantIsimo Sacramento, Manuale Cursus ascetici (3 vols., 
I9I7). 

Teodoro de San Jos^, Essai sur t’oraison (Brujas 1923), L’oraison d’apris 
l'Ecole Carmelitaine (2.“ ed., Brujas 1929). 
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'\ Lucas de San Jos^ (1872-1936), La santidad en el claustro, La santa imagen 
del crucifijo, Conjidencias a un joven, Desde mi celda, etc. 

Cris6gono de Jes6s Sacramentado (1904-1945), San Juan de la Cruz: su 
obra cientifica y literaria (2 vols., Avila 1929), La escuela mistica carmelita- 
na (Avila 1930), Vida de San Juan de la Cruz (BAC, n.15), Compendio de 
ascetica y mistica (Avila 1933). 

Gabriel de Santa MarIa Magdalena (1893-1953),^^ mlsticateresiana (Flo- 
rencia 1934), Santa Teresa, maestra di vita spirituale (1935), San Giovan- 
ni della Croce, Dottore dell’amore divino (1937), La contemplazione acqui- 
sita (1938), etc. 

Efr^n de la Madre de Dios, San Juan de la Cruzy el misteriode laSantisima 
Trinidad en la vida espiritual (Zaragoza 1947). 

Eugenio del Niño Jesus, Quiero ver a Dios (2 vols., ed. española, Vitoria 
1951-1952). 


F) Escuela ignaciana 

Espiritualidad activa, energica, practica, disciplinada, metodiza- 
da. Todo estd previsto con exactitud matematica. A traves de su 
recia contextura, se transparenta sin esfuerzo el espiritu del f6rreo 
vascongado que la fundo. Tiende a formar la voluntad para la san- 
tificaci6n personal y el apostolado. 

San Ignacio de Loyola (c.1491-1495, t 1556), fundador de la Compañia de 
Jesñs y de la escuela de su nombre a trav6s de sus famosfsimos Ejercicios 
Espirituales, que han ejercido gran influencia en la espiritualidad poste- 
rior. Para conocer su espfritu hay que leer tambi6n su Autobiografia, su 
Diario espiritual, las Constituciones de la Compañla de Jesiis y sus magnl- 
ficas Cartas (Obras completas, ed. BAC, n.86). 

San Francisco Javier (t 1552) tiene unas belllsimas Cartas y otros escritos 
espirituales (BAC, n.ioi). 

San Francisco de Borja (1510-1572), Meditaciones (ed. 1912) y Diario espi- 
ritual (ed. Mon. Hist. 19 ii). 

Alonso RoDRfGUEZ (t i6i6), Ejercicios de perfeccidn y virtudes cristianas 
(3 vols.; numerosas ediciones); obra excelente, pero exclusivamente 
asc6tica. 

San Alfonso RoDRfGUEZ (1531-1617), hermano coadjutor de la Compañfa, 
que se remontd a altfsima contemplaci6n, escribi6 su Autobiografla y 
■varios opñsculos de sublime elevaciñn mfstica (Obras espirituales, 3 vo- 
Itimenes, Barcelona 1885). 

Francisco SuXrez (t 1617), De virtute et statu religionis (I-II, 1608-1609; 
III-IV, 1623-1625),. 

Jacobo Alvarez de Paz (t 1620), De vita spirituali eiusque perfectione (1608), 
De inquisitione pacis (1617; reed. 1875). Fue uno de los primeros en usar 
el termino «oraciñn afecti'va», que hizo fortuna en las escuelas. 

San Roberto Belarmino (1542-1621), De ascensione mentis ad Deum (1614), 
De gemitu columbarum sive de bono lacrymarum (1617), De arte bene mo- 
riendi (1620). 

Antonio Le Gaudier (t 1622). De natura et statibus perfectionis (1643; 
reed. Turfn 1903). 

Luis DE LA Puente (t 1624), Meditociones (1605), Guia espiritual (1609), 
acaso la mejor obra propiamente mfstica de la escuela; De laper/eccidn 
del cristiano en todos sus estados (1612), Vida del P. Baltasar Alvarez (1615; 
reed. Madrid 1920), Expositio moralis et mystica in Canticum (1622). 
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Luis Lallemant (t 1635), Doctrine spirituelle, recogida por su discipulo 
Rigoleuc (reed. 1924 y 1936): libro precioso, de lo mejor que ha produ- 
cido la escuela. 

Luis DE LA Palma (f 1641), Camino espiritual (1626; reed. Barcelona 1887), 
Historia de la pasidn del Señor (varias ediciones). 

Migoel GodInez (t 1644), Prdctica de la teologia mistica (ed. 1681; tradu- 
cida al latln por el P. Reguera; nueva ed. Parls 1920). 

Eusebio Nieremberg (t 1658), Diferencia entre lo temporal y etemo, Aprecio 
y estima de la divina gracia (numerosas ediciones). 

JuAN SuRfN (t 1665), Fondements de la vie spirituelle {1674; reed. Parfs 1930), 
Questions sur l'amour de Dieu (ed. Paris 1930), Lettres spirituelles (ed. Tou- 
louse 1926). Las obras de este autor son magnfficas, pero su Catechisme 
spirituelle (1657-165) fue puesto en el Indice en 1695, ochoaños despues 
de la condenacion de los errores de Molinos (quietismo) y cuatro antes 
de los de Fenelon (semiquietismo). Las circunstancias hist6ricas expli- 
can la inclusidn del Catecismo en el catalogo de libros prohibidos por 
ciertas expresiones que en aquella epoca podian saber a quietismo, aun- 
que todavla hoy contimia en el Indice. 

Jacobo Nouet (t 1680), L'homme d’oraison (1674). 

Beato Claudio de la Colombiere (t 1682), Joumal des retraites (1684). 

Pablo Segneri (1624-1694), Concordia tra lafatica e la quiete nell’orazione 
(1680), contra los errores de Molinos. 

JuAN PiNAMONTi (t 1703), Opere spirituali (1706). 

Pedro Causade (t 1751)1 Instructions spirituelles sur les divers etats d’oraison 
(1741), Ei ahandono a la Providencia (varias ediciones). 

JuAN Bautista Scaramelli (1687-1752), Discernimiento de los espiritus (1753), 
Directorio ascetico (1754), Directorio mistico (1754): obras muy extensas 
y recomendables, pero tocadas de no pocos errores de su 6poca deca- 

JuAN NicolAs Grou (1731-1803), Caracteres de la verdadera devocidn (1778), 
Mdximas espirituales (1789), Meditaciones sobre el atnor de Dios (1796), 
Manual de las almas interiores (1803), El interior de Jesiis y Maria (1815), 
Es uno de los autores mas sdlidos y seguros de la escufila. Hay varias 
ediciones en español de sus obras. 

Benito Valuy (t 1869), Directorio del sacerdote (1854), Las virtudes del re- 
ligioso (ed. Barcelona 1931). 

Enri^ue Rami^re (t 1884), El apostolado de la oracidn (1860), El Corazdn 
de fesiis y la divinizacidn del cristiano (1891; ed. Bilbao 1936). 

JosE Mach (t 1885), Norma de vida cristiana (1853), Tesoro del sacerdote 
(1861). 

Augusto Poulain (t 1918), Des grdces d’oraison (1901), obra muy litil y 
celebrada (ii ed,, Parls 1931), pero recoge linicamente cl aspecto psico- 
Idgico de la mlstica, omitiendo totalmente el teologico. 

Renato de Maumigny (t 1918), La prdctica de la oracidn mental (1905: Edi- 
ciones Fax, Madrid 1943), cn la que considera a la mistica como algo 
anormal y extraordinario. 

Mauricio Meschler (1850-1912), Vida de Nuestro Señor (1890), El don 
de Pentecostds (1887), i'icia espiritual (ed. Herder, 1911), Ascetica 
y Mistica. 

Garlos de Smedt, Notre vie surnatarelle (1913). 

Jeronimo Seisdedos (t 1923), Principios fundamentales de la mistica (5 vo- 
Iiimenes, 1913-1919); hizo un resumen el P. Tarrago, Breve antologia 
sobre la contemplacidn (Bilbao 1926). 

Maukicio de la Taille, L’oraison contemplative (1921). 
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L. Peeters (1868-1937), Vers l'union divine (2.* ed., Lovaina 1931). 

T.,eoncio de Grandmaison (t 1926), Ecrits spirituels (3 vols., Parfs 1933-34), 
La religion personnelle (Paris 1927). 

GermAn Foch (t 1929), La vie interieure (1924), Paix etjoie (1924), L’amour 
de la croix (1925), La vie cachde, etc. 

Raul Plus, Dios en nosotros, Cristo en nosotros, Cristo en nuestros prdjimos, 
Vivir con Dios, La direccion espiritual, La fidelidad a la gracia, etc., etc. 
Autor muy estimado y de estilo moderno y popular (Ediciones Españolas, 
Barcelona). 

J. Marechal (t 1941), Etudes sur la psychologie des mystiques (I, 1924; II, 

1937)- 

Pablo de Jaegher, La vida de identifcacidn con Jesucristo (6.» ed. española, 
Salamanca 1949). 

JosE DE Guibert (1877-1942), Etudes de theologie mystique (1930), Theologia 
spiritualis ascetica et mystica (ed. Roma 1939), Documenta ecclesiastica 
christianae perfectionis studium spectantia (Roma 1931), Lecciones de Teo- 
logla espirituai (Madrid 1953). 

Los PP. de la Compañia—con la colaboracion de otros muchos religiosos, 
sacerdotes y seglares—estan publicando desde hace años un notabillsimo 
Dictionnaire de Spiritualiti (Beauchesne, Parls), que constituira un pre- 
cioso e indispensabie instrumento de trabajo. 


G) Escuela salesiana 

Propiamente, no constituye escuela apartc, siendo subsidiaria de 
varias escuelas afines, sobre todo de la francesa del siglo xvii. Pero 
agrupamos bajo este nombre a los principales autores que recono- 
cen por jefe a San Francisco de Sales y siguen las huellas de su dulce 
y encantadora espiritualidad. 

San Francisco de Sales (1567-1622) es uno de los autores que mds honda- 
mente han influldo en la espiritualidad posterior a trav6s de su Introduc- 
cidn a la vida devota (1609), de sus Cartas y Pldticas espirituales (Entri- 
tiens), y, sobre todo, de su magnlfico Tratado del amor de Dios (1616). 
V6anse Oeuvres complites (Annecy 1892SS) y la edicidn española de la 
BAC (n. 109 y 127). 

Pedro Camus (obispo de Belley, t 1652), gran amigo del Santo, escribid 
El espiritu de San Francisco de Sales (1641). Hay edicidn española moder- 
na (Barcelona 1947).' 

Santa Juana Francisca F. de Chantal (1572-1641) fund6 con San Fran- 
cisco de Sales ias Religiosas de ia Visitacion (Oeuvres, con ia «Vida», 
8 vols,, Paris 1874-80). 

Santa Margarita MarIa de Alaco^ue (1647-1690), confidente del Cora- 
zon de Jesds: Autobiografia y otros escritos (Oeuvres, 3 vols., Parfs 1915). 
San Juan Bosco (1815-1888), por su esplritu netamente salesiano y su gran 
nñmero de opñsculos religiosos, merece ocupar un lugar destacado en esta 

JosE Tissot (t 1894), La vida interior simplificada, preciosa obra escrita por 
un cartujo (-varias ediciones españolas), El arte de utilizar nuestras faltas 
segiin San Francisco de Sales (1878). 

Enrioue Chaumont (t 1896), Directions spirituelles de Saint François de Sa- 
les (varios volñmenes sobre la oraci6n, la humildad, la vocaci6n religio- 
sa...), Monseigneur du Segur, directeur des dmes (2 vols., 1884). 

F. ViNCENT, Saint François de Sales. directenr d’drnes (1923). 
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H) Escuela francesa del siglo XVII 

Espiritualidad riqufsima, fundada en e! dogma de nuestra in- 
corporacidn a Cristo, Verbo Encarnado, por el sacramento del bau- 
tismo. Templos del Esplritu Santo por la gracia bautismal, debemos, 
en union con el Verbo Encarnado, glorificar a Dios, que vive en 
nosotros, y copiar las virtudes interiores de Jesus, destruyendo por 
completo al hombre viejo: «Hoc enim sentite in vobis quod et in 
Christo lesu» (Phil. 2,5); «... exspoliantes vos veterem hominem... 
et induentes novum» (Col. 3,9-10). 

Cardenal Pedro de Berulle (1575-1629) es el fundador de la escuela 
y de la Congregacibn del Oratorio en Francia. Su obra principal es su 
Discours de l’etat et des grandeurs de J4sus (1623), pero tiene tambi6n el 
Traiti de l’abnegation y otros muchos opdsculos y cartas (Oeuvres com- 
plites, reed. Migne 1856). 

Carlos de Condren (1588-1641), L’idie du sacerdoce et du sacrifice (1643; 
reed. 1857). 

Fitancisco Bourgoing (1588-1662), Viritis et excellence de J.C. disposies 
en miditations (reed. 1892). 

San Vicente de Pa6l (1576-1660), fundador de la Congre^cibn de la Mi- 
si6n y de las Hijas de la Caridad, es afln por sus doctrinas a la escuela 
francesa. V6ase Biografia y escritos, ed. BAC, n.63. 

JuAN Jacobo Olier (1608-1657), fundador de la Compañfa de San Sulpicio 
y uno de los mejores expositores de la espiritualidad de la escuela fran- 
cesa en su Catichisme chritien pour la vie intirieure (1656), Introduction 
d la vie et aux vertus chritiennes (1647), Traiti de SS. Ordres (1676), para 
preparar al seminarista a ser el religioso de Dios por su transformaci6n 
en Jesds, Sumo Sacerdote, Sacrificador y Vlctima; Journie chritienne, 
para santificar el dla en uni6n con Jesds; Lettres, etc. (Oeuvres, ed. Mi- 
gne 1856). 

Luis Bail (t 1669), sacerdote secular, La thiologie affective de S.Thomas, 
obra muy notable en 4 vols. (Parls 1654); varias veces reimpresa. 

Luis Tronson (1622-1700), Forma cleri, Examens particuliers, Traite de 
l’obeissance et de l’humilite, Manuel du Seminariste (Oeuvres, ed. Migne 

1857)- 

San Juan Etjdes (1601-1680), fundador de la Congregaci6n de Jesds y de 
Maria (Euditas), es incansable promotor de la devocidn a los Sagrados 
Corazones. Sus principales obras son; La vie et le royaume de Jesus dans 
les dmes chretiennes (1637), Le contrat de l’homme avec Dieu par le saint 
baptime, Le Coeur admirable de la Mere de Dieu (1681), Memorial de la 
vie ecclesiastique, etc. (Oeuvres, 12 vols., Vannes 190553). 

San Luis MarIa Grignion de Montfort (1673-1716), fundador de la Com- 
pañfa de Marfa, destaca en sus obras principalmente el aspecto mariano 
de la escuela (Obras, ed. BAC, n.iii). 

San Juan Bautista de la Salle (1651-1719), fundador de los Hermanos 
de las Escuelas Cristianas; Explication de la methode d’oraison (1739), 
Miditations pour le temps de la retraite (c.1725), Meditations pour tous 
les dimanches etfiStes, etc. 

J. A. Emery (1732-1811). L’Esprit de Ste.Thdrise (1775). 

A. J. M. Hamon (1795-1874), Miditations d l’usage du clergd et des Jidiles 
(1872). 
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V. P. Libermann (1803-1852), Instructions sur la vie spirituelle, sur l’oraison, 
L'oraison affective (Ecrits spirituels, 1891), Lettres spirituelles (3 vols., 
1874). 

H. J. lcARD (t 1893), Doctrine de M. Olier (1889), Traditions de la Com- 
pagnie de Saint Sulpice pour la direction des Grands Sdminaires (1886). 

MoNSEfiOR Gay (1816-1892), Vida y virtudes cristianas, Elevaciones sobre 
la vida y doctrina de Nuestro Señor Jesucristo, Cartas de direccidn, etc. (nu- 
merosas ediciones). 

G. Letourneau (t 1926), La mithode d’oraison mentale du Sdminaire de 
S. Sulpice (1903). 

Jer6nimo Ribet (1837-1909), La mystigue divine distingu6e des contre/açons 
diaboligues et des analogies humaines (4 vols., Paris 1871-83), L’ascetique 
chrdtienne (Parfs 1887), Les vertus et les dons dans la vie chrdtienne (Le- 
coffre 1901). 

Carlos Sauv^ (t 1925), muy recomendable por sus magnlficas «Elevacio- 
nes dogmaticas» sobre Dios intimo, Jesñs intimo, el Corazdn de Jesñs, el 
Sacerdote (ntimo, el Cristiano intimo, etc., y su preciosa obrita Etats Mys- 
tigues (hay ediciones españolas, Barcelona, Librerla Religiosa). 

L. Garriguet, La Virgen Marla (1916), El Sagrado Corazdn dejesñs (1920). 

P. E. Lamballe (t 1914), eudita, escribi6 La contemplacidn, o Principios 
de teologia mistica, obra muy notable y atinada (Tequi, Parls 1912; Bue- 
nos Aires 1944). 

P. Lkouateau, La vie spirituelle d l’dcole de Saint Louis-Marie Grignion de 
Montfort (Bruges 1954). 

A. Tanouerey (1854-1932), Compendio de Teologia asc6tvca y nvistica (1913- 
24), traducci6n española de Garcia Hughes (DescI6e). 


I) Escuela ligoriana 

No existe tal escuela con caracteres espedficos propios. Pero 
agrupamos bajo este titulo a San Alfonso y sus principales discipu- 
los. Insisten ante todo en el amor de Dios, en la oracidn y en la 
mortificacidn. 

San Alfonso MarIa de Ligorio (1696-1787), ademds de gran moralista, 
es autor de numerosas y excelentes obras asc6ticas; Visitas al Santisimo 
Sacramento (1745), Las glorias de Maria (1750), Del gran medio de la 
oraddn (1759), La verdadera esposa de Jesucristo (1760), Prdctica del amor 
a Jesucristo (1768), etc. (ed. BAC, n.78 y 113). 

Jenaro Sarnelli (1702-1744), 11 mondo santificato, Discrezione degli spiriti, 
Lettere spirituali, etc. (Obras, Ndpoles 1877). 

Aquiles Desurmont (t 1898), La charitd sacerdotale, Le Credo et la Provi- 
dence, La vie vraiment chrdtienne (Oeuvres complites, 12 vols., Parfs 
1906SS). 

J. ScHRijVERS (1876-1945), Los principios de la vida espiritual (Paris 1913; ed. 
española. Madrid 1947), El don de sl, El amigo divino, La buena voluntad, 
Los que conflan, Mensaje de Jesñs al sacerdote, Mi madre, etc. (Hay edicio- 
nes españolas.) 

P. Dosda, L’union avec Dieu, ses commencements, ses progris, sa perfection 
(Parfa 1925). 

F. Bouchage, Pratigue des vertus, Introduction d la vie sacerdotale, Catdchis- 
me ascdtique et pastoral desjeunes clercs (Beauchesne, Parls 1916). 




22 


UKStJMEN HlST^RICO-BIBUOGfiAEieO 


J) Autores independientes 

Continuamos bajo este epigrafe la lista de los autores del clero 
secular o de aquellos otros que por sus ideas independientes no 
pueden ser encuadrados en una determinada escuela de espiritua- 
lidad. 

Beato Juan de Avila (i^ggP-is^g) es uno de los mayores mlsticos españo- 
les, por el que Santa Teresa sentla verdadera admiracidn. Ejercid gran 
influencia con su enseñanza oral y a trav^s de sus hermosas obras Audi 
filia, Libro del Santisimo Sacramento, Del Espiritu Santo, De la Virgen 
Maria, etc., y de sus maravillosas Cartas (vtense Ohras completas, ed. 
BAC, n.89.103). 

San Antonio MarIa Zacarias (1502-1539), fundador de los Barnabitas. Se 
le atribufa la obra Detti notabili (ed. 1583), que la crltica ha restituldo al 
dominico Bautista de Crema. Pero conocemos su esplritu y doctrina a 
trav& de la obra Le lettere e lo spirito di S. A. M. Z. (ed. Roma 1909). 
SerafIn de Fermo (t iS4o), candnigo regular, Opere spirituali (Venetiis 1541) 
San Felipe Neri (1515-1595), fundador del Oratorio, Lettere, ritne e detti 
memorabili (ed. Florencia 1922). Cf. L'esprit de S.Phil. de N. et son dcole 
asc^tigue por L. B. (Parls 1900). 

Lorenzo Escupoli (t 1610) escribiñ el famoso Combate espiritual, muy es- 
timado por San Francisco de Sales (numerosas ediciones). 

Beato Juan Bautista de la CoNCEPcidN (t 1613), reformador de la Orden 
de Trinitarios descalzos: Obras (4 vols., Roma 1830). 

San Miguel de los Santos (t 1625), trinitario, escribid su Breve tratado de 
la tranquilidad del alma (reed. 1915). 

Rafael de San Juan, trinitario, Camino real de la perfeccidn cristiana (1691). 
Venerable MarIa de la Encarnaci6n (1599-1672), ursulina, Lettres (2 vols., 
1681). Nueva ed. crltica por D. Jamet: t.1-2, Ecrits spirituels (Parls 1929- 
30); t.3, Correspondance (Parls 1935). Del mismo: Le temoignage de Marie 
de l'Incam. (Parls 1932). 

Vicente Calatayud (t 1771), oratoriano, Divus Thomas... priscorum et re- 
centiorum errorum... tenebras... mysticam theologiam obscurare molientes, 
angelice dissipans (6 vols., Valencia 1744); obra de estilo recargado y ba- 
rroco contra el quietismo. 

Jacobo Benigno Bossuet (1627-1704), obispo de Meaux, Elevations sur les 
mysUres, Mdditations sur l'Evangile, Traite sur la concupiscence, Instruc- 
tion sur les etats d'oraison (1617). Disputo con Feneldn sobre el «puro 
amor», y la Iglesia di6 la razñn a Bossuet. 

Francisco de Salignac de la Mothe Fenelon (1651-1715), arzobispo de 
Cambrai, Explication des maximes de Saints sur la vie interieur (1697), 
Sentiments de piete, Avis, Lettres spirituelles (Obras, ed. 1823). En su con- 
troversia con el obispo de Meaux sali6 derrotado, someti6ndose humilde- 
mente al dictamen de la Iglesia. Su libro Explication des maximes de Saints 
estd en el Indice. 

Pr6spero Lambertini (1675-1753) antes de su exaltacidn al supremo pon- 
tificado (Benedicto XIV de 1740 a 1758) escribid su celebrada obra De 
servorum Dei beatificatione et canonizatione (1734), en la que—en cuestio- 
nes de asc6tica y mlstica—reproduce con frecuencia la doctrina de Bran- 
cati de Laurea, De oratione christiana (1685). Huelga decir que no habla 
en ella como papa-—no lo era todavla—, sino como simple autor par- 
ticular. 
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San Pablo de la Cruz (1694-1775), fundador de los Pasionistas, Lettere 
(4 vols., ed. Roma 1924): cf. Florilegio spirituale (2 vols., 1914-16). 

P. SerafIn (t 1879), pasionista, Principes de Theologie mystigue (1873) 
Promptuarium super Passione Christi Domini. 

JosE Goerres (t 1848), Christliche Mystik (4 vols., 1836-48). 

Antonio Rosmini (1797-1855), Massime di perfezione (1830), Storia dell'amo- 
re (1834), Epistolario ascetico (5 vols., 1911-13), Manuale dell’esercitato- 
re(i84o). 

San Jose Cafasso (1811-1860), Meditazioni, Istruzioni per Esercizi spiritua- 
li al clero (2 vols., 1893-93). 

Federico Guillermo FAber (1814-1892). Todo por Jestls, Belen, El Santisi- 
mo Sacramento, La preciosa sangre, Al pie de la cruz, El Creador y la cria- 
tura, Progreso del alma, etc. Es uno de los autores mas leldos del siglo 
pasado (numerosas ediciones). 

Beato JuliAn Eymard (1811-1868), fundador de la Congregacidn del San- 
tlsimo Sacramento, Le tres Saint Sacrement (4 vols., 1872-78). 

S.AN Antonio MarIa Claret (1807-1870), fundador de los Misioneros Hi- 
jos del Corazdn de Marla, La escala de Jacob, Avisos, Reglas de espiritu, 
etc6tera, y muchos optisculos religiosos. 

Antonio Chevribr (t 1879), Le prHre selon l'Evangile (1922). 

P. Giraud (t 1885), de los misioneros’de la Salette, De l’union d J.C. dans 
sa vie de victime (Parls 1870), De l'esprit et de la vie de sacrifice dans l'dtat 
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TEOLOGIA DE LA PERFECCION 




INTRODIJCCION GEN E RAL 


... haec et alia asceticae myscicaegue tlteohjgiae capita si quis 
pernosse volet, is Angelicum in primis Doctorem adeat oportebit. 

«... si alguno quisiere conocer a fondo estos y otros puntos 
fundamentales de la teologia ascetica y mistica, es preciso que 
acuda, ante todo, al Angelico Doctor». 

(S. S. Pio XI en su enciclica Studiorum Ducem, del 20 de jii- 
nio de 1923: AAS 15 [1923] p.320.) 


I. Nocioncs prcvias dc tcrminologia 


Arintero, O.P., Cuestiones mlsticas (3.* ed.) p.16-108; RAMfREZ, O.P., De hominis beati- 
tiidine (Salmanticae 1942) t,i p.3-89; Garrigou-Lagrange, O.P,, Las tres edades de la vida 
interioT (Buenos Aires 1944) p.I-26; Perfection chrdtienne et contemplation (7.» ed.) P.1-4S; 
Menessier, S.I., Notes de thdologie spirituelle: «Vie Spir.* (193S, juillet, SUP.S6-64); De Gui- 
BERT, S.I., Theolagia spiritualis ascetica et mystica (Romae 1939) p.i-38; Valensin, S.I., L’ot- 
iet propre de la theologie spirituelle: «Nouv. Rev. Thtol,» (1927) p.161-91; Regamey, R^e- 
xions sur la thdologiespirituelle: «VieSpir.t {1938) t.58 5UP.21-32; 151-66; Tanouerey, Teo- 
logia ascdtica y mistica (ed. española) p.2-34; Schrijvers, C.SS.R., Principios de la vida espi- 
ritual (ed. española, 1947) p.61-74; H. Heerinckx, O.F.M., Introductio in Theologiam spiri- 
tualem Asceticam et Misticam (Romae 1931). 


I. En el estudio de cualquier ciencia, se impone, ante todo, fijar con 
exactitud y precisidn el sentido de los terminos fundamentales que se em- 
plean en ella. Con frecuencia^ las disputas y controversias entre los auto- 
res provienen de no haberse puesto previamente de acuerdo sobre la sim- 
ple significacion de las palabras h 


1) La cxpresion vida espiritual puede tomarse en tres sen- 
tidos: 

a) Como opuesta a vida material, y asi hablamos de la actividad 
espiritual del hombre que piensa, razona y ama en el orden pura- 
mente natural (sentido lato). 

b) Para significar la vida sohrenatural, como distinta de la vida 
puramente natural. En este sentido tiene vida espiritual toda alma 
en cstado de gracia santificante (sentido estricto). 

c) Para expresar la vida sobrenatural vivida de una manera mds 
plena e intensa. Y asl hablamos de espiritualidad, varon espiritual, 
etcetera, para significar la ciencia que trata de las cosas relativas 
a la espiritualidad cristiana, o el hombre que se dedica a vivirla de 
intento o como profesionalmente (sentido estrictisimo). Nosotros 
la usamos siempre en este liltimo sentido. 

2) Entendemos por perfeccion cristiana la vida sobrenatu- 
ral de la gracia cuando ha alcanzado, mediante sus principios ope- 
rativos, un desarrollo eminente con relacion al grado inicial recibido 
en cl bautismo o en la justificacion del pecador. Ya precisaremos 
mas en su lugar correspondiente. 

3) Consideramos como ordinario y normal en el desarrollo 
de la gracia todo aquello que entra en sus exigencias intrinsecas, 
por muy elevadas y raras que sean de hecho sus ultimas manifesta- 
ciones; y por extraordinario y anormal, todo aquello que, aunque 


» Cf. Balmes, El Çriterio XIV,s, 
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conveniente a veces para la santificaci6n del alma o la edificacidn 
de los demas, no cae, sin embargo, dentro de las exigencias intrin- 
sccas de la gracia. A1 primer capitulo pertenecen todas las gracias 
formalmente santificadoras del alma que las recibe; el segundo esta 
formado, casi exclusivamente, por las gracias gratis dadas (visiones, 
revelaciones, milagros, profeclas, etc.), que no se ordenan directa- 
tamente a la santificaci6n del individuo, sino a la utilidad de los 
demds 2. 

4) Lo SOBRENATURAL puede serlo de dos modos: 

a) Substancialmente (quoad substantiam), o sea, lo que es de 
suyo intrinseca y entitativamente sobrenatural, de tal manera que ex- 
cede no s6lo la causalidad de todas las fuerzas eficientes creadas, sino 
la misma esencia y las exigencias naturales de toda naturaleza creada 
o creable (la gracia, las virtudes infusas, los dones del Espfritu San- 
to, el lumen gloriae); y 

b) En cuanto al modo (quoad modum), o sea, todo aquello que, 
siendo intrinseca y entitativamente natural, se ha producido, sin em- 
bargo, de un modo sobrenatural. Tal es el caso del milagro ( v. gr., en 
la resurrecci6n de un muerto se le devuelve de un modo sobrena- 
tural, milagroso, su vida puramente natural). Hay un abismo entre 
ambas formas; lo sobrenatural quoad substantiam, aunque menos 
espectacular, vale infinitamente mas que lo sobrenatural quoad mo- 
dum 3. 

Pero es preciso tener en cuenta que, a veces, una operacion sobrenatu- 
ral quoad modum puede recaer sobre un acto ya sobrenatural quoad substan- 
tiam. Tal es el caso de los dones del Espiritu Santo, que imprimen su moda- 
lidad divina al acto de las virtudes infusas, que ya es, de suyo, sobrenatural 
quoad substantiam. 

5) Las viRTUDES ADQUiRiDAS soii iiitrinseca y entitativamente 
naturales (quoad substantiam et quoad modum). Las infusas son in- 
trinseca y entitativamente sobrenaturales (quoad suhstantiam); pero, 
desligadas de la influencia de los dones del Espiritu Santo, o sea, 
manejadas y actuadas por el hombre, producen su acto al modo hu- 
mano connatural al hombre. Los dones del EspIritu Santo son 
sobrenaturales en los dos sentidos (quoad substantiam et quoad mo- 
dum) *. Volveremos ampliamente sobre esto. 

6) La ORACION se llama vocal cuando se realiza principalmente 
con la palabra, como manifestaci6n del espiritu interior 5; y mental, 
si se realiza unicamente con los actos interiores del entendimiento 
y de la voluntad. Esta ultima sera discursiva o de meditacion cuando 
proceda por via de discurso o raciocinio connatural al hombre, y 
serd intuitiva o de contemplacidn cuando proceda por simple intui- 
ci6n de la verdad, a la manera del conocimiento angelico *>. Esta 



3 . NAl'URALEZA D£ LA TEOL. D£ LA PERFECCiOn CRISITANA 29 

ultima es producida por los dones del Espiritu Santo, actuando en 
el alma con su modalidad divina o sobrehumana. 

7) Entendemos por vida ASciTicA aquella etapa de la vida so- 
brenatural en la que el desarrollo de la gracia se va rcalizando por 
el ejercicio de las virtudes infusas al modo humano o discursivo; y 
por viDA MisTiCA, aquella otra en la que ese desarrollo se realiza, 
predominantemente, por la influencia de los dones del Espiritu 
Santo, que imprimen a las virtudes infusas el modo divino o sobrehu- 
mano t. 

Otras cuestiones de terminologia se irAn examinando en sus 
lugares correspondientes. 


2 . Naturaleza de la Teologia de la perfecci6n cristiana 
a) el nombre 

2. No hay uniformidad de criterio entre los autores para de- 
signar con un nombre comiin la ciencia de la perfecci6n cristiana. 
Unos hablan de vida interior 8; otros, de vida espiritual ®, o vida 
sobrenatural 10; otros, de Teologia espiritual n, o Teologia espiritual 
ascetica y mistica 12; otros, de Ascetica y Mistica 13 o Teologia asce- 
tica y mistica t't; otros, finalmente, de Perfeccidn y contemplacidn 15. 

Todas estas denorninaciones tienen sus ventajas y sus incon- 
venientes. Como quiera que sea, y a falta de un titulo definitiva- 
mente consagrado por el uso, nosotros preferimos adoptar el de 
Teologia de la perfeccion cristiana. Nos parece que tiene la ventaja 
de recoger expllcitamente tres cosas fundamentales que no apare- 
cen con tanta claridad en otras denominaciones: 

1. * Que estamos en presencia de una verdadera ciencia teolo- 
gica, o sea, de una parte de la Teologia una. 

2. * Que su ohjeto y finalidad propia es exponer la doctrina de 
la perfecci6n cristiana en toda su amplitud y exlensi6n. Porque, 
aunque nuestra ciencia trate tambien de los medios para alcanzar 
la perfecci6n, es cosa sabida y elemental que los medios se especi- 
fican por el fin. 

3. * Nada se prejuzga de antemano sobre las tan discutidas re- 
laciones entre la Ascetica y la Mistica, la necesidad de la contem- 
placi6n infusa para la perfeccion cristiana, la unidad o dualidad dc 
vias, etc., etc. 

Nos parece que estas ventajas justifican plenamente la denomi- 
naci6n adoptada y la hacen preferible a todas las demas. 



14 Naval. Tanoucrev. 

15 Gamgou-Lagrangc, 
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b) relaciones con las otras ramas de la teologia 

3. Precisemos ahora las relaciones de esta con las otras ramas 
de la Teologia, o sea, con la dogmatica, la moral y la pastoral. 

1. Teologia dogmAtica. —Siendo la Teologia esencialmente 
una, como enseña Santo Tomis 1<S, por la identidad de su objeto 
formal en todas sus partes, es forzoso que todas ellas esten Intima- 
mente relacionadas entre si. Por eso, nada tiene de extraño que la 
Teologia de la perfeccion sea subsidiaria, en una buena parte, de 
la Teologia dogmatica. Toma de esta los grandes principios de la 
vida intima de Dios, que ha de ser participada por el hombre me- 
diante la gracia y la visi6n beatifica; la doctrina de la inhabitacibn 
de la Santisima Trinidad en el alma justificada; de la reparacion 
por Cristo redentor de la naturaleza humana caida por el pecado 
de origen; de la gracia capital de Cristo; de la eficacia santificadora 
de los sacramentos, y otras semejantes, que son como las piedras 
angulares del dogma catolico. Tenia raz6n el cardenal Manning 
cuando decia que el dogma es la fucnte de la verdadera espirituali- 
dad cristiana. 

2. TEOLOGfA MORAL.—Pero mas intimas son todavia sus rela- 
ciones con la Teologia moral. Como advierte un gran te6logo de 
nuestros dias 11, es evidente que la Teologia moral y la Teologia 
ascetica y mistica—nuestra Teologia de la perfecciñn cristiana—tie- 
nen el mismisimo objeto formal quod. Porque el acto moral por 
esencia, que es el acto de caridad hacia Dios, es tambien el objeto 
primario de la Teologia ascetica y mistica. S6I0 hay una diferencia 
modal y accidental, en cuanto que la Teologia moral considera ese 
acto de caridad en todo su desarrollo, o sea, como incipiente, pro- 
ficiente y perfecta; si bien la moral casulstica se fija principalmente 
en la caridad incipiente, que trata de lo licito e ilicito, o sea, de lo 
compatible o no compatible con esa caridad inicial; y la ascdtica in- 
sista, sobre todo, en la caridad proficiente, acompañada del ejercicio 
de las demas virtudes infusas; y la mistica trate principalmente de 
la caridad perfecta bajo la influencia predominante de los dones del 
Espiritu Santo. Sin embargo, no hay entre todas estas partes depar- 
tamentos irreductibles o estancos: es cuesti6n de mero predominio 
de determinadas actividades comunes a todas ellas. Ya Santo To- 
mas advertia que, aunque los activos se distinguen de los contem- 
plativos, estos ultimos son tambien activos en parte, y los activos 
son contemplativos a veces 


Cf. 1,1,3, 

Cf. RamIrez, De hominh beatitudine t.i n.Ss. 

's He aqui sus propias palabras: «Activi a contemplativis distinguuntur, quamvis et 
contemplativi aliguid asunt et activi aliquid corjtemplentur aliquando> (S. TnoM-, In IV Sct- 
çntmum d.ii,i,2 q.a), 


«Yerran, pues, lo que entre la Teologia moral y la ascetica y mi'stica 
como ciencias quieren establecer una diferencia e,seincia! por parte de su 
objeto primario, como errada cl que distinguiera e.speciricamcnte la Psico- 
logia de la infancia, adolescencia y virilidad de un mismo hombrc* 19. 

3. Teologi'a pastoral.^ —Es aquella parte de la Teologia que 
enseña a los ministros de la Iglesia, a base de los principios revela- 
dos, de que mancra se han de conducir en la cura de las almas que 
Dios les ha confiado. Es ciencia eminentemente prdctica, y se rela- 
ciona Intimamente con nuestra Teologia de la perfeccidn en cuanto 
que uno de los principales deberes del pastor de almas es llevarlas 
—al menos a las mas fervientes—hasta la cumbre de la perfecci6n. 
Difieren, sin embargo, en que esta misi6n de perfeccionar a las al- 
mas constituye uno de los objetos parciales de la Teologia pastoral, 
micntras que la Teologia de la perfecci6n lo tiene como objeto pro- 
pio y exclusivo. 

Señalados los puntos de contacto y las diferencias principales 
de nuestra Teologia de la perfeccion con las demis ramas de la Teo- 
logla, precisemos ahora el campo a que se extiende su estudio; o sea, 
donde debe comenzar y terminar. 


c) EXTENSi6n O CAMPO DE LA TEOLOGfA DE LA PERFECCION 

4. A primera vista, e interpretando en un sentido demasiado 
restrictivo el nombre mismo de Teologia de la perfeccidn, parece 
que debiera limitarse al estudio de las cuestiones que giran en torno 
a la perfecci6n misma o a las que la preparan inmediatamente. Pero 
seria un gran error pensarlo asi. Intimamente relacionada como esta 
con la dogmdtica y la moral, ha de abarcar forzosamente—si que- 
remos tener una visi6n certera y exacta de las cosas—un campo 
mucho mds amplio que el que a primera vista parece exigir su obje- 
to propio, formal y especificativo. 

Para justificar esta amplitud del panorama que ha de abarcar 
nuestra Teologia de la perfeccidn, permitasenos recoger aqui una 
pagina de un gran te61ogo de nuestros dias. Escuchemos al P. Gar- 
rigou-Lagrange: 

«Teologia significa ciencia de Dios; y hay que distinguir la Teologia 
natural o teodicea, que conoce a Dios a la sola luz de la raz6n, y la Teologla 
sobrenatural, que procede de la revelacion divina, examina su contenido y 
deduce las consecuencias de las verdades de ia fe. 

Esta Teologia sobrenatural se llama dogmdtica en cuanto se ocupa de los 
misterios revelados, principalmente de la Santisima Trinidad, la encarna- 
cion, la redencion, la Eucaristia y los otros sacramentos, la vida futura. Se 
Ilama moral en cuanto trata de los actos humanos, de los preceptos y consejos 
revelados, de la gracia, de las virtudes cristianas, teologales y morales, y de 
los dones del Esplritu Santo, que son otros tantos principios de accion 
ordenados al fin sobrenatural que la revelacibn nos da a conocer. 
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Con frecuencia, entre los modernos, la Teologla moral, demasiado sepa- 
rada de la doginatica—a la cual ha abandonado los grandes tratados de la 
gracia, de las virtudes infusas y de los dones—, ha quedado como mutilada 
y desgraciadamente reducida a la casuistica, que es la menos alta de sus 
aplicaciones; de esta forma ha venido a ser cn muchas obras mas bien la 
ciencia de los pecados a evitar que la de las virtudes a practicar y desarrollar 
bajo la accion constante de Dios en nosotros. Ha perdido asi mucho de su 
elevacidn y queda manifiestamente insuficiente para la direccion de las almas 
que aspiren a la union Intima con Dios. 

Por el contrario, tal como se expone en la Suma Teoldgica de Santo To- 
mds, la Teologla moral conserva toda su grandeza y toda su eficacia para la 
direccidn de las almas llamr.das a la mas alta perfeccidn. Santo Tomas, en 
efecto, no considera la dogmatica y la moral como dos ciencias distintas; 
la doctrina sagrada, para el, es absolutamente una, eminentemente especu- 
lativa y practica, como la ciencia misma de Dios, de la que se deriva 20. Por 
eso, en la parte moral de su Suma, trata largamente no solo de los actos hu- 
manos, de los preceptos y los consejos, sino tambien de la gracia habitual 
y actual, de las virtudes infusas en general y en particular, de los dones del 
Esplritu Santo, de sus frutos y bienaventuranzas, de la vida activa y con- 
templativa, de los grados de la contemplacidn, de las gracias gratis dadas, 
como el don de milagros, el de lenguas y de profecia; del extasis, como tam- 
bi^n de la vida religiosa y sus diversas formas. 

La Teologla moral asi concebida contiene manifiestamente los princi- 
pios necesarios para conducir las almas a la mas alta santidad. Y la Teologla 
asc^tica y mlstica no es otra cosa que la aplicacidn de esta gran Teologla 
moral a la direccidn de las almas hacia una union cada vez mas Intima con 
Dios. Supone todo lo que enseña la doctrina sagrada sobre la naturaleza y las 
propiedades de las virtudes cristianas y los dones del Espiritu Santo y estudia 
las leyes y las condiciones de su progreso en vistas a la perfeccion. 

Para enseñar la pr4ctica de las m&s altas virtudes, la perfecta docilidad 
al Esplritu Santo y conducir a la vida de unidn con Dios, hace converger 
todas las luces de la Teologia dogmdtica y moral, de las cuales es ella la 
aplicacidn mds elevada y su coronamiento. 

De esta forma se completa y acaba el ciclo formado por las diferentes 
partes de la Teologia, en la que aparece cada vez m4s su perfecta unidad. 
La ciencia sagrada procede de la revelacidn, contenida en la Sagrada Escri- 
tura y en la tradicion, conservada y explicada por el Magisterio de la Iglesia; 
ordena todas las verdades reveladas y sus consecuencias en un cuerpo doc- 
trinai ñnico, en el que ios preceptos y consejos aparecen fundados sobre el 
misterio sobrenatural de la vida divina, del que la gracia es una participa- 
cion. Finalmente, demuestra como, por la practica de las virtudes y la doci- 
lidad al Esplritu Santo, el aima Ilega no solamente a creer los misterios reve- 
iados, sino a gustarlos, a apoderarse del sentido profundo de ia palabra de 
Dios, fuente de todo conocimiento sobrenatural; a vivir en una union por 
asl decirio continua con la Santlsima Trinidad que habita en nosotros. La 
mlstica doctrinal aparece asl verdaderamente como el coronamiento liltimo 
de toda la ciencia teologica adquirida y puede dirigir las almas por los ca- 
minos de la mistica experimental. Esta ñltima es un conocimiento amoroso y 
sabroso, totalmente sobrenatural, infuso, que solo el Espiritu Santo, con su 
uncidn, puede darnos, y que es como el preludio de la vision beatifica. 

Tal es, manifiestamente, la nocidn de la Teologla ascetica y mlstica que 
se hicieron los grandes maestros de la ciencia sagrada, particularmente Santo 
TomtLs de Aquino» 21. 

U 0mwr.ou-LAGe.A^OF.. Perfection... p.,.4. 


Pues, si esto es asi, esta fuera de toda duda que el campo de la 
Teologia de la perfeccion coincide, en cierto modo, con el campo 
de toda la Teologia una. Nada puede excluir, aunque puede y debe 
insistir en lo que le corresponde de una manera propisima y espe- 
cialisima. En su aspecto descriptivo y experimental, debe tomar a 
un alma tal como puede encontrarse inicialmente—aunque sea en 
pecado mortal —y enseñarle el camino que conduce paso a paso 
hasta las cumbres de la perfeccion cristiana. 

Asi concibio la vida espiritual la gran Santa Teresa de Jesñs, que em- 
pieza hablando en las primeras moradas de su genial Castillo interior de las 
«almas tullidas... que tienen harta mala ventura y gran peligro» (c. 1,8) y se 
extiende largamente en exponer «cuan fea cosa es un alma que esta en pe- 
cado mortal» (c. 2), para terminar, en las septimas moradas, con las maravi- 
Ilas inefables de la uni6n con Dios transformativa 22. 

No queremos decir con esto que nuestra Teologia de la per- 
FECCION deba comenzar tratando de la conversion del pecador ajeno 
a toda practica religiosa o que vive en la incredulidad o paganismo. 
Creemos, con el P. De Guibert 23, que el estudio de la conversion 
de cse pecador corresponde a la Psicologia religiosa, si se trata de 
describir sus modos, motivos y efectos; a la Teologia pastoral, si se 
trata de los mcdios con los que pudiera conseguirse, y a la Misiono- 
logia, si se trata de la conversidn de un infiel o pagano. Pero, tenien- 
do en cuenta la posibilidad del pecado, aun grave y mortal, en un 
alma piadosa que aspira sinceramente a la perfecciñn cristiana, cree- 
mos que un tratado completo de la vida espiritual debe abarcar el 
panorama integro de esta vida, desde sus comienzos mismos (jus- 
tificacion del pecador) hasta su coronamiento ultimo en las grandes 
alturas de la uni6n con Dios. 

Nosotros asi lo haremos, en la tercera parte de nuestra obra, 
al recorrer las diversas etapas de la vida espiritual. 


d) definicion de la teologia de la perfeccion 

5. Despues de las nociones precedentes, ya podemos intentar 
una definicion de nuestra Teologia de la perfeccion. Veamos, en 
primer lugar, las diversas definiciones que han propuesto los prin- 
cipales autores contemporaneos. 

E1 P, Garrigou-Lagrange da la siguiente definicion descrip- 
tiva: 

«La Teologla ascetica y mistica no es otra cosa que la aplicacion de la 
Teologia moral a la direccion de las almas hacia una unidn cada vez mas 
intima con Dios. Supone todo lo que enseña la doctrina sagrada sobre la 
naturaleza y las propiedades de las virtudes cristianas y de los dones del 

Je ta vida espiritual (Baiceiona zgzg) n.i-15; Marchetti, Le seuil de Vascetique: *Rev. Asc^t. 
rt \h-st.» (1920) p.36-46: y Heerinckx, Inlroductio in theologiam spiritualem n.6. 

-> T/lfol. spirit. n.6. 
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Espiritu Santo y estudia las leyes y las condkiones de su progreso en vistas a la 
perfecciono 24. 

En otra parte de sus obras dice asi: 

«Esta parte de la Teologia es, sobre todo, un desarrollo del tratado del 
amor de Dios y del de los dones del Espiritu Santo, que tiene por fin exponer 
las aplicaciones que de ellos derivan y conducir las almas a la divina uni6n» 25. 

E1 P. De Guibert: 

«Puede definirse la Teologia espiritual como la ciencia que deduce de los 
principios revelados en que consiste la perfeccidn de la vida espiritual y de 
que manera el hombre viador puede tender a ella y conseguirla* 26. 
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Expliquemos un poco los t^rminos de la definicibn. 

«Aquella parte de la Sagrada Teologla...»—Con esto queda recogido 
lo que hemos explicado mas arriba, a saber, que la Teologla de la perfeccibn 
no se distingue de la Teologla una mas que como la parte del todo. No hay 
entre ellas distincidn especifica y esencial, sino tan s61o modal y accidental. 
Esta doctrina, como veremos, es de gran importancia tebrica y prdctica. 

«... Que fundandose en los principios de la divina revelacidn...»— 
No seria Teologla si no fuera asl. Sabido es que la Teologla no consiste en 
otra cosa que en deducir, con la raz6n iluminada por la fe, las virtualida- 
des de los datos revelados. Un gran teblogo moderno pudo definirla con 
s61o dos palabras: explicatio fidei 31, es decir, el desarrollo o despliegue de 
los datos de la fe. 


Tanquerey se limita a decir que la ciencia de que va a tratar 
tiene como «fin propio conducir las almas a la perfeccidn cristia- 
na* 27. Pero mds adelante, al señalar la diferencia entre la Ascetica 
y la Mistica, precisa un poco mas su pensamiento, definiendo la 
Ascetica como «la parte de la ciencia espiritual que tiene por objeto 
propio la teorla y la prActica de la perfeccidn cristiana desde sus co- 
mienzos hasta los umbrales de la contemplacidn infusa». Y la Mistica 
es aquella otra parte de la misma ciencia que «tiene por objeto pro- 
pio la teoria y la practica de la vida contemplativa desde la primera 
noche de los sentidos y la quietud hasta el matrimonio espirituah 28. 

ScHRijvERS afirma que «la ciencia de la vida espiritual tiene por 
objeto orientar toda la actividad del cristiano hacia su perfeccion 
sobrenatural» 29. 

E1 P. Naval define la Mlstica en general como «la ciencia que 
tiene por objeto la perfeccion cristiana y la direccibn de las almas 
hacia la misma» 20. 

Como se ve, todas estas definiciones coinciden en lo substan- 
cial, diferencidndose tan solo en cuestibn de matices o detalles. Re- 
cogiendo lo mejor de todas ellas y añadiendo la parte que le corres- 
ponde al elemento experimental proporcionado por los mlsticos 
—^cuya gran importancia en nuestra ciencia es manifiesta—, nos 
parece que podria proponerse la siguiente definicion: 

Es aquella parte de la Sagrada Teologia que, fundandose en los prin- 
cipios de la divina revelaci6n y en las experiencias de los santos, 
estudia el organismo de la vida sobrenatural, explica las leyes dc 
su progreso y desarrollo y describe el proceso que siguen las almas 
desde los comienzos de la vida cristiana hasta la cumbre de la 
perfeccion. 



«... Y en las experiencias dc los santos...»—La Teologia espiritual 
tiene dos aspectos muy distintos entre sl, aunque perfectamente arm6nicos 
y coincidentes, bien que con profunda subordinaci6n del uno al otro. E1 
elemento fundamental es el dato revelado y las virtualidades en 61 conteni- 
das. Esto es lo que le da solidez y categorla de verdadera ciencia teol6gica. 
Pero no es llcito prescindir del elemento o dato experimental proporcionado 
por los mlsticos, si no queremos construir un sistema apriorlstico de espal- 
das a la realidad. Este elemento debe subordinarse enteramente al primero, 
hasta el punto de que el te61ogo rechazarS, sin mds, cualquier dato que 
venga del campo experimental si no concuerda y se armoniza perfectamente 
con los datos ciertos 32 que proporciona la Teologla; pero es indudable 
que tiene de suyo una gran importancia y se hace del todo indispensable 
para abarcar en toda su extensidn el panorama te6rico-prdctico de la vida 
sobrenatural, cuyas leyes y vicisitudes podrla explicar suficientemente el 
tedlogo sin los datos preciosos que le proporcionan los que han acertado 

Por eso, a nosotros nos parece incompleta y manca cualquier definicidn 
de esta parte de la Teologla que no recoja e incorpore ese elemento experi- 
mental, que constituye una buena parte de la materia circa quam de las in- 
vestigaciones del tedlogo. 

«... Estudia el organismo de la vida sobrenatural...»—Eso es lo 
primero que debe hacer el tedlogo antes de pasar al estudio del desarrollo 
o crecimiento de la vida cristiana. En esta primera parte, fundamental, el 
teologo debe atenerse, casi exclusivamente, a los datos revelados. Unica- 
mente a base de ellos podra establecer los cimientos inconmovibles de la 
vida cristiana, que no dependen del vaiven de las diversas experiencias o de 
los prejuicios de determinadas escuelas. 

«... Explica las leyes de su progreso y desarrollo...»—Señaladas ya 
las caracterlsticas de! organismo sobrenatural, hay que precisar en seguida 
de que manera crece y se desarrolla progresivamente hasta alcanzar la per- 
fecci6n. E1 elemento teol6gico, a base de los datos revelados, conserva to- 
davla aqui su importancia preponderante y casi exclusiva sobre el dato expe- 
rimental. 


Gf. P. MarIn Soi.*, O.P., La evolucion homogiriea 
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«... Y descj-ibe el proceso que siguen las almas...»—La Teologia es 
ciencia especulativa y prActica a la vez, aunque en su conjunto tenga mas dc 
especulativa que de practica 3 3. Sin embargo, esta parte de la Tcologia 
que trata de las cuestiones relativas a la vida espiritual y perfeccidn cris- 
tiana, tiene una multitud de aspectos que miran directa e inmediatamcnte a 
la prdctica. No basta conocer los grandes principios de la vida sobrenatural 
y las leyes tedricas de su progreso y desarrollo; es preciso examinar tambto 
de que manera se verifica esa evolucidn y desarrollo en la practica y cuales 
son los caminos que de hecho recorren las almas en su marcha hacia la 
perfeccidn. Y, aunquc es verdad que la accidn de Dios sobre las almas es 
variadisima—y en este sentido puede decirse que cada alma tiene su camino —, 
pueden, no obstante, descubrirse, en medio de esa riquisima variacidn de 
matices, ciertos rasgos comunes, que permiten señalar, al menos en sus 
Kneas fundamentales, las etapas que suele recorrer el desarrollo normal de 
la vida cristiana. Para esta parte dcscriptiva y experimental son absoluta- 
mente imprescindibles los datos de los mtsticos experimentales. EI teologo 
debe recogerlos amorosamente, contrastarlos con los principios teoldgicos 
y formular las leyes tedrico-practicas que el director espiritual aplicara dcs- 
pu^s a cada alma en particular bajo el dictamen de la prudencia. 

«... Desde los comienzos de la vida cristiana hasta la cumbre de 
la perfeccidn».—Ya hemos visto de qu^ manera nuestra ciencia tienc que 
abarcar, en su conjunto, todo el panorama de la vida espiritual sin cxcluir 
ninguna de sus etapas. Sin embargo, el blanco y finalidad fundamental a 
que apunta esta parte de la Teologla son las grandes alturas de la perfeccidn 
que deben alcanzar las almas. Tan importante cs este aspecto, que como 
res denominantur a potiori (las cosas se denominan por lo mas excelentc quc 
hay en ellas) le ha prestado a nuestra ciencia su mismo tltulo y denominacion 


3. Importancia y necesidad de la Teologia de la pcrfeccion 

6. La importancia extraordinaria de la Teologia dc la pcrfec- 
ci6n se deducc de su misma naturaleza y excelencia. Nada pucde 
habcr para el hombre tan noble y elevado como el estudio de la 
ciencia que le enscña el camino y los medios para Ilcgar a la intima 
union con Dios, su primer principio y ultimo fin. En rcalidad, «una 
sola cosa es necesaria» (Lc. 10,42), que es la salvaciñn de alma; pcro 
solamente en el cielo sabremos apreciar la diferencia grandisima 
que existe entre la salvaciñn conseguida en su grado infimo (cris- 
tianos inperfectos) o en el grado pleno y perfecto, que corresponde 
a los santos. Estos ultimos gozarin de un grado de gloria mucho 
!Qas alto, y, sobre todo, glorificardn inmensamente mas a Dios por 
toda la cteniidad. Ahora bien, la consecucidn de la propia felici- 
dad, plenamente subordinada a la glorificacidn eterna de Dios, 
constituye la razon misma de la creacidn, redencidn y santificaciñn 
del genero humano. No hay, pues, ni puede haber objeto mas noble 
e importante de estudio que el que constituye la esencia misma de 
nuestra Teologia de la perfeccion. 

Su necesidad es manifiesta, sobre todo para el sacerdote, guia de 
almas. Sin un profundo conocimiento de las leyes especulativas 
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de la vida cristiana y dc ias normas practicas dc direccion espiritual, 
caminara a ciegas en la sublime misi6n de llevar a las almas hasta 
la cumbre de la perfeccion. Contraeria con ello una gravisima res- 
ponsabilidad ante Dios al frustrar, acaso, mas de una santidad cano- 
nizable. Por eso, la Santa Iglesia ha dispuesto el establecimiento de 
catedras de Teologia ascetica y mistica en todos los grandes cen- 
tros de formacion del clero secular y regular 34, 

Pero aun a los mismos fieles les resultara utilisimo el estudio de 
nuestra ciencia. Recuerdese la importancia que se ha concedido 
siempre en la Iglesia a la practica excelente de la lectura espiritual. 
Pocas cosas, en efecto, estimulan y avivan tanto el deseo de la per- 
feccion como el contacto con los libros que saben abrir horizontes y 
enseñan con metodo, claridad y precisiñn el camino de la intima 
union con Dios. E1 conocimiento de esos caminos facilita y completa 
la direccidn espiritual y hasta podria suplirla —al menos en gran par- 
te—en aquellos casos, no demasiado raros, en los que las almas se 
ven obligadas a carecer de director o no lo encuentran tan bueno 
como fuera de desear. Teniendo en cuenta la necesidad de'estas al- 
mas, nosotros descenderemos con frecuencia, en el desarrollo de 
nuestra obra, a detalles y consejos prdcticos, que no serian menes- 
tcr cn un libro destinado exclusivamente a los directores. 


4. Modo de estudiarla 

7. A1 abordar el estudio de esta ciencia, el alumno debe po- 
seer, ante todo, un gran espiritu de fe y de piedad. Es tan intima y 
tan estreclia la relaciñn entre la teoria y la practica en el estudio de 
cstas cuestiones, que el que no posea una fe viva y una intensa pie- 
dad, ni siquiera acertara a juzgar rectamente de los mismos princi- 
liios especulativos. Hablando de la Teologia en general, escribe San- 
to Tomas las siguientes palabras, que deben aplicarse a fortiori a 
nuestra Teologia de la perfecciñn: 

«En las otras ciencias es suficiente que el hombre sea perfecto tan solo 
intelectualmente; en esta, en cambio, es preciso que lo sea tambien afectiva- 
mente; porque hemos de hablar de grandes misterios y explicar la sabidu- 
r£a a los perfectos. Ahora bien; cada uno suele juzgar de las cosas segñn sus 
disposiciones; y asi, el que esta dominado por la ira juzga de muy distinto 
modo durante su arrebato que cuando ya se ha tranquiIizado del todo. Por 
cso dice el Filosofo que cada uno busca su propio fin en las cosas a quc sc 
.siente particularmentc inclinado» 3 5, 

Es preciso, ademas, tener en cuenta, durante el estudio, las in- 
timas relaciones de esta parte de la Teologia con la Dogmdtica, Moral 
y Pastoral. Hay puntos fundamentales de doctrina que aqui nos li- 
mitamos a recordar, pero cuyo conocimiento perfecto exige un estu- 
dio profundo de aquellas otras partes de la Teologia donde encuen- 
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tran su lugar propio y adecuado. En ninguna otra ciencia como en 
la Teologia tiene aplicacidn la celebre frase atribuida a Hipocrates: 
«E1 medico que no sabe mas que Medicina, ni Medicina sabe». Hay 
que conocer a fondo la Teologia entera y las ciencias auxiliares para 
la direccidn de las almas, entre las que ocupan lugar preeminente la 
Psicologia racional y empirica y la Patologia somatica y psiquica del 
sistema nervioso y enfermedades mentales. 


5. Metodo 

8. Siendo nuestra Teologia de la perfeccion una parte de la 
Teologia unica, intimamente relacionada con la Dogmdtica y la Mo- 
ral—de las que toma sus principios fundamentales—^y tenicndo, por 
otra partc, mucho de ciencia practica y experimental, en cuanto que 
nos traza las normas concretas para conducir a las almas hasta la 
cumbre de la perfeccidn, el metodo que debe emplearse en su estu- 
dio tiene que ser, a la vez, el estrictamente teologico— positivo y de- 
ductivo —y el inductivo 0 experimental, apoyado en la experiencia y en 
la observacion de los hechos. 

Son grandisimos los inconvenientes que se siguen del empleo exchisivo 
de cualquiera de los dos m^todos. 

E1 m^todo descriptivo o inductivo, apoyado exclusivamente en los 
datos de los misticos experimcntales, tiene los siguientes principales incon- 
venientes: 

1) Olvida que la Teologia de la perfeccidn es una rama de la Teologla 
una, para convertirla en una parte de la Psicologia experimental. Con ello 
la rebaja increiblemente, haci^ndola perder casi toda su elevacidn y grandeza. 

2) No puede constituir por si verdadera ciencia. Proporciona cierta- 
mente materiales para constituirla, al ofrecernos un conjunto de fendmenos 
tomados de la experiencia que es preciso explicar; pero mientras no sefia- 
lemos sus causas y las leyes a que obedecen, no tenemos ciencia propiamente 
dicha. Y para sefialar e.sas causas y leyes es del todo indispensable acudir a 
los grandes principios de donde parte el metodo deductivo. Sin esto, el di- 
rector de almas tendria quc moverse dentro del campo de una casulstica 
estrecha y desconcertante, sujeta inevitablemente a grandes perplejidades y 

3) Por lo mismo, se corre facilmente el riesgo de conceder demasiada 
importancia a lo que, por muy espectacular que parezca, es secundario y 
accidental en la vida cristiana (fenbmenos concomitantes, gracias gratis 
dadas), con perjuicio de lo que es basico y fundamental (gracia, virtudes y 
dones). De hecho, uno de los mas decididos partidarios de este m^todo, 
aun admitiendo la verdad de la doctrina teoldgica de los dones del Esplritu 
Santo, prescinde casi por completo de ella por ser—dice—«poco menos que 
est(5ril para los directores» 3 6^ puesto que no aclara los hechos ni las 
cuestiones practicas de direccibn. Pero la mayor parte de los tedlogos pien- 
san, por el contrario, que esa doctrina es la finica que p>ermite resolver la 
cuestidn capital de nuestra ciencia, que no es otra que la de determinar 
con toda precisidn lo que perteneoe al orden de la gracia santificante y entra 

P, P9ULAIN, Dcs grdccs d'oraison ç.6 n.iij bis (ii.* etl. p.iÇj). 
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en su normal desarrollo en sus formas eminentes, pero al alcance de todos, de 
lo que pertenece a las gracias gratis dadas, que son las propiamente extraor- 
dinarias y anormales, como algo que rebasa las exigencias ordinarias de la 

gracia 37. 

E1 metodo analitico o deductivo presenta, a su vez, los siguientes 
inconvenientes cuando se le emplea exclusivamente: 

1) Olvida que los grandes principios de la Teologia de la perfeccion 
deben enfocarse a la direccion de las almas, y, por lo mismo, deben contras- 
tarse con los hechos experimentales. Seria un error contentarse con los prin- 
cipios de Santo Tomas, sin tener para nada en cuenta las admirables des- 
cripciones de los grandes misticos experimentales San Juan de la Cruz, Santa 
Teresa de Jesiis, Santa Catalina de Sena, San Francisco de Sales, etc., que 
tanto contribuyen a esclarecer y confirmar aquellos grandes principios teo- 
Idgicos. 

2) Se corre ei riesgo de sentar como verdades inconcusas afirmaciones 
aprioristicas que no concuerdan con la experiencia ni son confirmadas con 
los hechos, estableciendo con ello un lamentable divorcio entre la teorla 
y la practica, de funestas consecuencias en la direccion de las almas. 

Se impone, pues, el doble nietodo deductivo e inductivo, anali- 
tico-sintetico, racional y experimentai. Hay que estudiar, ante todo, 
la doctrina revelada tal cual la encontramos en la Escritura y la Tra- 
dicion y en el Magisterio de la Iglesia. Hay que determinar despues, 
a base del metodo deductivo, la naturaleza de la vida cristiana, su or- 
ganismo sobrenatural, los modos de su crecimiento, las leyes que lo 
presiden, en que consiste la verdadera perfeccidn cristiana, que es 
lo que entra en ei desarrollo normal de la gracia santificante como 
una exigencia intrinseca de la misma y que es lo que hay que consi- 
derar como extraordinario y anormal, por caer fuera de esas exigen- 
cias, y otras muchas cosas semejantes. A la vez hay que observar los 
hechos, recoger los datos de los misticos experimentales, examinar 
sus pruebas, luchas, dificultades, metodos empleados para su perfec- 
cionamiento y santificacidn, resultados obtenidos, etc. Y con todo 
eilo a la vista, se tendra la garantia de proceder con acierto al señalar 
y discernir lo esencial de lo accidental, lo ordinario de lo extraordi- 
nario, lo que es absolutamente indispensable para la santificacion de 
cualquier alma de lo que es variable y adaptable a los diferentes tem- 
peramentos, circunstancias, estados de vida, etc. Unicamente asi 
podran darse normas de direccion precisas y exactas, que no obede- 
ceran a unos cuantos principios aprioristicos ni a los resultados siem- 
pre provisionales y variables de una casuistica raquitica y enfermiza, 
sino motivadas y apoyadas en los grandes principios teologicos, con- 
Irastados con la experiencia y trato directo de las almas, 

Tal es, nos parece, el unico metodo legitimo que debe emplearse 
en el estudio de esta rama de la Teologia, y a ese ideal procuraremos 
acercarnos en el desarrollo de nuestra obra. 

31 Gf. P. G.ar*igou-Lagr.ange, Perfeotion... p.9. 
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g. E 1 doble metodo que es menester emplear en el estudio de 
la Teologia de la perfeccion nos lleva como de la mano a señalar sus 
fuentes. Pueden reducirse a la Teologia y a la experiencia; pero es con- 
venicnte precisar un poco mas. 

A. Fuentes teologicas.—Hay que distinguir entre las que son 
comunes a todas las partes dc la Teologia y las que pertenecen mas 
propiamente a nuestra Teologia de la perfeccion •’*>. 

Entrc las comunes deben señalarsc; 

i) La Sagrada Escritura. —Los libros inspirados proporcionan los 
principios fundamentales sobre los que ha dc construirse la Teologia de la 
perfeccibn. Alli se encuentra la doctrina especulativa sobre Dios y el hom- 
bre, que es el fundamento de toda la vida espiritual. Se nos habla de la natu- 
raleza de Dios; de sus atributos—inmensidad, sabiduria, bondad, justicia, 
misericordia, providencia general y particular—, de su vida fntima, de las 
procesiones de las divinas personas, de la encamacion, redencion, incor- 
poracion a Cristo, gracia santificante, virtudes infusas, dones del Espiritu 
Santo, inspiraciones actuales, sacramentos, gracias gratis dadas, etc., y se 
nos habla del termino final de la vida cristiana, que es la vision beattfica en 
la gloria. A1 mismo tiempo, se nos intiman los preceptos —en los que consiste 
substancialmente la perfeccion—, acompañados de preciosos consejos para 
mejor conseguirla (sobre todo en los libros sapienciales y en el Nuevo Tes- 
tamento). Se nos ponen delante los sublimes ejemplos de virtiid que nos de- 
jaron los patriarcas y profetas del Antiguo Testamento, y, sobre todo, los 
de Cristo, Marla y los apñstoles en el Nuevo. Y, por si algo faltara, se pone 
a nuestra disposicidn un riqufsimo arsenal de fbrmulas de oracion (salmos, 
himnos, doxologias, padrenuestro...) para exquisito alimento de nuestra 
piedad y vida interior. No cabe duda: la Sagrada Escritura es la fuente prin- 
cipal de la Teologia de la perfeccibn—como de todas las restantes partes de 
la ciencia sagrada—y manantial inagotable de la mas solida y autentica 
piedacl. 

2) La Tradicion y el Magisterio de la Iglesia.— Es otra fuente 
primaria de la Teologia en todas sus partes, que viene a completar el de- 
posito de la divina revelacibn contenido en las Sagradas Escrituras. Sabido 
es que el testimonio de la Tradicion se conserva y manifiesta autenticamente 
por la enseñanza de la Iglesia, ya sea con su Magisterio solemne (definicio- 
nes dogmaticas, simbolos y profesiones de fe), ya con su Magisterio ordi- 
nario, que se ejerce principalmente por la enseñanza y predicacion de los 
pastores de la Iglesia esparcidos por el mundo entero, por la prdctica de la 
Iglesia en su liturgia, por los escritos de los Santos Padres, por el consen- 
timiento unanime de los teologos, por las Congregaciones Romanas bajo la 
vigilancia del Sumo Pontffice y por el conscntimiento y unanime sentir 
del pueblo cristiano. 

■’s En realidad habrfa que Incorporar aqui todo el tratado de los Lugares teoldgicos, 
completandolo con algitnos otros que se relacionan mas dejierca con nucstra Teologia de ta 
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3) La razon iluminada por la fe. —Aunque los principios funda- 
mentales en que se apoya la Teologla hayan sido rer'elados por Dio,s y ad- 
mitidos por la fe, la raz6n natural no es extraña a la ciencia sagrada, sino 
quc es su auxiliar absolutamente indispensable, ya que es menester dedu- 
cir las conclusiones virtualmente contenidas en aquellos principios, y esto 
no puede hacerse sino a base del discurso de la raz6n iluminada por la fe. 
Es preciso, adem4s, confirmar con las luces de la raz6n las verdades reve- 
ladas, mostrando—cuando no se pueda otra cosa--que nada hay en ellas 
que se oponga en lo mas minimo a sus legftimas exigencias; hay que plan- 
tear, en cada problema teologico, el estado de la cuesti6n; hay que decla- 
rar con comparaciones y analoglas las verdades de la fe a fin de hacerlas 
mas inteligibles; hay que rechazar con argumentos de raz6n las objeciones 
de los incredulos y racionalistas, que niegan las verdades de la fe y la rea- 
lidad sobrenatural de los fenomenos de la vida mistica, etc., etc. E1 teblogo 
no puede prescindir en modo alguno de las luces de la raz6n, aunque su 
argumento fundamental ha de sacarlo siempre de las fuentes autenticas de 
la divina revelaci6n. 

Ademas de estas fuentes primarias, comunes a toda la Teologia, 
el teologo que trate de investigar y construir una Teologia de la per- 
feccion tiene que tencr en cuenta otras fuentes relacionadas de una 
manera mas propia y particular con esta parte de la Teologia que 
trata de la perfecciñn. Las principales son; 

4) LOS ESCRITOS DE LOS SANTOS Y MfSTICOS EXPERIMENTALES.- -Apar- 
te del valor inapreciable que estos escritos tienen desde el punto de vista 
descriptivo de la vida espiritual, con frecuencia tienen todavla un nuevo 
valor por la autoridad que les ha conferido la Iglesia al canonizar a sus auto- 
res y al declararles muchas veces doctores de la Iglesia. En este sentido tie- 
nen un valor incalculable para la Teologfa de la perfeccidn los escritos 
espirituales de San Agustfn, San Bernardo, Santo Tomds de Aquino, San 
Buenaventura, San Juan de la Cruz, San Francisco de Sales, San Alfonso 
Marla de Ligorio y otros muchos, que a la ciencia teol6gica—a veces en 
grado altfsimo, como en San Agustfn y Santo Tomas—juntaban una expe- 
riencia entrañable de los caminos de Dios. Y al lado de ellos hay que colo- 
car a las grandes maestras de la vida de oraci6n, tales como Santa Gertru- 
dis, Santa Brigida, Santa Catalina de Sena y, sobre todo, Santa Teresa de 
Jesiis, de la que la misma Iglesia pide oficialmente en su liturgia que «sea- 
mos alimentados con el cele^te pabulo de su doctrina» 

Ni puede limitarse el teologo al estudio de los mfsticos experimenla- 
les que han alcanzado los honores de la canonizacion. iQ.ue duda cabe 
que es inapreciable el tesoro mistico doctrinal encerrado en las obras del 
Pseudo-Dionisio Areopagita, de Casiano, de Hugo y Ricardo de San Vfc- 
tor, del maestro Eckart, de Taulero, del Beato Sus6n, de Ruysbroeck, de 
Gers6n, de Dionisio el Cartujano, de Tomas de Kempis, de Walter Hilton, 
de Garcla de Cisneros, de Blosio, de Fr. Luis de Granada, de Francisco 
de Osuna, de Bernardino de Laredo, de Fr. Juan de los Angeles, de Juan 
de Jesiis Marla, de Felipe de la Santfsima Trinidad, de Jos6 del Espfritu 
Santo, del Beato Alonso de Orozco, de Fr. Luis de Leon, de Pedro Malon 
de Chaide, de Luis de la Puente, de Alvarez de Paz, de Alonso Rodrfguez, 
de Surln, de Scaramelli, de Olier, del cardenal Berulle, del P. Faber, de 
D. Golumba Marmi6n y del P. Arintero, para no citar mas que a los mas 
destacados y representativos de todas las tendencias, 6pocas y escuelas? 

39 cr. la oracidn lilurgica de la fiesta de la .Santa (15 de octubre). 
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5) Las vidas de los santos proporcionan tambien datos preciosos 
para la parte descriptiva de la vida espiritual, al ponemos delante los mo- 
delos y ejemplares que la misma Iglesia propone a nuestra imitacidn. Entre 
cllas destacan por su excepcional -valor las autobiografias que escribieron 
los propios santos impulsados por la obediencia o las que tienen por autor 
a un santo que habla de otro santo (v.gr., la vida de San Antonio Abad, 
escrita por San Atanasio, o la de San Francisco de Asfs, por San Buena- 


6) La historia de la Mi'stica o espiritualidad caiiSTiANA.—^Es otra 
fuente importantlsiraa de informacidn para ei tedlogo. Porque, aunque la 
espiritualidad cristiana, como la gracia de Dios en que se funda, es y sera 
siempre fundamentalmente la misma en todas las ^pocas y climas, ayuda 
mucho conocer la apUcacidn que de sus principios fundamentales se ha 
venido haciendo a trav^s de los siglos, tendencias y escuelas de espiritua- 
lidad cristiana para contrastar procedimientos, prevenir ilusiones, evitar 
desviaciones, intensificar los medios que la experiencia ha demostrado ser 
mas eficaces para la santificacidn de las almas, investigar lo que constituye 
el fondo comñn de todas las escuelas y lo que no pasa de ser una tendencia 
o apreciacidn particular de alguna de ellas en concreto. La historia es 
maestra de la vida; y acaso en ningtin otro aspecto de la misma el conoci- 
miento de aqudlla podrd suministrarnos datos mas aleccionadores. 

7) La historia de los fen6menos religiosos de las religiones 
FALSAS.—Es una fuente subsidiaria muchisimo menos importante que las 
demas, ya que los principios del cristianismo—dnica religidn revelada— 
difieren substancialmente de los de las religiones falsas. Los primeros 
son estrictamente sobrenaturales; los segundos, pura y simplemente natu- 
rales. Con todo, no deja de ser iltil contrastar los fendmenos de la psicolo- 
gia religiosa del paganismo (estados internos de consolacidn o desolacidn, 
modos de oracidn, prdcticas ascdticas y de penitencia, asociaciones de vida 
perfecta, etc.), que responden muchas veces a exigencias de la psicologi'a 
humana, que el tedlogo catdlico puede aprovechar para trasladarlas, debi- 
damente expurgadas de sus errores, al orden sobrenatural cristiano, o como 
fuente de informacidn para mejor delimitar ei campo sobrenatural de lo 
puramente natural o preternatural ■*<>. 

B. Fuentes experimentales.—Entendemos aqui por fuentes 
e.xperimentales no s6lo las que proceden de la experiencia propia o 
ajena en los caminos de Dios, sino los peeciosos datos que nos su- 
ministran las ciencias fisio-psicol6gicas, que es menester tener en 
cuenta para la recta apreciacidn de muchos fenomenos sorprenden- 
tes que suelen producirse en la vida espiritual, sobre todo en los es- 
tados misticos. Entre ellas el te6logo ha de tener principalmente en 


i) La PsicologIa RACiONAL Y EXPERIMENTAL.—La primera nos en- 
seña el funcionamiento de nuestras facultades e.xternas e internas; de que 
manera se elaboran nuestras ideas a base de la iluminacidn por el entendi- 
miento agente da los fantasmas de la imaginacidn; cuales son las leyes que 
presiden nuestra vida afectiva y sentimental; naturaleza de nuestra alma 
y su.s funciones como forma substancial del cuerpo y la influencia mutua 
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y relaciones cstrechisimas que de esa unidn substancial se derivan para 
ambos. La segunda—Psicologla experimental-- complementa los principios 
de la racional con datos procedentes de la observacidn y analisis de los 
hechos en sujetos normales y patoldgicos. E1 estudio de los estados mor- 
bosos, tanto flsicos como psIquicos, es de importancia capital para distin- 
guir con acierto lo sobrenatural de lo preternatursj y de lo puramente na- 
tural cn muchos fendmenos aparentemente sobrenaturales o mfsticos. Hoy 
se ha comprobado mil veces quc hay que atribuir a causas patoldgicas 
puramente naturales muchos fendmenos que antiguamente se atribuian a 
causas sobrenaturales o preternaturales (Dios o el demonio). Lo cual es 
de gran importancia para juzgar, v.gr., de las llamadas infestaciones demo- 
niacas, de las visiones, locuciones, sequedades y arideces, euforias y conso- 
laciones, etc., que, sin negar, ni mucho menos, su posible trascendencia 
o sobrenaturalidad, muchas veces obedeceran a causas pura y siroplcmente 
naturales en un sujeto habitual o transitoriamente patoldgico . 

2) La experiencia propia.— Ninguna otra fuente de informacidn po- 
drd suplir enteramente a la experiencia propia para juzgar con acierto en 
los caminos de Dios. Se ha comprobado mil veces cuando escritores racio- 
nalistas han tratado de interpretar—acaso de buena fe, no hay inconvenien- 
te en admitirlo en algunos de ellos^—las experiencia,s de los mlsticos 
Totalmente ajenos a la vida sobrenatural, careciendo incluso de las luces 
de la fe, esttn radicalmente incapacitados para comprender la vida cris- 
tiana. E1 elemento sobrenatural, que es el todo de esa vida, se les escapa 
por completo. 

Ni basta poseer la vida de la gracia en sus grados incipientes para juz- 
gar acertadamente de ciertos fendmenos mlsticos. Hay cosas que sdlo se 
captan a base de una perfecta afinidad espiritual con ellas mismas. Es aquel 
principio tan fecundo y tantas veccs recordado por Santo Tom4s de que 
«cada uno suele juzgar de las cosas segiln sus disposiciones» ^3. En este 
mismo sentido escribla Bañez: «en igualdad de circunstancias sera mas 
docto en Teologfa el que posea la caridad que el que no la tenga; porque 
sin ella no se poseen los dones del Espfritu Santo unidos a la fe, que ilu- 
mina la mente y da inteligencia a los pequeñuelos» Y si esto es cierto 
aplicado al estudio de la Teologia en general, a fortiori hay que decirlo de 
la Teologla de la perfeccidn. 

3) El trato con las almas. —A la experiencia propia hay que añadir 
el trato directo y constante con las almas. Quien aspire a conocer a fondo 
los caminos de Dios, no puede contentarse con el estudio tedrico de la Mis- 
tica, ni siquiera con la experiencia propia, aunque sea un santo de pri- 
mera categorla; se impone el trato directo y constante con las almas. No 
todas ascienden a la cumbre de la perfeccidn por el mismo sendero y con 
los mismos procedimientos ascetico-mlsticos. No basta conocer un camino; 
cs preciso conocer el mayor numero posible de ellos. Y aunque esta induc- 
cidn tenga que ser forzosamente incompleta—ya que cada alma va por su 
camino, y es imposible conocerlas todas—, sin embargo, de la constante 
observacidn de las diferentes vlas por donde Dios santifica a las almas 

«* Es litil a este respecto la lectura del precioso libro del P. J. de Tonouedec iAccion 
diaholica o enftrmedad? (Razdn y Fe, 1948). 

«2 3(481186, Iior ejemplo, los estudios de J. Baruzi, Saint Jean de la Croix et le probUme 
de l'expdrience mystitpie (Paris 1924); eldel P. Rousselot, Les mystiques espagnoles (z," ed., 
Parls 1869): y el de H. Delacroix, Etudes d'histoire et de psychologie du mysticisme. Les gran- 
des mystigues chrdtiennes (Parls 1908). 

<3 /n Epist. ad Hehr. c.5 lect.z. 

« BAñez, /n / 1.4 ad 2 confirmationem 2 arg. 





aptcncJcia el lcologo clos cosas miiy importantes, a .sabei: a no pioclahiat 
en tcorla determinados metodos y procedimientos como los iinicos posibles 
y acertaclos para la santificacion de las almas y a respetar en la practica 
la iniciativa de Dios, qne llcva a cada alma por iin camino especial hacia la 
cumbre dc la perfcrcion. 
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7. Division 


I o. No hiiy tampoco uniformidad de criterio entre los autores 
para la division de las diferentes partes de que debe constar nuestra 
ciencia. 

E1 P. De Guibert divide su Theologia spiritualis Ascetica et Mys- 
tica en cuatro partes fundamentales: i) Esencia de la perfeccion es- 
piritual y de las causas que la promueven o impiden. 2) Medios y 
ejercicios con los cuales el hombrc tiende a la perfeccion. 3) Grados 
con los cuales suele Dios conducir al hombre a la perfeccion. 4) Di- 
ferentes estados de vida con los cuales pticde el hombre tender a la 
perfeccion y ejercitarla 45. 

El P. ScnRijVERS se fija en las cuatro causas: final, eficiente, ma- 
terial y formal, dividiendo a base de ellas sus Principios de la vida 
espiritual 46. 

Tanquerey divide su Compendio de Teologia ascetica y mistica 
en dos partes: una teorica, que titula «los principios», y otra mas psi- 
cologica y experimental, de aplicacibn de los principios a base de 
«las tres vias» 47. 

E1 P. Garrigou-Lagrange adoptb para Las tres edades de la vida 
interior la divisibn en cinco partes: i) Las fuentes de la vida interior 
y su fin. 2) La purificacion del alma de los principiantes. 3) Los pro- 
gresos del alma guiada por la luz del Espiritu Santo. 4) De la union 
de las almas perfectas con Dios. 5) De las gracias extraordinarias 48. 

E1 P. Crisogono divide su Compendio de Ascetica y Mistica en 
cuatro partes': i) Principios de la vida sobrenatural. 2) La Ascetica. 
3) La Mistica. 4) Resumen historico 49. 

Otros autores proponen otras divisiones que, mas o menos, se 
aproximan a las que acabamos de recoger por via de ejemplo 50. 

Nosotros vamos a dividir nuestra TEOLOGfA de la perfeccion 
en cuatro partes principales en la siguiente forma: 

Primera parte: E1 fin de la vida cristiana. 

Segunda parte: Principios fundamentales de la Teologia de la 
perfeccion. 

Tercera parte: E1 desarrollo normal de la vida cristiana. 

Cuarta parie: Los fenomenos misticos extraordinarios. 


3 Cf. De GuiBERr, o.c., n.i2. 

6 Gf. SCHEIJVERS, O.C.. p.73-4. 

7 Gf Tanouerey, O.C., n.48. 

» Cf GARRIGOU-LAaRANCE, O.C. , P.24-2S. 

9 Gf. P. CBisdooNO, o.c„ prSI. 

0 Pueilen verse mucbas de ellas en IIeerimck: 


IntroJuctio in Theologiam Spiritualem 


CAPITULOI 

E1 fin de la vida cristiana 

La consideraci6n del fin es lo primero que se impone en el estudio de 
iina obra dinamica cualquiera. Y siendo la vida cristiana esencialmente 
dinamica y perfectible—al menos en nuestro estado actual de viadores—, es 
preciso que ante todo sepamos addnde vamos, o sea, cudl es el fin que pre- 
tendemos alcanzar. Por eso, Santo Tomds comienza la parte moral de su 
sistema-—el retorno del hombre a Dios—por la consideracidn del liltimo 
fin t. 

A la vida cristiana se le pueden señalar dos fines, o, si se quiere, 
uno solo con dos modalidades distintas; un fin iiltimo o absoluto y 
otro proximo o relativo. E1 primero es la gloria de Dios; el segundo, 
nuestra propia santificacibn. Vamos a examinarlos separadamente. 


I. La gloria de Dios, ñn ultimo y absoluto de la vida crlstiana 

11. Es cldsica la definicibn de la gloria: clara notitia cum laude. 
Por su misma definicibn, expresa, de suyo, algo extrinseco al sujeto 
a quien afecta. Sin embargo, en un sentido menos estricto, podemos 
distinguir en Dios una doble gloria; la intrinseca, que brota de su 
propia vida intima, y la extrinseca, procedente de las criaturas. 

La gloria intrinseca de Dios es la que E1 se procura a si mismo 
en el seno de la Trinidad Beatisima. E1 Padre—por vi'a de genera- 
cion intelectual—concibe de si mismo una idea perfectisima: es su 
divino Hijo, su Verbo, en el que se reflejan su misma vida, su misma 
belleza, su misma inmensidad, su misma eternidad, sus mismas per- 
fecciones infinitas. Y al contemplarse mutuamente, se establece entre 
las dos divinas personas—por via de procedencia—una corriente de 
indecible amor, torrente impetuoso de llamas que es el Espfritu San- 
to. Este conocimiento y amor de si mismo, esta alabanza eterna c 
incesante que Dios se prodiga a si mismo en el misterio incompren- 



sible dc su vida intima, constituye la gloria intrinseca de Dios, rigu- 
rosamente infinita y exhaustiva, y a la que las criaturas inteligentcs 
y el universo entero nada absolutamente pueden añadir. Es el mis- 
terio de su vida intima en el que Dios encuentra una gloria intrinseca 
absolutamente infinita. 

Dios es infinitamente feliz en si mismo, y nada absolutamente 
necesita de las criaturas, que no pueden aumentarle su dicha intima. 
Pero Dios es Amor y el amor, de suyo, es comunicativo. Dios es 
el Bien infinito, y el bien tiende de suyo a expansionarse: bonum est 
diffusivum sui, dicen los filosofos. He ahi el porque de la creacion. 

Dios quiso, en efecto, comunicar sus infinitas perfecciones a las 
criaturas, intentando con ello su propia gloria extrinseca. La glori- 
ficacion de Dios por las criaturas es, en definitiva, la razon ultima 
y suprema finalidad de la creacion 3. 

La explicacion de esto no puede ser mas clara, incluso a la luz 
de la simple razon natural privada de las luces de la fe. Porque cs 
un hecho filoshficamente indiscutible que todo agente obra por un 
fin, sobre todo el agente intelectual. Luego Dios, primer agente inte- 
ligentlsimo, tiene que obrar siempre por un fin. Ahora bien, como 
ninguno de los atributos o acciones de Dios se distinguen de su 
propia divina esencia, sino que se identifican totalmente con ella, 
si Dios hubiera intentado en la creacidn un fin distinto de si mismo, 
hubiera referido y subordinado su accidn creadora a ese fin—por- 
que todo agente pone su accibn al servicio del fin que intenta al 
obrar—, con lo cual se hubiera subordinado Dios mismo, puesto 
que su accibn es EI mismo. Y asl, ese fin estaria por encima de Dios; 
es decir, que Dios no seria Dios. Es, pues, absolutamente imposible 
que Dios intente con alguna de sus acciones un fin cualquiera dis- 
tinto de si mismo. Dios ha creado todas las cosas para su propia glo- 
ria; las criaturas no pueden existir sino en EI y para EI “t. 

Y esto no solamente no supone un «egoismo trascendental» en 
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Dios.—como se atrevio a decir, con blasfema ignorancia, un filosofo 
impio—, sino que es el colmo de la generosidad y desinter^s. Por- 
que no busco con ello su propia utilidad—nada absolutamente po- 
dian añadir las criaturas a su felicidad y perfecciones infinitas—, 
sino linicamente comunicarles su bondad. Dios ha sabido organizar 
de tal manera las cosas, que las criaturas encuentran su propia feli- 
cidad glorificando a Dios. Por eso dice Santo Tomas que solo Dios 
es infinitamente liberal y generoso; no obra por indigencia, como 
buscando algo que necesita, sino unicamente por bondad, para co- 
municar a sus criaturas su propia rebosante felicidad 5. 

Por eso la Sagrada Escritura esta Ilena de expresiones en las 
que Dios reclama y exige para si su propia gloria. «Soy yo, Yav6 es 
mi nombre, que no doy mi gloria a ningun otro, ni a los idolos el 
honor que me es debido» (Is. 42,8); «Es por mi, por amor de mi lo 
hago, porque no quiero que mi nombre sea escarnecido, y mi gloria 
a nadie se la doy» (Is. 48,11); «Oyeme, Jacob, y tñ, Israel, que yo 
te Ilamo; soy yo, yo, el primero y añn tambien el postrero» (Ibid., 
12); «Yo soy el alfa y la omega, dice el Señor Dios; el que es, el que 
era, el que viene, el Todopoderoso (Apoc. 1,8), etc., etc. 

iLa gloria de Dios! He aqui el alfa y la omega, el principio y el fin 
de toda la creacidn. La misma encarnacifin del Verbo y la redencidn del 
g4nero humano no tienen otra finalidad hltima que la gloria de Dios: cuando 
le queden sometidas todas las cosas, entonces el mismo Hijo se sujetara 
a quien a E1 todo se lo sometid, para que sea Dios todo en todas las cosas» 
(i Cor. 15,28). Por eso nos exhorta el Apbstol a no dar un solo paso que 
no est6 encaminado a la gloria de Dios: «Ya comdis, ya bebais 0 ya hagais 
alguna cosa, hacedlo todo para gloria de Dios» (i Cor. 10,31); ya que, en 
definitiva, no hemos sido predestinados en Cristo m4s que para convertir- 
nos en una perpetua alabanza de gloria de la Trinidad Beatlsima: «Por 
cuanto que en E1 nos eligio antes de la constitucibn del mundo, para que 
fu6semos santos e inmaculados ante El, y nos predestinb en caridad a la 
adopcidn de hijos suyos por Jesucristo, conforme al benepldcito de su vo- 
luntad, para alabanza de la gloria de sugracia» (Eph. 1,4-5; cf. v. 12 et 14). 
Todo absolutamente tiene que subordinarse a esta suprema finalidad. E1 
alma misma no ha de procurar su salvacion o santificacidn sino en cuanto 
que con ella glorificar4 m4s y mds a Dios. La propia salvacibn o santifica- 
ci6n no puede convertirse jamas en fin dltimo. Hay que desearlas y traba- 
jar sin descanso en su consecucidn; pero ñnicamente porque Dios lo quiere, 
porque ha querido glorificarse haci6ndonos felices, porque nuestra propia 
felicidad no consiste en otra cosa que en la eterna alahanza de la gloria de 
la Trinidad Beatisima 6. 

Tal es la finalidad ultima y absoluta de toda la vida cristiana. En la 
practica, el alma que aspire a santificarse ha de poner los ojos, como bknco 
y fin al que enderece sus fuerzas y anhelos, en la gloria misma de Dios. 
Nada absolutamente ha de prevalecer ante ella, ni siquiera el deseo de'li 
propia salvacidn o santificaci6n, que ha de venir en segundo lugar, com6 el 
medio mas oportuno para lograr plenamente aqu611a. Ha de procurar parec 
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cerse a San Alfonso Marfa de Ligorio, de quien se dice que «no tenla cn la 
cabeza mds que la gloria de Dios» 7 y tomar por divisa la que San Ignacio 
leg6 a su Compañfa: «A la mayor gloria de Dios». En definitiva, esta actitod 
es la que han adoptado todos los santos en pos de San Pablo, que nos dej6 
la consigna m4s importante de la vida cristiana al escribir a los Corintios: 
Omnia in gloriam Dei facite: hacedlo todo a gloria de Dios *. 

La santificacidn de nuestra propia alma no es, pues, el fin riltimo dc la 
vida cristiana. Por encima de ella esti la gloria de la Trinidad Beatlsima, 
fin absoluto de todo cuanto existe. Y esta verdad, con ser tan elemental para 
los que comprendan la trascendencia divina, no aparece, sin embargo, do- 
minando en la vida de los santos sino muy tarde, cuando ya su alma se ha 
consumado por el amor en la unidad de Dios. S61o en las cumbres de la 
uni6n transformante, identificados plenamente con Dios, sus pensamien- 
tos y quereres se identifican tambi6n con el pensamiento y el querer dc 
Dios. Solamente Cristo y Marfa, desde el instante primero de su existencia, 
han realizado con perfecci6n este programa de glorificacidn divina, que es 
el termino donde viene a desembocar todo proceso de santificaci6n aca cn 
la tierra 9. 

En la prdctica, nada debe preocupar tanto a un alma que aspire a santi- 
ficarse como el constante olvido de sf misma y la plena rectificacion de su 
intenci6n a la mayor gloria de Dios. «En el cielo de mi alma—decla sor 
Isabel de la Trinidad—, la gloria del Eterno, nada mds que la gloria del 
Eterno* 1«: he aqul la consigna suprema de toda la vida cristiana. En la 
cumbre mis elevada de la montaña del amor la esculpi6 San Juan de la 
Cruz con caracteres de oro; «S61o mora en este Monte la honra y gloria de 


2. La santificacidn dcl alma, fin proximo y relativo 
de la vida cristiana 

12. Despues de la glorificacidn de Dios, y perfectamente subor- 
dinada a ella, la vida cristiana tiene por finalidad la santificacion 
de nuestra propia alma. E1 bautismo, puerta de entrada en la vida 
cristiana, siembra en nuestras almas una «semilla de Dios»: es la 
gracia santificante. Ese germen divino esta llamado a desarrollarse 
plenamente, y esa plenitud de desarrollo es, cabalmente, la santi- 
dad. Todos estamos llamados a ella—al menos con un llamamiento 
remoto y suficiente, como explicaremos en su lugar—, aunque en 
grados muy distintos, segiin la medida de nuestra predestinacibn 
en Cristo iL 

Ahora bien, ien que consiste propiamente la santidad? 
significa ser santo? iCuil es su constitutivo Intimo y esencial? 

Son varias las fbrmulas en uso para contestar a estas preguntas 
pcro todas coinciden en lo substancial. Las principales son tres- la 
isantidad consiste en nuestra plena configuracidn con Cristo eii la 
uni6n con Dios por el amor y en la perfecta conformidad ’con la 
voluntad divina. 
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De las dos ultimas formulas hablaremos largamente en sus luga- 
rcs correspondientes i^. Aqui vamos a insistir en la primera, la mas 
)->rofunda y teologica por tener sus fundamentos en las fuentcs mis- 
mas de la divina revelacidn. Todo el mensaje de San Pablo puede 
reducirse a eso: la necesidad que tenemos de configurarnos plena- 
mente con Cristo para llegar a nuestra propia perfeccibn. 


CAPITULO II 

La conñguracion con Jesucristo 

Vamos a estudiar esta materia con la maxima amplitud que nos permite 
la fndole de nuestra obra. La configuraci6n con Cristo es la finalidad mis-. 
ma de nuestra vida cristiana en orden a nuestra santificaci6n e incluso mi- 
rando a la glorificaci6n de Dios, finalidad ñltima y absoluta de la Creaci6n. 
En el plan actual de la divina Providencia, no podemos santificarnos ni 
glorificar a Dios sino por Jesucristo y en El. Es, pues, de importancia capi- 
tal tener ideas claras en torno a este asunto importantfsimo. 

13. Con frecuencia se destaca poco en la predicacion y/en los 
libros de piedad el papel excepcional de la persona de Cristo en 
nuestra santificacidn. A veces, la «devocibn a Nuestro Señor^ se se- 
ñala como uno de tantos medios para santificarse, al lado de la lec- 
tura espiritual, del examen de conciencia o del plan de vida. Con 
cllo se deforma lamentablemente la piedad de los fieles y se les hace 
concebir una idea muy equivocada de lo que en realidad constituye 
la piedra angular del edificio de nuestra santificacion. 

No seremos santos sino en la medida en que vivamos la vida de 
Cristo o, quiza mejor, en la medida en que Cristo viva su vida en 
nosotros. E1 proceso de la santificacidn es un proceso de cristifica. 
cion. E1 cristiano tiene que convertirse en otro Cristo: christianus, 
alter Christus. Solamente cuando con toda exactitud y verdad poda- 
mos repetir el «ya no vivo yo, es Cristo quien vive en mi» (Gal. 2,2o)_ 
podremos estar seguros de haber alcanzado la cumbre de la perfec- 
ci6n cristiana. 

Examinemos, pues, las lineas fundamentales de lo que San Pa, 
blo llamaba el «mistcrio de Cristo, en el que estan encerrados todo^ 
los tesoros de la sabiduria y de la ciencia» (Col. 2,2-3). 
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ARTICULO I 

El misterio de Cristo 


Marmion, Jesucristo, vida del alma; Jesucristo en sus misterios; Jesucristo, ideal del monje; 
vIebsch, Le corps mystique du Christ; Prat, Tkeologie de S. Paul; E. Mura, Le corps mystupte 
iu Christ; Plus, S.I,, Cristo en nosotros; Cristo en nuestros projimos; Sauve, Jesia intimo; el 
Jorazdn de JesHs; Jaegher, S.I,, La vida de identificacidn con Jesucristo; Auam, Jesus Christm; 
Jristo, nuestro hermano; Schutz, Cristo; GomA, Jesucristo redentor; Saukas, El cuerpo mts- 
!co de Cristo (BAG, n.85): Royo MakIn, JcsiKristo y la vida cristiana (BAC, n.2Io). 


E1 papel dc Jesucristo en la vida de sus miembros vivos cons- 
tituia la idea obsesionante de San Pablo. Todo su afan consiste en 
revelarle al mundo el «misterio de Cristo» (Col. 4,3), ese «sacramen- 
to escondido» (Eph. 3,9) en el que habita corporalmente la plenitud 
de la divinidad (Col. 2,9), y en el que el cristiano encontrara todas 
las cosas (Ibid. 10) hasta quedar completamente lleno con la pleni- 
tud misma de Dios (Eph. 3,19). 

Nosotros vamos a recoger las lineas fundamentales de la doc- 
trina cristologica relacionada con la vida espiritual, tomando como 
punto de partida la formula que el mismo Cristo nos dejo en el 
Evangelio de San Juan: «Yo soy el camino, la verdad y la vdda» 
(lo. 14,6). 


I. Jesucristo, Camino 

14. Jesucristo es el linico Camino. Nadie puede ir al Padre 
sino por E1 (lo. 14,6), ya que no se nos ha dado otro nombre bajo 
el cielo por el cual podamos salvarnos (Act. 4,12). 

En efecto. Segun el plan divino de nuestra predestinacidn, la 
santidad a la cual nos llama Dios por la gracia y la adopcidn sobre- 
natural consiste en una participacidn de la vida divina trafda al mun- 
do por Jesucristo. Consta expresamente en la divina revelacidn: 

«Por cuanto que en E1 nos eligid antes de la constitucion del mundo para 
que fu^semos santos e inmaculados ante E1 y nos predestino en caridad a 
la adopcidn de hijos suyos por Jesucristo, conforme al beneplacito de su 
voluntad, para alabanza de la gloria de su gracia, por la cual nos hizo agra- 
dables a sus ojos en su Hijo muy amado» (Eph. 1,4-6). 

Es Jesucristo quien ha re.stablecido el plan divino de nuestra 
salvacion, destruido por el pecado de Adan. «E1 amor de Dios hacia 
nosotros se manifesto enviando al mundo a su Hijo unigenito para 
que nosotros vivamos por El: ut vivamus per eum» (i lo. 4,9). En ade- 
lante, Cristo sera el unico Camino para ir al Padre: «nadie viene al 
Padre sino por ml» (lo. 14,6). Sin E1 no podemos hacer absoluta- 
mente nada: nihil (lo. 15,5). Toda la preocupacidn del cristiano ha 
de consistir en vivir la vida de Gristo, en incorporarse a El, en dejar 
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circular por sus venas, sin la menor resistencia, la savia vivificadora 
de Cristo. Porque E1 es la vid y nosotros los sarmientos; y la vida 
del sarmiento depende de la union con la vid, que le cnvia la savia 
vivificante.Separado de ella,se seca y es arrojado al fuego (lo. 15,1-6). 

San Pablo no hallaba en el lenguaje humano palabras justas para ex- 
presar esta realidad inefable de la incorporacion del cristiano a su divina 
Vid. La vida, la muerte, la resurreccidn del cristiano: todo ha de estar unido 
intimamente a Cristo. Y, ante la imposibilidad de expresar estas realidades 
con las palabras humanas en uso, cre6 esas expresiones enteramente nue- 
vas, desconocidas hasta 61, que no debfan tampoco acabarle de llenar: «hemos 
muerto juntamente con Cristo»; commortui (2 Tim. 2,11), y con E1 hemos 
sido sepultados: consepulti (Rom. 6,4), y con E1 hemos resucitado: conre- 
suscitati (Eph. 2,6), y hemos sido vivificados y plantados en El: convivificavit 
nos in Christo (Eph. 2,5), et complantati (Rom. 6,5), para que vivamos con 
El: et convivemus (2 Tim. 2,11), a fin de reinar juntamente con E1 eterna- 
namente: et consedere fecit in caelestibus in Christo lesu (Eph. 2,6). 

Con razon, pues, dice el insigne abad de Maredsous Dom Go- 
lumba Marmion en su admirable libro Jesucristo, vida del alma: 

«Comprendamos que no seremos santos sino en la metida en que la 
vida de Cristo se difunda en nosotros. Esta es la Oinica santidad que Dios 
nos pide; no hay otra. Seremos santos en Jesucristo, o no lo seremos de 
ninguna manera. La creacidn no encuentra en sl misma ni un solo 6tomo de 
esta santidad; deriva enteramente de Dios por un acto soberanamente libre 
de su omnipotente voluntad, y por eso es sobrenatural. San Pablo destaca 
m4s de una vez la gratuidad del don divino de la adopcidn, la eternidad del 
amor inefable, que le resolvio a hac6rnoslo participar, y el medio admirablc 
de su realizacidn por la gracia de Jesucristo» b 

Cristo es, pues, el unico Camino para ir al Padre, la linica forma 
posible de santidad en el plan actual de la divina Providencia. S6I0 
por El, con E1 y en E1 podremos alcanzar la meta y el ideal inten- 
tado por Dios en la creacion, redencidn y santificacidn del g6nero 
humano: la alabanza de su propia gloria (cf. Eph. i,s-6). La Iglesia 
nos lo recuerda todos los dias en uno de los momentos mas augus- 
tos del sacrificio del altar: «Per ipsum, et cum ipso, et in ipso est 
tibi Deo Patri Omnipotenti in unitate Spiritus Sancti omnis honor 
et gloria». Unicamente a traves de Cristo, su Hijo muy amado, acep- 
ta el Padre nuestro amor y nuestros homenajes. Por eso, los grandes 
santos, iluminados por Dios mismo de una manera especialisima 
para entender el «misterio de Cristo», querian como desaparecer 
y dejarse absorber por E1 para que Cristo viviese en ellos su propia 
vida. Sor Isabel de la Trinidad, una de las almas que mas profun- 
damente llego a comprender este misterio, pide al mismo Cristo en 
una oracion sublime «que me revistais de vos mismo, que identi- 
fiqueis mi alma con todos los movimientos de vuestra alma, que me 
sumerjAis, que me invaddis, que os suhstituydis en mi, para que mi 
vida no sea sino una irradiacidn de vuestra vida». Quiere ser fasci- 

1 Dom Columba Marmion, Jesucristo, vida del alma I,i,6, 




nada por El «para que ya no pueda salir de vuestro influjo». Y en 
un arranque sublime, de increible atrevimiento y audacia, le pide 
al Espiritu Santo que venga a ella «para que se haga en mi alma 
como una encarnacion del Verbo». Quiere convertirse para Cristo en 
una especie de nhumanidad sobreañadida, en la cual renueve E1 todo 
su misterio». Quiere revestirse totalmente de Gristo, a fin de que 
el Padre «no vea en ella mas que al Hijo muy amado, en el cual tie- 
ne puestas todas sus complacencias» 2. 

iCuan equivocados estan, pues, los que consideran la «devocidn a Nues- 
tro Señor» como uno de tantos ejercicios de piedad, como el examen de con- 
ciencia o la lectura espiritual! Nuestra devocion e incorporacion a Cristo es 
la piedra angular, el alfa y la omega, la substancia misma de nuestra vida 
sobrenatural. En realidad es esta la verdadera asc^tica y la verdadera mis- 
tica, de la que las otras no son sino derivaciones y consecuencias. Las almas 
que quieran santificarse de veras haran bien en prescindir de las disputas 
y controversias dc las diferentes escuelas de espiritualidad, para dedicarse 
a vivir de una manera cada vez mas plena y profunda la vida misma de Cristo; 
que, si logran plenamente ese ideal, se habran remontado, sin duda ninguna, 
a las mas altas cumbres de la asc^tica y de la mlstica cristianas. En la cum- 
bre de la santidad se encuentran todos los santos, sin excepcion, con estas 
dos Unicas consignas: «Ya no soy yo quien vivo, sino Cristo en mf» (Gal. 2,20); 
y; «s6Io mora en este Monte la honra y gloria de Dios» (San Juan de la Cruz). 


2. Jesucristo, Vcrdad 

15. Pero Cristo no solamente es el Camino: es tambien la 
Verdad. La verdad absoluta e integral. Sabiduria increada en cuan- 
to Verbo, comunico a su Humanidad santisima, y a traves de clla 
a nosotros, todos los tesoros de la sabiduria y de la ciencia de Dios. 

Esto nos lleva a hablar de la causalidad ejemplar de Jc.sucri.sto, 
que ejercita sobre nosotros de tres maneras principales: a) en su 
persona; b) en sus obras, y c) en su doctrina. 

a) En su persona.—He aqiil coino expresa esta idca sublime 
Dom Columba Marmion: 

«La filiacion divina de Cristo es el tipo de nuestra filiacion sobrenatural; 
su condicion, su «ser» de Hijo de Dios, es el ejemplar del estado en que la 
gracia santificante debe establecernos. Cristo es Hijo de Dios por naturaleza 
y por derecho, en virtud de la union del Verbo eterno con la naturaleza hu- 
mana. Nosotros lo somos por adopcion y por gracia, pcro realisimamente y 
con un titulo muy verdadero. Cristo tiene, adcmas, la gracia santificante; la 
posee plenamente; a nosotros solo fluye algo de esa plenitud con menor o 
raayor abundancia, pero en su substancia es la misma gracia la que llena 
el alma creada de Jesus y la que nos deifica a nosotros. Santo Tomas dicc 
que nuestra fiiiacion divina es una semejanza de la filiacion eterna: quaedam 
similitudo Jihatioms aeternae 3. 

« So* IsABEL DE LA Trinidad, Elevocion a la Trmiiiad. V^ase en Philipon, Im doctrina 


lal es la manera primordial y sobrceminentc con que Jesucristo cs 
nuestro cjemplar; en la cncarn.icion cs constitufdo, por derecho, Hijo dc 
Dios; nosotros debcmos llegar a scrlo por la participacibn de la gracia que 
•sale de El, y que, deificand'o la substancia de nuestra alma, nos constituyc 
en el estado de hijos de Dios. Este es el rasgo primero y radical de la seme- 
janza que debemos tener con Jesucristo, el quc es la base y condicion de 
toda nuestra actividad sobrenatural» 

De manera que, segun esto, «loda la vida cristiana, como toda 
la santidad, se reduce a ser por gracia lo que Jesus es por natura- 
lcza: Elijo de Dios» Esta ha de ser la preocupacion fundamental 
del cristiano: contemplar a Jesiis y asimilarse, ante todo y sobre 
todo, la actitud de hijo dclante de su Padre celestial, que es tambien 
nuestro Padre. Nos lo ha dicho el mismo Cristo: «Subo a mi Padre 
y a vuestro Padre, a mi Dios y a vuestro Dios’) (lo. 20,17). 

«Estas realidades—dice todavia Dom Columba Marmion—son precisa- 
mente 'a i que constituyen la esencia del cristianismo. No entenderemos nada 
de lo q i,- es [rerfeccidn y santidad, y ni siquiera en que consiste el simple 
cristianisino, mientras no estemos convencidos de que lo fundamental de 
el consiste en ser «hijos de Dios» y que esa cualidad o estado nos lo presta 
la gracia santificante, por la cual participamos de la fiiiacion eterna del Ver- 
bo encarnado. Todas las enseñanzas de Jesucristo y de los apdstoles estan 
sintetizadas en esta verdad, todos los misterios de Jesñs propenden a reali- 
zarla practicamente en nuestras almas» *. 

Sin duda ninguna, esta es la causalidad ejemplar mas importante 
que Cristo ejerce sobre nosotros, pero no es la unica. Cristo es, ade- 
mas, nuestro modclo incomparable en sus obras, o sea, en sus vir- 
tudes admirables. 

b) En sus obras.—Cristo practico lo que enseñaba y enseño 
lo que practicaba; «lo que Jesus hizo y enseññ», dice el autor de ios 
Hechos de los Apostoles 7. Su vida y su doctrina formaban un todo 
armonico y unitario, del que subia incesantemente hacia el cielo 
una glorificacion inmensa de Dios. 

Segiin Santo Tomas de Aquino, el motivo principal de la encar- 
nacion del Verbo fue la redenciñn del genero humano Pero, apar- 
te de esta finalidad fundamental, la encarnaciñn tuvo tambien otras 
finalidades altlsimas, entre las que, sin duda ninguna, figura la dc 
darnos en Cristo un ejemplar y modelo acabadisimo de todas las 
virtudcs. Y esto no sin un designio adorable de la divina Providencia. 

En efecto. Hablando en absoluto, el prototipo y ejemplar supre- 
mo de toda perfeccion y santidad es el Verbo Eterno. E1 es, si es 
licito hablar asi, el Ideal mismo de Dios. El Padre se contempla en 
cl Verbo con infinita complacencia y amor. E1 es su Ideal viviente, 

* COLIIUBA Marmion, Jesucrista, vida del alma 11,2. 

« Jesacristo en sus misleri'm TII,6 
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espltodido, infinito, personal, en el que se complace infinitamente 
desde toda la eternidad. Por E1 han sido creados los Angeles, los 
hombres, el universo entero: todas las cosas fueron hechas por El, y 
sin El no se hizo nada de cuanto ha sido hecho (lo. 1,3). Ideal de Dios, 
es tambien el ideal de los angeles y de los hombres; y lo seria por 
derecho propio de todas cuantas criaturas quisiera Dios sacar de la 
nada a traves de los siglos en todos los universos actuales o posibles. 

«iEs posible que tengamos nosotros el inismo ideal de vida que Dios ? 
—pregunta eatupefacto un piadosisimo autor—. Si, y no se nos concede el 
elegir obra menos elevada. V'e, alma mfa, cual es tu dignidad; mira si no- 
bleza te obliga... 

Pero este ideal sublime excedia en absoluto el alcance de la razbn huma- 
na y aun para la misma fe estaba colocado a demasiada altura. Por eso se 
abajd. Se hizo hombre, niño, esclavo; quiso conocer las debilidades de nues- 
tros primeros años, nuestros trabajos, nuestras fatigas; la pobreza, la obscu- 
ridad, el silencio, el hambre, la sed, el dolor y la muerte. De todas nuestras 
miserias, s6lo una hay que no ha podido experimentar: el pecado y ciertos 
desdrdenes morales que del pecado se derivan. No pudiendo tomar en si 
esta flaqueza, tom6 su semejanza y llev6 su pena. 

No tengo, pues, que subir al cielo para buscar alla el pensamiento de 
Dios respecto de ml; no tengo que hacer, joh Jesñs mlo!, sino contcmplaros. 
Vos sois el ideal completo en cl cual encuentro yo cl mio» 

cj En su doctrina.—Finalmente, Jesucristo ejercita sobre 
nosotros su papel de eterna Verdad comunicandonos, a traves de 
su doctrina divina, el resplandor de su sabiduria infinita. 

La inteligencia de Jesucristo es un abismo donde la pobre razon 
humana, aun iluminada por la fe, se pierde y anonada. En Cristo 
existian cuatro clases de ciencia, completamente distintas, pero per- 
fectamente combinadas y armonizadas entre si: la ciencia divina, 
que poseia plenamente en cuanto Verbo de Dios; la beatifica, que 
le correspondia como bienaventurado aun ac6 en la tierra; la infusa, 
que recibid de Dios y en grado incomparablemente superior al de 
los angeles, y la adquirida, que fue creciendo, o manifestdndose cada 
vez mAs perfectamente, a todo lo largo de su vida 10. Con razon se 
admiraba San Pablo al contemplar reunidos en CrLsto todos los te- 
soros de la sabiduria y de la ciencia (Col. 2,3). 

Y estos tesoros infinitos no quiso reservarselos exclusivamente 
para si. Plugo al Padre que fueran comunicados a los hijos adopti- 
vos en la medida y grado necesarios para su vida de tales. E1 mismo 
Cristo le decia al Padre en la ultima cena: «Yo les he comunicado 
las palabras que tii me diste, y ellos ahora las recibieron, y conocie- 
ron verdaderamente que yo sali de ti, y creyeron que tii me has en- 
viado* (lo. 17,8). 

|Y qu6 doctrina la de Cristol «Jamas hombre alguno hablo como este» 
(lo. 7,46). Las mds celebradas concepciones de los llamados «genios de la 

5 SauvS, Jesus intimo elev.5.* n.5 c.203-4 (Barcelona 1926). 

1« Cf. 111,9-12. 


humanidad* palidecen y se esfuman ante un solo versiculo del sermon de 
la Montaña. Su moral sublime, iniciada en las divinas paradojas de las bien- 
aventuranzas y rematada en el maravilloso serm6n de las Siete Palabras que 
pronuncio agonizante en la cruz, sera siempre para la humanidad, sedienta 
de Dios, el c6digo divino de la mas excelsa perfeccion y santidad. E1 alma 
que quiera encontrar ei verdadero camino para ir a Dios no tiene mas que 
abrir por cualquiera de sus partes el Evangelio de Jesucristo y beber la 
Verdad a raudales. Los santos acaban por perder el gusto a los libros escri- 
tos por los hombres: «Yo—decia Santa Teresa del Niño Jesus—apenas en- 
cuentro algo en los libros, a no ser en el Evangelio. Ese libro me basta» 1'. 


3. Jcsucristo, Vida 

16. Cristo es nuestro Camino y nuestra Verdad; pero ante todo 
y sobre todo es nuestra Vida. Hemos llegado al aspecto mas pro- 
fundo y al misijio tiempo mds bello y conmovedor del «misterio dc 
Cristo* con relacibn a nosotros. 

De tres maneras principales puede decirse que Cristo es nuestra 
Vida: en cuanto que nos merecib la gracia, vida sobrenatural del 
alma (causa meritoria); en cuanto que esa vida brota de El (causa 
eficientej y en cuanto que nos la comunica a nosotros (influjo capi- 
tal). Vamos a examinar estos tres aspectos. 

17. a) Jesucristo, causa meritoria de la gracia 12.—£1 
merito de Cristb con relacibn a nosotros estd intimamente ligado 
con su sacrificio redentor. Recordemos, siquiera sea brevisimamen- 
te, los hitos fundamentales de su satisfaccibn infinita, que nos me- 
recio y restituyo la vida sobrenatural perdida por el pecado de 
Adan 13. 

1) Imposibilidad para el linaje humano de satisfacer condignamente 
el pecado de Adan. Dios podla, si asi lo hubiera querido, condonar graciosa- 
mente la deuda. Pero si exigla una satisfacci6n rigurosa, ad aequalitatem, la 
impotencia de todo el genero humano era total y absoluta, habida cuenta de 
la distancia infinita que separa al hombre de Dios. S6I0 un Dios hecho hom- 
bre podrla salvar ese abismo infinito y ofrecer a la justicia divina una satis- 
facci6n plena y exhaustiva. En este supuesto, la encarnaci6n del Verbo era 
absolutamente necesaria para la redenci6n del genero humano 

2) «Y el Verbo se hizo carne y habit6 entre nosotros» (lo. 1,14). Y al 
juntarse en Cristo las dos naturalezas, divina y humana, bajo una sola per- 
sonalidad divina—la del Verbo—, todas sus acciones tenian un valor abso- 
lutamente infinito. Con la mas ligera sonrisa de sus labios, con una simple 
aspiraci6n brotada de su Corazon divino, hubiera podido Jesus redimir mi- 
llones de mundos. Sin embargo, de hecho, la redencibn no se obr6 sino por 
el sacrificio de la cruz. Plugo asi al Eterno Padre por designio inescrutable 
de su divina Providencia. Los teologos se esforzaran en señalar sus conve- 

' ‘ Cf. Novissima verba 15 de mayo, p.378 (Oiim.s romiMds, Buroos 1950). 

'2 Cf 111.48 y 49. I ... I 

“ Cf Mahmion, Jesucrislo, vida del alma c.3. 

Cf 111,1,2 ad 2; 1-11,87.4. 
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niencias pero su fondo ultimo permanece absolutamente misterioso y 
oculto a nucstras miradas. 

3) Cristo merece no solamente para si, sino para nosotros, con riguroso 
merito de justicia: de condigno ex toto rigore iustitiae, dicen los tedlogos. 
Ese m6rito tiene su fundamento en la gracia capital de Cristo, en virtud de 
la cual ha sido constituldo Cabeza de todo el g^nero humano; en la libertad 
soberana de sus acciones todas y en el amor inefable con que aceptd su pa- 
si6n para salvarnos a nosotros. 

4) La eficacia de sus satisfacciones y meritos es rigurosamente infinita 
y, por consiguiente, inagotable. Ello ha de producimos una confianza ilimi- 
tada en su amor y misericordia. A pesar de nuestras flaquezas y miserias, los 
m6ritos de Cristo tienen eficacia sobreabundante para Ilevarnos a la cumbre 
de la perfeccidn. Sus meritos son nuestros: estan a nuestra disposici6n. E1 
continda en el cielo intercediendo sin cesar por nosotros: «semjier vivens ad 
interpellandum pro nobis» (Hebr. 7,25}. Nuestra debilidad y pobreza cons- 
tituyen un titulo a las misericordias divinas. Haciendo valer nuestros de- 
rechos a los meritos satisfactorios de su Hijo, glorificamos inmensamente al 
Padre y le llenamos de alegria, porque con eso proclamamos que Jesds es 
el dnico mediador que a E1 le plugo poner en la tierra. 

5) A nadie, pues, le es licito el desaliento ante la consideraci6n de sus 
miserias e indigencias. Las inagotables riquezas de Cristo estan a nuestra 
disposici6n (Eph, 3,8). «No te llames pobre teni6ndome a mi», dijo el mismo 
Jesds a un alma que se quejaba de su pobreza. 

18. b) Jesucristo, causa eficiente de nuestra vida sobre- 
natural.—Todas las gracias sobrenaturales que recibid el hombre 
despues del pecado de Adin hasta la venida de Cristo al mundo se 
le concedieron linicamente en atencion a El: intuitu meritorum Chris- 
ti. Y todas las que recibira la humanidad hasta la consumacidn de 
los siglos brotan del Corazdn de Cristo como de su dnica fuente y 
manantial. Ya no tenemos gratia Dei, como la tienen los angeles 
y la tuvieron nuestros primeros padres en el estado de justicia ori- 
ginal; la nuestra, la de toda la humanidad caida y reparada, es gratia 
Christi, o sea, gracia de Dios a traves de Cristo, gracia de Dios cris- 
tificada. 

Esa gracia de Cristo se nos comunica a nosotros de muchas maneras 
—vamos a verlo inmediatamente—; pero el manantial de donde brota es 
absolutamente dnico: el mismo Cristo, su humanidad santlsima unida per- 
sonalmente al Verbo. Esto es lo que significa la expresi6n: «Cristo, causa 
eficiente de la gracia o vida sobrenatural». 

Jesus es fuente de vida. Su santa humanidad es el instramento unido t6 a 
su Divinidad para la produccidn eficiente de la vida sobrenatural. Mas aun: 
esa misma humanidad unida al Verbo puede ser tambien, si quiere, fuente 
de vida corporal. Nos dice el Evangelio que de E1 salla una virtud que cu- 
raba a los enfermos y resucitaba a los muertos: «virtus de illo exibat et 
sanabat omnes» (Lc. 6,19). E1 leproso, el ciego de nacimiento, el paralitico. 



el sordomudo y, sobre todo, la hija de Jairo, el hijo de la viuda de Nain y 
su amigo Lazaro podrian habiarnos con clocuencia de Cristo como fuente 
de salud y de vida corporal. 

Pero aqui nos interesa considerar a Cristo sobre todo en cuanto 
fuente de vida sobrenatural. En este sentido, a E1 debcmos ente- 
ramente la vida. 

Para comunicarnos la vida natural, Dios ha querido utilizar ins- 
trumentalmente a nuestros padres carnales. Para comunicarnos su 
misma vida divina no ha utilizado ni utilizara jamas otro instrumen- 
to que la humanidad santisima de Cristo. Cristo es nuestra vida: 
a E1 se la debemos toda. Ha sido constituido por su Eterno Padre 
Cabeza, Jefe, Pontifice supremo, Mediador universal, Fuente y dis- 
pensador dc toda gracia. Y todo esto, principalmente, en atencion 
a su pasion, en calidad de redentor del mundo, por haber realizado 
con sus padecimientos y meritos la salvacion del genero humano: 
*Se anonado tomando la forma de siervo y haciendose semejante 
a los hombres; y en la condicion de hombre se humillo, hecho obe- 
diente hasta la muerte, y muerte de cruz; por lo cual Dios le exalto 
y le otorgo un nombre sobre todo nombre, para que al nombre de Jesus 
doble la rodilla cuanto hay en los cielos, en la tierra y en los abis- 
mos» (Phil. 2,7-10). 

E1 Evangelio nos muestra de que manera utilizaba Cristo en su vida 
terrena su propia humanidad para conferir la vida sobrenatural a las al- 
mas. «Hijo—le dice al paralitico con su palabra —, tus pecados te son per- 
donados*. Y al instante se produce el movimiento de sorpresa y de escan- 
dalo entre los que acababan de oir la expresion. «iQuien es este hombre que 
pretende perdonar los pecados? S6I0 Dios puede hacerlo». Y Cristo, que ad- 
vierte en su interior aquel movimiento de esc4ndalo, les ofrece el argumento 
aplastante de que tiene plena potestad precisamente en cuanto hombre de 
perdonar los pecados: «4Qu6 andais pensando en vuestros corazones ? iQue 
es mas facil, decir al paralftico: Tus pecados te son perdonados, o decirle: 
Levantate, toma tu camilla y vete? Pues para que veais que el Hijo del hom- 
bre tiene poder en la tierra para perdonar los pecados—se dirige al paraliti- 
co—, yo te digo: levantate, toma tu camilla y vete a tu casa». Y al punto cum- 
pli6 exactamente lo que Gristo acababa de mandarle, cn medio del pasmo 
y estupefaccidn de la gente tr. 

Cristo emplea, sin duda ninguna, la expresi6n el Hijo del hombre con 
toda deliberacion. Es cierto que nadie puede perdonar los pecados sino solo 
Dios o aquel que haya recibido de E1 esa potestad para utilizarla en nombrc 
de Dios. Ahora bien: el que se atreva a perdonar los pecados, no en nombre 
de Dios, sino en nombre propio y prueba con un prodigio sobrehumano que 
tiene efectivamente plena potestad para ello, ha dejado fuera de toda duda 
que tiene personalmente la potestad misma de Dios; es decir, que es per- 
sonalmente Dios. Cristo es el Hijo de Dios, el Autor de la gracia, el finico que 
puede perdonar los pecados por propia autoridad. Pero fijemonos bien: ese 
Hijo de Dios utiliza su Humanidad santfsima como imtrumento (unido a su 
Divinidad) para la producci6n eficiente de la vida sobrenatural en las almas. 
Por eso emplea la expresion «el Hijo del hombre», como para significar que, 

17 Cf. Mt. g,i- 8 ; Mc. 2.1-12; Lc. s,n-26. 








si precisamente en cuanto Hombre obra sus milagros, perdona los pecados y 
distribuye la gracia con libertad, poder e independencia soberanas, es por- 
que su Humanidad santisima es de suyo vivificante; es decir, es instmmento 
apto para producir y causar la gracia en virtud de su union personal con el 
Verbo divino 18. 

No ofrece mayor dificultad la explicacion de esa causalidad ins- 
trumental de la Humanidad de Cristo mientras permanecio en la 
tierra, aun entendiendo esa causalidad en sentido fisico, como lo en- 
tiende la escuela tomista. Pero desde el dia de la ascension, o sea, 
desde el momento en que la Humanidad de Cristo desaparecio de 
la vista de los hombres, dejando, por lo mismo, de tener un contacto 
fisico con ellos, ide que manera habra que entender ese influjo de 
la Humanidad de Cristo sobre nosotros? iSe tratarA de una mera 
causalidad moral, por sus meritos y satisfacciones infinitas o de cual- 
quier otro modo por el estilo, o se pucde hablar todavia de verda- 
dero influj o/isico sobre nosotros? He ahi la cuestion que vamos a 
examinar ahora. 

c) Influjo vital de Cristo en los miembros dc su Cuerpo 
mistico.—Vamos a recordar aqui ias lineas fundamcntales de la 
doctrina del Cuerpo mistico de Cristo. 

19. Jesucristo es la Cabeza de un Cuerpo mi.stico que es su 
Iglesia. Consta expresamente en la divina revelacion: «A E1 sujeto 
todas las cosas bajo sus pies y le puso por Caheza de todas las cosas 
en la Iglesia que es su cuerpo^ (Eph. 1,22-23; cf- i Cor. i2ss.). 

La prueba de razon la da Santo Tomds en un magnifico articulo 
que responde a la pregunta: «Si a Cristo, en cuanto hombre, le co- 
rresponde ser Cabeza de la Iglesia» t AI pasar a demostrarlo, esta- 
blece el Doctor Angelico una analogia con el orden natural. En la 
cabeza humana, dice, podemos considerar tres cosas: el orden, la 
perfeccion y el influjo sobre el cuerpo. E1 orden, porque la cabeza 
es la primera parte del hombre empezando por la superior. La per- 
feccion, porque en ella se contienen todos los sentidos externos e 
internos, mientras que en los demas miembros solo se encuentra el 
tacto. E1 influjo, finalmente, sobre todo el cuerpo, porque la fuerza 
y el movimiento de los demas miembros y el gobiemo de sus actos 
procede de la cabeza por la virtud sensitiva y motora que en ella 
domina. 

Ahora bien: todas estas excelencias pertenecen a Cristo espiri- 
tualmente; luego le corresponde ser Cabeza de la Iglesia. Porque: 
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a) Lc corresponde la primacia de orden, ya que es E1 el «pri- 
mogenito entre muchos hermanos» (Rom. 8,29) y ha sido consti- 
tuido cn cl cielo «por cncima de todo principado, potestad, virtud 
y dominacibn y de todo cuanto tiene nombre, no s6Io en este siglo, 
sino tambien cn el venidero» (Eph. 1,21), a fin de que «tenga la pri- 
macia sobre todas las cosas» (Col. 1,18). 

b) Le corresponde tambien la perfeccidn sobre todos los de- 
mas, ya que se encuentra en E1 la plenitud de todas las gracias, 
segiin aqucUo de San Juan (1,14): «Le hemos visto lleno de gracia 
y verdad». 

c) Le corresponde, finalmente, el influjo vital sobre todos los 
miembros de la Iglesia, ya que «de su plenitud recibimos todos gra- 
cia sobre gracia» (lo. 1,16). 

San Pablo recogio en un texto sublime estas tres funciones de 
Cristo como Cabeza de la Iglesia cuando escribe a los Colosenses 
(1,18-20): «El es la Cabeza del Cuerpo de la Iglesia; E1 es el princi- 
pio, el primogenito de los muertos, para que tenga la primacia sobre 
todas las cosas (Orden), y plugo al Padre que en E1 habitase toda 
la plenitud (Perfeccion) y por E1 reconciliar consigo, pacificando 
por la sangre de su cruz todas las cosas, asi las de la tierra como las 
del cielo» (Influjo). 

En otra parte, prueba Santo Tomas que Cristo es Cabeza de la 
Iglesia por raz6n de su dignidad, de su gobierno y de su causalidad 20, 
Y la razon formal de ser nuestra Cabeza es la plenitud de su gracia 
habitual, connotando la gracia de uni6n. De manera que, segiin San- 
to Tom4s, es esencialmente la misma la gracia personal por la cual el 
alma de Cristo es santificada y aquella por la cual justifica a los otros 
en cuanto Cabeza de la Iglesia; no hay entre ellas mds que una dife- 
rencia de razon 21. 

(Hasta d6nde se extiende esta gracia capital de Cristo? iA qui6nes afecta 
y en qu6 forma o medida? Santo Tomis afirma terminantemente que se 
extiende a los angeles y a todos los hombres (excepto los condenados), 
aunque en diversos grados y de muy distintas formas. Y asi: 

i) Cristo es cabeza de los angeles. —Consta expresamente en la Sa- 
grada Escritura. Hablando de Cristo, dice el apostol San Pablo: «E1 es la 
cabeza de todo principado y potestad» (Col. 2,10). 

La prueba de raz6n la da Santo Tomas, diciendo que donde hay un solo 
cuerpo hay que poner una sola cabeza. Ahora bien: el Cuerpo mistico de 
la Iglesia no esta formado por s61o los hombres, sino tambien por los an- 
geles, ya que tanto unos como otros estdn ordenados a un mismo fin, que 
es la gloria de la divina fruici6n. Y de toda esta multitud es Cristo la Cabeza, 
porque su Humanidad santisima esta personalmente unida al Verbo y, por 
consiguiente, participa de sus dones mucho mas perfectamente que los an- 
geles e influye en ellos muchas gracias, tales como la gloria accidental, ca- 
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rismas sobr.enaturales, revelaciones de los misterios de Dios y otras seme- 
jantes. Luego Cristo es Cabeza de los mismos dngeles 22. 

2) Cristo es cabeza de todos los hombres, pero en diversos grados. 
He aqui c6mo lo explica Santo Tomas 23; 

a) De los bienaventurados lo es perfectlsimamente, ya que estan uni- 
dos a E1 de una manera definitiva por la confirmacion en gracia y la gloria 
cterna. Digase lo mismo de las almas del purgatorio, en cuanto a la confir- 
macidn en gracia. 

b) De todos los hombres en gracia lo es tambien perfectamente, ya que 
por influjo de Cristo poseen la vida sobrenatural, los carismas y dones de 
Dios y permanecen unidos a E1 como miembros vivos y actuales por la gracia 
y la caridad. 

c) De los cristianos en pecado lo es de un modo menos perfecto, en 
cuanto que, por la fe y la esperanza informes, todavfa le estan unidos de 
alguna manera actual. 

d) Los herejes y paganos, tanto los predestinados como los futuros re- 
probos, no son miembros actuales de Cristo, sino solo en potencia; pero 
con esta diferencia: que los predestinados son miembros en potencia que 
ha de pasar a ser actual, y los futuros reprobos lo son en potencia que nunca 
pasard a ser actual o lo ser4 tan s61o transitoriamente. 

e) Los demonios y condenados de ninguna manera son miembros de 
Cristo, porque estan definitivamente separados de E1 y ni siquiera en po- 
tencia le estarin jamas unidos. Tampoco lo son, y por la misma razon, los 
niños de! limbo. 

20. Ahora bien: ide que manera ejerce Cristo Cabcza su in- 
flujo vital en sus miembros vivos que permanecen unidos a E 1 en 
esta vida por la gracia y la caridad? Lo ejerce de muchas maneras, 
pero fundamentalmente se pueden reducir a dos: por los sacramen- 
tos y por el contacto de la fe vivificada por la caridad. Examinemos 
cada uno de estos dos modos. 

i) PoR Los sacramentos,— Es de fe que Cristo es el autor de los sa- 
cramentos 24. Tenla que ser asi, porque no siendo otra cosa que «signos sen- 
sibles que significan y producen la gracia santificante», s6Io Cristo, manan- 
tial y fuente ilnica de la gracia, podia instituirlos. Y los ha instituido precisa- 
mente para comunicarnos, a traves de ellos, su propia vida divina: «Yo he 
venido para que tengan vida, y la tenpn abundante» (lo. 10,10). Esos signos 
sensibles tienen la virtud de comunicarnos la gracia por su propia fupza 
intrlnseca fex opere operato), pero unicamente como instrumentos de Cristo, 
o sea en virtud del movimiento o impulso que reciben de ia Humanidad de 
Cristo unida al Verbo divino y llena de sus misma vida. «^Pedro bautiza? 
—dice San Agustin—; cs Cristo quisn bautiza. ijudas bautiza?; es Cristo 
quien bautiza» 25. Por eso, la indignidad del ministro humano que confiere 
I03 sacramentos—pecador, hereje...—no es obstaculo alguno para su vali- 
dez, con tal de que tenga intencidn de hacer lo que hace la Iglesia en la ad- 
ministracidn de ese sacramento. Cristo, Hombre-Dios, quiso poner la co- 
municacidn de su divina gracia a traves de los sacramentos completamente 
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fuera y por encima de las flaquczas y miserias humanas; lo cual nos da a 
los cristhmos una confianza y seguridad absolutas en la eficacia de esos divi- 
nos auxilios, con tal de no poner por nuestra parte ningdn 6bice al recibirlos. 

Porque es menester advertir quc nosotros sl podemos poner un obstaculo 
insuperable a la eficacia santificadora de los sacramentos. Ningun sacra- 
mento es valido si no se consiente interiormente en recibirlo 26. La falta cle 
arrepentimiento impide la recepcidn de la gracia en el sacramento de la 
penitencia o en el bautismo de un adulto en pecado, y el pecado mortal 
consciente 27 impide la recepcidn de la gracia en los cinco sacramentos de 
vivos y la conviertc en un sacrilegio. 

Pero aun llevando las disposicioncs indispensables para la valida y fruc- 
tuosa recepcidn de los sacramentos, la medida de la gracia que en cada caso 
nos comunicarin dependera no s61o de la mayor o menor excelencia del 
sacramento en sl mismo considerado, sino del grado y fervor de nuestras dis- 
posiciones. Si el alma se acerca a recibirlos con su capacidad receptora en- 
sanchada por una verdadera hambre y sed de unirse Intimamente a Dios por 
la digna recepcidn de su gracia, la recibira en medida desbordante y plenl- 
sima. Se ha puesto con frecuencia la imagen de la fuente y el vaso: la canti- 
dad de agua que en cada caso se recoge no depende tan s6lo de la fuente, 
sino del tamaño del vaso con que vamos a recogerla. 

Por eso es de importancia soberana la ardiente preparacidn para recibir 
os sacramentos, sobre todo el de la Eucaristia, que nos trae no solamente 
la gracia, sino el manantial y la fuente de la gracia que es el mismo Cristo. 
Por los sacramentos, sobre todo por la Eucaristia, es como Cristo ejerce 
principalmente su influjo vital sobre nosotros. A ellos hemos de acudir, 
ante todo, para incrementar nuestra vida sobrenatural y nuestra uni6n con 
Dios. Son las fuentes autdnticas de la gracia, que hay que colocar en primcr 
lugar y que ninguna otra cosa podri jam4s reemplazar. Hay almas que no se 
han dado cuenta exacta de ello, y quieren encontrar en otros ejercicios o 
practicas de devocidn un alimento espiritual que estd infinitamente lejos de 
la eficacia de los sacramentos. Es injuriar a Cristo no hacer el debido aprecio 
o relegar a segundo t6rmino estos canales aut6nticos que E1 mismo ha que- 
rido instituir para comunicarnos sus gracias, su propia vida divina; y es 
tributarle un homenaje de gratitud y de amor el acudir a beber con avidez, 
con la maxima frecuencia que permita cada uno de ellos, del agua limpia y 
cristalina que nos comunican; de esa agua divina que, brotando del Coraz6n 
de Cristo 28, corrc despues por nue.stras almas y salta, finalmentc, hasta la 
vida ctema (lo. 4,14). El mismo Cristo nos impulsa de manera apremiante; 
«E1 que tenga sed, que venga a ml y beba» (lo. 7,37). 

2) PoR LA FE. —San Pablo tiene en una de sus eplstolas una expresidn 
misteriosa. Dice que Cristo habita por la fe en nuestros corazones: Christum 
habitare per fidem in cordibus vestris (Eph. 3,17). ;Que significan esas pala- 
bras? iSe trata de una inhabitacidn fisica de la humanidad de Cristo en 
nuestras almas, a la manera de la inhabitacion de la Trinidad Beatlsima en 
toda alma en gracia? Error grande serla pensarlo asl. La humanidad dc 
Cristo viene precisamente a nuestras almas en el sacramento de la Eucaristla, 
pero su presencia real, flsica, esta vinculada de tal manera a las especies 


2« _En los niños que reciben el bautismo o la confirmacibn es la Iglesia quien suple esa 
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sacramentales, que, cuando ellas se alteran substancialmente, desaparece 
en absoluto, quedando linicamente en el alma su divinidad (con el Padre 
y el Espiritu Santo) y el influjo de su gracia. 

Y, sin embargo, es un hecho—consta expresamente por las palabras 
de San Pablo—que Cristo, de alguna manera, habita por la fe en nuestros 
corazones. Santo Tomas, comentando las palabras del Apdstol, no vacila 
en interpretarlas tal como suenan: «Por la fe Cristo habita en nosotros, 
como se nos dice en Eph. 3,17. Y por lo mismo la virtud de Cristo se une 
a nosotros por la fe» 29. Estas ultimas palabras del Ang^lico nos ofrecen 
la verdadera solucidn. Es la virtud de Cristo la que habita propiamente 
en nuestros corazones por la fe. Cada vez que nos dirigimos a EI por el 
contacto de nuestra fe vivificada por la caridad 30, sale de Cristo una vir- 
tud santificante que tiene sobre nuestras almas una influencia bienhechora. 
EI Cristo de hoy es el mismo del Evangelio, y todos los que se acercaban a 
E1 con fe y con amor participaban de aquella virtud que salla de E1 y sanaba 
las enfermedades de los cuerpos y de las almas; «virtus de illo exibat, et 
sanabat omnes* (Lc. 6,19). «jCdmo, pues, podrlamos dudar de que cuando 
nos acercamos a El, aunque sea fuera de los sacramentos, por la fe, con 
humildad y confianza, sale de E1 un poder divino que nos ilumina, nos 
fortalece, nos ayuda y nos auxilia? Nadie se acerc6 jamds a Cristo con fe 
y con amor sin recibir los rayos bienhechores que brotan sin cesar de ese 
foco de luz y de calor; virtus de illo exibat...» 31. 

E1 alma, pues, que quiera santificarse ha de multiplicar e intensificar 
cada vez mas este contacto con Cristo a trav6s de una fe ardiente vivificada 
por el amor. Este ejercicio altamente santificador puede repetirse a cada 
momento, infinitas veces al dla; a diferencia del contacto sacramental con 
Cristo, que s6lo puede establecer.se una sola vez al dla. 

21 . Respondamos ahora a la pregunta que formulabamos mas 
arriba 32; ^De qu6 naturaleza es la influencia vital de la humanidad 
de Cristo sobre nosotros? iSe trata de un influjo/isieo o solamente 
tnoral, por sus meritos y satisfacciones, o de cualquier otro modo por 
el estilo ? 

Los tedlogos estan divididos. Algunos afirman que se trata solamente 
de un influjo moral. La escuela tomista afirma con fuerza la influencia 
fisica de la humanidad de Cristo, como siraple extensi6n de su teoria sobre 
!a causalidad fisica de los sacramentos en la produccion de la gracia. Por- 
que si los sacramentos, instrumentos separados de Cristo, la producen fisi- 
camente, icomo no la va a producir en esa forma la humanidad de Cristo, 
que es el instrumento unido a su divinidad? 

La mayor dificultad que contra esta teorla se puede formular es que 
la acci6n flsica supone contacto flsico entre el agente y el paciente de esa 
acci6n; y ese contacto se produjo efectivamente durante la vida terrestre 
de Cristo (v.gr., cuando tocaba a los leprosos y los curaba milagrosamen- 
te); pero ahora que la humanidad de Cristo se encuentra triimfante en el 
cielo, ic6mo puede verificarse semejante contacto fisico? 

2« 111,62,5 ad.2. 

ju’ster que la fe est6 vivificada por la caridad: «in caritate radicati et fiindati», dice San Pablo 
(Eph. ” ‘C0que risto a ita por a e en nuestros corazones 

Marmion, Jesucristo, vida tiei alma, I. .1,4. 

AJfinaldeln.l?, 


A esto tcnemos que respouder varias cosas; 

1) Esta dificultad supone un concepto de causalidad fisica dc paitc 
de la humanidad de Cristo que no puede aceptarse, ya que imagina ese 
contacto causal como algo de orden cuantitativo. Tengase en cuenta que 
a la humanidad no pertenece solamente el cuerpo de Cristo, sino tambien 
su alma. Ahora bien, el alma de Cristo puede obrar con su voluntad, como 
instrumento del Verbo, incluso para la producci6n de efectos sobrenatu- 
rales materialmente distantes de ella. La voluntad humana de Cristo fue 
elevada a la produccion o causalidad inmediata de las obras sobrenaturales 
con su eficiencia volitiva, en la cual tiene parte el resto de la humanidad 
de Cristo bajo el imperio de su humana voluntad 33. 

2) Si la humanidad de Cristo no esta presente fisicamente en todas 
partes, el Verbo divino, al que esta hipostaticamente unida, sl lo esta. Y no 
hay inconveniente en que el Verbo utilice en todas partes la virtud instru- 
mental de su humanidad santlsima para la producci6n de la gracia en nues- 
tras almas. Para ello es suficiente el contacto virtual de la humanidad de 
Cristo, como explica Santo Tomas a proposito de la causalidad eficiente 
de la resurreccidn de Cristo sobre la nuestra 34, 

3) Hay que atribuir a la humanidad de Cristo triunfante todas las 
prerrogativas que tenla aca en la tierra que no sean incompatibles con el 
estado de gloria; pero la causalidad flsica instrumental es perfectamente 
compatible con el estado de gloria; luego, sin duda, la tiene. De otra ma- 
nera, esa humanidad santlsima serla menos perfecta en el cielo que lo fue 

4) E1 plan de la Encarnaci6n resulta mas bello a base de esta teorla. 
Con ella la acci6n flsica de Jesds no queda restringida tan s61o a la Euca- 
ristfa. En todas partes, siempre, y con relaci6n a toda clase de gracias, apa- 
rece Cristo con su influencia bienhechora llendndonos de bendiciones. No 
hay una sola alma, un solo pueblo, que no sea flsicamente visitado por el 
Hombre-Dios. Es el prolongamiento sin fin, a traves de los siglos, de aquel 
que pasd por el mundo haciendo bien y sanando a todos (Act. 10,38), que re- 
sume de manera tan emocionante el paso del Hijo de Dios por este valle 
de Ugrimas y de miserias 35, 


ARTICULO 2 

CoMO VIVIR EL «MiSTERIO DE CrISTO» 

La gloria de Dios como fin liltimo absoluto, nuestra santifica- 
ci6n como fin proximo al que hay que tender incesantemente, la in- 
corporacidn a Cristo como unico camino posible para conseguir am- 
bas cosas; he ahi la quintaesencia misma de la vida cristiana. En 

Cf. SoLANo, De Verbo Incarnato n.323, eii el vol.3 de Sacrae Theologiae Summa, ec!i- 
lada por la BAC. 

«La resurrcccidn de Gristo es causa eficiente de nuestra resurreccion por la virtud di- 
vina, de ia que cs propio rcsucitar a los muertos. Ahora bien, esta virtud se extiende pre- 
sencialmente a todos los tiempos y lugares, y este contacto virtual basta para aauella eficien- 
da. (111,56.1 ad3). 

Cf. para todo este capltulo de la causalidad fisica de la humanidad de Cristo el pre- 
cioao trabajo del P. Hugon La causalit^ instrumentale en Th^ologie (Parls 1907), sobre todo cl 
capltulo 3, «La causalit6 instrumental de rhumanite saint de Jesus», y el magnifico estudio del 
P. Sauras El Cuerpo mtstico de Cristo (BAC, 1952) c.2 a.3. 
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fin de cuentas, todo se reduce a vivir cada vez con mayor inten- 
sidad y perfeccion aqucl «mistcrio de Cristo» que tenia obsesionado 
a San Pablo. 

3 3. Hayj[unaY6rmula_sublime que resume admirablemente todo 
lo que deberiamos hacer para escalar las mas altas cumbres de la 
perfeccion cristiana. La emplea la Iglesia en el santo sacrificio de la 
misa y constituye por si sola uno de sus ritos mas augustos. El sacer- 
dote, inmediatamente antes de pronunciar la incomparable oracion 
dominical—el Padrenuestro—hace una genuflexion ante el Santisi- 
mo Sacramento depositado sobre los corporales y, cogiendo despues 
reveientemente la sagrada hostia, traza con ella cinco cruces, tres 
sobre el caliz y las otras dos fuera de ei, al mismo tiempo que pro- 
nuncia estas sublimes palabras: «Per ipsum, et cum ipso, et in ipso, 
est tibi Deo Patri omnipotenti, in unitate Spiritus Sancti, omnis ho- 
nor et gloria». 

Vamos a comentar esta breve formula, y veremos como efecti- 
vamente esta contenida en ella la quintaesencia de la vida cristiana 
y el camino unico para llegar a la santidad. 

Idea general. —La glorificacion de la Trinidad Beatisima es cl 
fin absoluto de la creacion del mundo y de la redencion y santifica- 
cion del genero humano. Pero en la economla actual de la Providcn- 
cia y de la gracia, esa glorificacidn no sc realiza sino por Jesucristo, 
con Jesucristo y en El. De manera que todo lo qiie pudiere intentar 
ei hombre para glorificar a Dios fuera de Cristo estaria completa- 
mente fuera del camino y seria completamente inepto para lograr 
esa finalidad. Todo se reduce, pues, a incorporarse cada vez mas a 
Cristo para hacerlo todo «por El, con E1 y en El, bajo el impulso dcl 
Esplritu Santo, para gloria del Padre». Esta es toda la vida cristiana. 
Veamoslo mas en particular. 

«Per ipsum...».—Cristo es el unico Camino (Io.i4,6). Nadie 
pucde ir al Padre sino por E1 (ibld.), ya que solo E1 conoce al Padre y 
aquel a quien E1 quisiere revelarselo (Mt. 11,27). 

De manera que la preocupacion fundamental, y casi podriamos 
decir la unica, del cristiano que quiere santificarse no ha dc ser otra 
que la de incorporarse cada vez mas intensamente a Cristo para ha- 
cerlo todo por El. Es preciso que dcsaparezcamos nosotros, o, mejor 
dicho—para quitar a la frase todo resabio panteista—, es preciso in- 
corporar de tal manera a Cristo todas nuestras buenas obras, que no 
nos atrevamos a presentar ante el Padre una sola de ellas sino por 
Cristo, a traves de Cristo, por medio de Cristo. Esto complacera al 
Eterno Padre y le dara una glorificacion inmensa. No olvidemos que 
el Eterno Padre, en rcalidad, no tiene mas que un solo amor y una 
sola obsesion eterna —si es licito hablar asi—; su Verbo. Nada le in- 
teresa fuera de El; y si nos aina infinitamente a nosotros, es «porque 
nosotros amamos a Cristo y hemos creido que ha salido de Dios»; 
absolutamente por nada mas. Lo ha dicho expresamente el mismo 
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Cristo: «Ipse enim Pater amat vos quia vos me amastis et credidistis 
quia ego a Deo exivi» (lo. 16,27). jSublime misterio, que deberia con- 
vertir nuestro amor a Cristo en una especie de obsesidn, la finica de 
nuestra vida, como constituye la finica de su Padre celestial y cons- 
tituyo y constituira siempre la unica de todos los santos! iOue otra 
cosa hace la Iglesia y que nos enseña en su divina liturgia sino uni- 
camente esto ? A pesar de ser la esposa inmaculada de Cristo, en la 
que no hay la menor mancha ni arruga (Eph. 5,27), la santa Iglesia 
no se atreve a pedirle nada al Eterno Padre en nombre propio, sino 
unica y exclusivamente en el de su divino Esposo: per Dominum nos- 
trum lesum Christum Filium tuum... 

Por Cristo: he ahl la primera gran preocupacion que debe tener e 
cristiano en la realizacion de todas sus buenas obras. Sin eso andara fuera 
de camino, no dara un solo paso hacia adelante, no llegara jamas a la cum- 
bre de la santidad. iQue desorientacion, pues, la de los que ponen la «de- 
vocidn a Nuestro Señor», como uno de tantos medios de santificacion, al 
lado del examen de conciencia o de la lectura espirituali 

«... et cum ipso..,».—Pero hacer todas las cosas por Cristo a tra- 
ves de Cristo, es poco todavla. Hay que hacerlas con El, en union In- 
tima con El. 

La divinidad de Cristo, el Verbo de Dios, esta presente de ma- 
nera permanente y habitual en toda alma en gracia. Y el Verbo pue- 
de utilizar continuamente la virtud instrumental de su humanidad 
santisima—la que esta unido hipostdticamente—para inundarnos 
de vida sobrenatural. No olvidemos que Cristo, Hombre-Dios, es 
la fuente y manantial ñnico de la gracia y que la gracia de Cristo que 
nos santifica a nosotros no es su gracia de unidn —que es propia y 
exclusiva de EI—, sino su gracia capital, esto es, la gracia habitual, 
de que estd llena su alma santlsima, y que se desborda de E1 sobre 
nosotros como de la cabeza refluye la vida a todos los miembros 
de un organismo vivo L 

De manera que no es una sublime ilusion, tan bella como irrea- 
lizable, eso de hacer todas las cosas con Cristo; es una realidad pro- 
fundamente teol6gica. Mientras permanezcamos en gracia, Cristo 
estd con nosotros, estd dentro de nosotros —fisicamente con su divini- 
dad, virtualmente con su humanidad santlsima—, y nada se opone 
a que lo hagamos todo con El, juntamente con El, intiniamente unidos 
a El. iQue valor y precio adquieren nuestras obras ante el Eterno 
Padre cuando se las presentamos de esta manera incorporados a Cris- 
to y en union intima con El! Sin esta union no valdrian absolutamen- 
te nada: nihil, dice expresamente el mismo Cristo (lo. 15,5). Con El, 
cn cambio, adquieren un valor absolutamente incomparable. Es la 
gotita de agua, que no vale nada por sl misma, pero que, arrojada al 
caliz y mezclada con el vino del sacrificio, se convicrte en la sangre 
de Jesus, con todo su valor redentor y santificador rigurosamente 
infinito. 







Esta idea, complementaria de la anterior y preparatoria de la siguiente, 
constituia la tortura obsesionante de San Pablo. Aquel hombre extraordi- 
nario que recibio como ninguno luces vivisimas de Dios para asomarse un 
poco al abismo insondable del «misterio de Cristo», no sabla c6mo expli- 
carle al mundo las incomprensibles riquezas encerradas en El: «investiga- 
biles divitias Christi» (Eph. 3,8), y de qu6 manera el Etemo Padre nos ha 
enriquecido con ellas: «Jesucristo, siendo rico, se hizo pobre por amor vues- 
tro, para que vosotros fueseis ricos por su pobreza» (2 Cor. 8,9), hasta lle- 
narnos en Cristo de la plenitud misma de Dios: «y estais llenos de El* (Col. 2, 
10), «para que seais llenos de toda la plenitud de Dios» (Eph. 3,19). 

Todos los esfuerzos del cristiano han de encaminarse a aumentar e 
intensificar cada vez mas esta uni6n con Cristo. Ha de hacer todas sus cosas 
con Jestis, en entrañable uni6n con El. Oracion, trabajo, recreo, comida, 
descanso..., todo ha de unirlo a Cristo para realizarlo jimtamente con El. 
Un solo acto de Jesds glorifica mds a Dios que le glorificar^, por toda la 
eternidad, todos los actos de todos los dngeles y bienaventurados juntos, 
incluyendo a la misma inmaculada Madre de Dios. iQue riquezas tan in- 
sondables tenemos en Cristo y cuanta pobreza y miseria fuera de EI! Aun 
cuando nos despedazdramos con disciplinas sangrientas, si no incorpora- 
ramos esos dolores a los de Cristo, no tendrlan valor ninguno. Nuestra 
sangre es impura, y solamente mezcldndose con la de JesOs puede tener 
algfin valor ante Dios. Los santos se aprovechaban sin cesar de estas inefe- 
bles rique2as que el Eterno Padre ha puesto a nuestra disposici6n, y, a tra- 
v6s de ellas, miraban con confiado optimismo el porvenir, sin que les asus- 
tase su pobreza. «No te llames pobre tenidndome a ml», dijo el mismo Cristo 
a un alma que se lamentaba ante E1 de su miseria. 

«... et in ipso...».—Sublime es todo lo que acabamos de recor- 
dar, pero hay algo mucho mds alto todavia. Hacer todas las cosas 
por Cristo y con E1 es de un precio y valor incalculable. Pero hacer- 
las en El, dentro de El, identificados con El lleva hasta el paroxismo 
esta sublimidad y grandeza. Las dos primeras modalidades (por, 
con) son algo extrinseco a nosotros y a nuestras obras; esta tercera 
nos mete dentro de Cristo, identificandonos, de alguna manera, con 
E1 y nuestras obras con las suyas. Tema sublime, que es menester 
tratar con toda serenidad y exactitud para no deformarlo, rebajdn- 
dole de nivel, o no desbordarlo, cayendo en lamentables extravios. 

Para vislumbrar un poco, siquiera sea desde muy lejos, este misterio 
inefable es preciso recordar las lineas generales de nuestra incorporacion 
a Cfisto como Cabeza del Cuerpo mistico. En virtud de esta incorporacion 
—de la que no nos es llcito abrigar la menor duda, puesto que consta expre- 
samente en las fuentes mismas de la revelacion—, el cristiano forma parte 
de Cristo. E1 Cristo total de que habla San Agustln es Cristo mds nosotros. 
E1 cristiano en gracia forma como una misma cosa con Jesñs. Sarmiento de 
Cristo, vive de su misma vida, circula por sus venas la misma savia vivificado- 
ra de su divina Vid. Jesucristo no esta completo sin nosotros. No alcanza su 
plenitud de Cristo total si no somo.s uno cim El. Incor|x>rado.s a El, somos 
paites iategr.jii(:es de su unidad tolal. 

«Se dice: Christianus alter Christus: el cristiano es otro Cristo, 
y nada mas verdadero. Pero es preciso no equivocarse. Otro no sig- 
nifica aqui diferenie. No somos otro Cristo diferente del Cristo ver- 
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dadero. Estamos destinados a ser el Cristo unico que existe: Chris- 
tus facti sumus, segtin dice San Agustin. No hemos de hacernos una 
cosa distinta de el; hemos de convertirnns en el» 2. 

'l'eniendo en cuenta esta divina realidad, se comprenden menos mal 
aquellas misteriosas expresiones de San Pablo y del Evangelio: nuestros 
sufrimientos completan lo que falta a su pasion (Col. 1,24); E1 es el que 
combate en nosotros (Col. 1,29) y el que triunfa. Cuando se nos persigue 
a nosotros, se le persigue a E1 (Act. 9,5); el menor servicio que se nos preste, 
lo acepta y recompensa como si se lo hubieran hecho a E1 mismo (Mt. 10, 
42; 25,34-46). E1 dltimo y supremo anhelo dc Cristo en la noche de la 
cena es que seamos uno con E1 (lo. 17,21) de una manera cada vez mas 
perfecta, hasta que lleguemos a ser «consumados en la unidad» en el seno 
del Padrc (lo. 17,23)- 

De manera que esta fuera de toda duda que Cristo nos ha incorporado 
a si, nos ha hecho miembros suyos. Nos hemos convertido en algo suyo, 
somos realmente su cuerpo. Dependemos enteramente de Cristo, Christi 
sumus; mejor adn, Christus sumus; no s61o de Cristo, sino Cristo. San Agus- 
tln no vacila en afirmarlo: «Concorporans nos sibi, faciens nos membra 
sua ut in illo et nos Christus essemus... Et omnes in illo et Christi et Chris- 
tus sumus, quia quodammodo totus Christus, caput et corpus est* 3. 

Pues si esto es asl, ya se comprende que el cristiano debe realizar todas 
sus obras de tal, no solamente por Cristo y con Cristo, sino en El, identi- 
ficado con El. Ha de revestirse de tal manera de Jesucristo (Rom. 13,14), 
que el Etemo Padre, al mirarle, le encuentre siempre, por asl decirlo, re- 
vestido de Jesrls. Era la suprema ilusi6n de sor Isabel de la Trinidad: «no 
veais en ml m4s que al Hijo muy amado, en el que teneis puestas todas 
vuestras complacencias». Y para llegar a este sublime resultado le habla pe- 
dido a Cristo que «la substituyera»; y al Esplritu Santo, que realizara en su 
alma «como una nueva encarnaci6n del Verbo», a fin de convertirse para 
E1 en «una nueva humanidad sobreañadida, en la cual renueve todo su mis- 

No es, pues, una aspiracibn ilusa y extraviada la de querer hacer todas 
nuestras obras en Cristo, identificadas con las suyas. Es, por el contrario, 
una divina realidad, cuya actualizacibn, cada vez m4s intensa y frecuente, 
elevara al cristiano hasta la cumbre de la santidad; hasta sentirse de tal 
manera dominado y poseldo por Cristo, que se vea impulsado a exclamar 
como San Pablo: «mihi vivere Christus est»: mi vida es Cristo (Phil. 1,21), 
porque ya no soy yo quien vivo, sino Cristo en ml: «vivo autem, iam non 
ego; vivit vero in me Christus* (Gal. 2,20). E1 cristiano ha alcanzado en- 
tonces su plenitud en Cristo (Eph. 4,13), ha llegado a su completa y total 
cristificacidn, est& en la cumbre misma de la perfecci6n y de la santidad. 

Echemos ahora una breve ojeada al resto de la formula que es- 
tamos examinando. 

«... est...».—Fijemonos bien. La Iglesia emplea esta palabra est 
en indicativo, y no sit, en subjuntivo. No se trata de la expresion de 
un deseo que no se ha realizado todavia, sino de la afirmacion de un 
hecho que estd presente ya en toda su realidad infinita. «En estos mo- 
mentos, cuando la Iglesia esta reunida en torno al altar para ofreccr 
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el cuerpo del Señor que sobre el dcscansa, Dios recibe efectivamente 
toda honi'a y gloria» 5. 

Y e.sto niisino ocurrc con cualquicr accain dcl cristiano qiic .suba 
al cielo por Cristo, con E1 y en El. La mas pequeña de sus accio- 
nes adquiere de esta manera un valor en cierto modo infinito y glo- 
rifica inmensamente a Dios. E1 cristiano, no nos cansaremos de re- 
petirlo, deberia tener como preocupacion unica la de su constantc 
incorporacion a Cristo. Unicamente de csta forma se mantcndria 
continuamente en la linea recta de su santificacion, flechada direc- 
tamente a Dios sin el menor rodeo ni desviacion. Es este, induda- 
blemente, el punto de vista fundamental en que ha de colocarse cual- 
quier alma que aspire a santificarse en poco tiempo. Por aqui no se 
rodea, se va directamente al fin. 

«... tibi Dco Patri omnipotenti...».—Todo se ordena.finalmen- 
te, al Padre. La gloria de su Padre celestial tenia obsesionado a Cris- 
to. No quiere que se cumpla su propia voluntad, si se ha de oponer 
en lo mas minimo a la de su Padre (Mt. 26,39); trabaja ñnicamente 
por agradarle (lo. 8,29); vive ñnicamente por E1 y para E1 (lo. 6,58); 
y si, llegado el momento, pide a su Padre que le glorifique, es lini- 
camente para que E1 pueda glorificar tambien al Padre (lo. 17,1). La 
primera palabra que de Jesiis niño recoge el Evangelio es esta:«iNo 
sabiais que yo debo ocuparme en las cosas de mi Padre?» (Lc. 2,49): 
y la ñltima que pronunciaron sus labios moribundos en lo alto de 
la cruz fu6 esta otra; «Padre mlo, en tus manos encomiendo mi es- 
pfritu» (Lc. 23,46). Jesucristo vivio y murio pcnsando en su Padre 
celestial. 

E1 cristiano ha de parecerse a su divino Modelo en todo, pero 
principalmente en esta aspiraciñn continua a su Padre celestial. San 
Pablo nos lo recordñ al decirnos—estableciendo con ello la jerar- 
quia de valores en todo cuanto existe—: «todas las cosas son vuestras; 
pero vosotros sois de Cristo, y Cristo es de Dios» (i Cor. 3,22-23). 

Y un poco mis adelante, en la misma Eplstola, completa su pensa- 
miento cuando escribe: «Es preciso que E1 (Cristo) reine hasta po- 
ner a todos sus enemigos bajo sus pies...»; pero «cuando le qucden 
sometidas todas las cosas, entonces el mismo Hijo se sujetara a quien 
a E1 todo se lo sometio, para que sea Dios todo en todas las cosas» 
(ibid., 15,25-28). La gloria de Dios es el fin ultimo, absoluto, de toda 
la obra divina de la creacion del mundo, redencion y glorificaciñn 
del genero humano. En el cielo es donde se cumplira en toda su 
perfecciñn e integridad aquello de San Juan de la Cruz: «S6I0 mora 
en este monte la honra y gloria de Dios». 

«... in unitate Spiritus Sancti...».—Esta gloria de Dios, como 
es obvio, no pertenece exclusivamente a la persona del Padre. Es la 
gloria de la divinidad, del Dios Uno y Trino de la revelaciñn. Por 
consiguiente, esa gloria que recibe el Padre por Cristo, con E1 y 

5 JuNGMANN, S.I., El sacrifich de la misa tr.2 n.372( ed. B.»iC, 19S1). 


en El, pertenece tambien al Esplritu Santo, lazo divino que une al 
Padre y al Hijo en un inefable vinculo de amor que los consuma a 
los tres en la unidad de una misma esencia. 

«... omnis honor et gloria».— Omnis, todo honor y gloria. Es 
porque, ya lo hemos dicho, en el plan actual de la economia de la 
gracia, toda la gloria que ha de recibir la Trinidad Beatlsima de los 
hijos de los hombres ha de subir hasta ella por Cristo, con E1 
y en El, 

No cabe la menor duda. En el per ipsum de la santa misa tene- 
mos una formula sublime de santificacion. E1 cristiano que se dedi- 
que a vivirla encontrara en ella un programa acabadisimo de per- 
fecciñn y un mana escondido que alimentara su vida espiritual y la 
ira incrementando hasta llevarla a su plena expansion y desarrollo 
en la cumbrc de la santidad. 


CAPITULO III 

La Virgen Maria y nuestra santiñcacion 


Santo TomAs de AtiDiNO, CoUationes de Ave Maria; San Alfonso MarIa de Ligorio 
G/orios de Maria; San Jdan E6des, Le Coeur admirable; San Luis Mar/a Grignion de Mont- 
FORT, La verdadera devocidn o ia Santisima Virgen; Ei secreto de Maria; El secreto admirahle 
del SanHsimo Rosario (en ed. BAC, n.iii); Olier, Vie inUrieure de la trds Sainte Vierge; 
Perardi, La Virgen Madre de Dios y la vida cristiana; Señeri, Ei devoto de la Virgen Maria; 
V. Aoreda, Mistica ciudad de Dios; Garriguet, Lo Vierge Marie; HuGON, Marie, pleine de 
grdce; Arintero, Influencia de ia Samisima Virgen en ia santificacion de ias almas; La ver- 
dadera mtstico tradicionai, apendice; Terrien, La Madre de Dios y de ios honibres; Mer- 
KELBACH, Mariologia; Garrigou-Lagrange, Lo Madre dei Salvador y nuestra vida interior; 
Alastrdey, Tratado de ia Virgen Santisima; Sauv 4 , Lo intimidad de Maria; Lhoumeau, 
La vie spiritueiie a Tdcole de Saint Louis-Marie Crignion de Montfort. Para la doctrina estric- 
tamente teoldgica, vease la magnifica coleccidn de Estu. ios Marianos que viene publicando la 
Sociedad MariolOgica Española desde 1942. 


«Una de las razones por que tan pocas almas llegan a la plenitud de 
la edad en Jesucristo es porque Marla, que ahora como siempre es la Ma- 
dre de Jesucristo y la Esposa fecunda del Esplritu Santo, no esta bastante 
formada en sus corazones. Quien desea tener el fruto maduro y bien for- 
mado, debe tener el arbol que lo produce; quien desea tener el fruto de la 
vida, Jesucristo, debe tener el arbol de la vida, que es Maria. Quien desea 
tener en sl la operacion del Espiritu Santo, debe tener a su Esposa, fiel e 
indisoluble, la divina Maria... Persuadios, pues, que cuanto mas mireis a 
Marla en vuestras oraciones, contemplaciones, acciones y sufrimientos, si 
no de una manera dara y distinta, al menos con mirada general e imper- 
ceptible, mas perfectamente encontrareis a Jesucristo, que esta siempre 
con Maria, grande y poderoso, activo e incomprensibie, y mas que en el 
cielo y en cualquier otra criatura del universo» b 


> San Ldis Mar/a Grignion de Montfort, La verdadera devocidn c.5 a.5 n.164-65 
P.S3I-32 (ed. BAC). 
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Estas palabras de uno de los mas autorizados interpretes de la 
devocion a Maria nos dan ocasion para examinar el papel importan- 
tisimo de la Santisima Virgen en la santificacion de las aimas. Maria 
es, sencillamente, el camino mas corto y seguro para llegar a Cristo, 
y por E1 al Padre; y ahi esta contenida toda nuestra santidad. 

Dios ha hecho lo que ha cjuerido. Y ha guerido asociar de tal 
modo a Maria a la empresa divina de la redencion y santificacion 
del genero humano, que, en la actual economia, sin ella no seria po- 
sible lograrlas. No se trata, pues, de una devocion mas, sino de algo 
basico y fundamental en nuestra vida cristiana. Por eso hemos que- 
rido recoger el papel de Maria en nuestra santificacidn en esta pri- 
mera parte de nuestra obra, aun reconociendo que ella no es el Jin, 
sino tan solo uno de los medios mas eficaces para lograrlo. 


I. Fundamento de la intervencion de Maria en nuestra 
santificacion 

23. Todos los titulos y grandezas de Maria arrancan del hecho 
colosal de su maternidad divina. Maria es inmaculada, llena de gra- 
cia, Corredentora de la humanidad, subio en cuerpo y alma al cielo 
para ser alli la Reina de cielos y tierra y la Mediadora universal de 
todas las gracias, etc., etc., porque es la Madre de Dios. La materni- 
dad divina la coloca a tal altura, tan por encima de todas las criatu- 
ras, que Santo Tomds de Aquino, tan sobrio y discreto en sus apre- 
ciaciones, no duda en calificar su dignidad de en cierto modo infinita 2. 
Y su gran comentarista el cardenal Cayetano dice que Maria, por 
su maternidad divina, alcama los limites de la divinidad 2. Entre todas 
las criaturas, es Maria, sin duda ninguna, la que tiene mayor «afini- 
dad con Dios». 

Y es porque Maria, en virtud de su maternidad divina, entra a 
formar parte del orden hipostatico, es un elemento indispensable 
—en la actual economla de la divina Providencia—^para. la encarna- 
cidn del Verbo y la redencidn del g6nero humano. AJiora bien: como 
dicen los tedlogos, el orden hipostdtico supera inmensamente cil de 
la gracia y la gloria, como este ultimo supera inmensamente al de la 
naturaleza humana y angdica y aun a cualquier otra naturaleza crea- 
da o creable. La maternidad divina esta por encima de la filiacion 
adoptiva de la gracia, ya que esta no establece mas que un paren- 
tesco espiritual y mistico con Dios, mientras que la maternidad di- 
vina de Maria establece un parentesco de naturaleza, una reladon 
de consanguinidad con Jesucristo, y una, por decirlo asl, especie de 
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afinidad con toda la Santisima Trinidad^. La maternidad divina, 
que termina en la persona increada del Verbo hecho carne, supera, 
pues, por su fin, de una manera infinita, a la gracia y la gloria de 
todos los elegidos y a la plenitud de gracia y de gloria recibida por 
la misma Virgen Maria. Y con mayor razon supera a todas las gra- 
cias gratis dadas o carismas, como son la profeda, el conocimiento 
de los secretos de los corazones, el don de milagros o de lenguas, 
etcetera, porque todos estos dones son inferiores a la gracia santi- 
ficante, como enseña Santo Tomas 5. 

De este hecho colosal—Maria Madre del Dios redentor—arran- 
ca el llamado principio del consorcio, en virtud del cual Jesucristo 
asocio Intimamente a su divina Madre a toda su mision redentora 
y santificadora. Por eso, todo lo que E1 nos merecio con merito de 
rigurosa justicia —de condigno ex toto rigore iustitiae —, nos lo mere- 
cio tambien Maria, aunque con distinta clase de merito 


2. Oficio deMaria Santisima en nuestra santificacion 

24. No conocemos nada tan sintdtico, tan exacto y a la vez 
tan practico y piadoso sobre este asunto como la argumentacidn de 
San Luis Maria Grignion de Montfort en su precioso librito El se- 
creto de Maria 7. Ofrecemos al lector una sintesis de aquellos razo- 
namientos, con frecuencia a base de sus mismas palabras. 

1) Necesidad de santificarse por medio de MarIa. — a) Es volun- 
tad dc Dios que nos santifiquemos. 

b) Para santificarse hay que practicar las virtudes. 

c) Para practicar la virtud necesitamos la gracia de Dios. 

d) Para hallar la gracia de Dios hay que hallar a Maria. 

2) jPoR Q.ui Asf?— a) Porque s6Io Maria ha hallado gracia delante 
de Dios, ya para sl, ya para todos y cada uno de los hombres en particu- 
lar. Ni los patriarcas, ni los profetas, ni todos los santos de la Ley antigua 
pudieron hallarla en esta forma. 

b) Porque Maria did el ser y la vida al Autor de la gracia, y por eso 
se la llama Mater gratiae. 

c) Porque Dios Padre, de quien todo don perfecto y toda gracia des- 
ciende como de su fuente esencial, ddndole a su divino Hijo, le di6 a Maria 
todas las gracias. 

d) Porque Dios la ha escogido como tesorera, administradora y dis- 
pensadora de todas las gracias, de suerte que todas pasan por sus manos; 
y conforme al poder que ha recibido, reparte Ella a quien quiere, como 
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quiere, cuando quiere y cuanto quiere las gracias del Eterno Padre, las vir- 
tudes de Jesucristo y los dones del Espiritu Santo. 

e) Porque asi como en el orden de la naturaleza ha de tener el niño 
padre y madre, asi en el orden de la gracia, para tener a Dios por Padre, 
es menester tener a Maria por Madre. 

/j Porque asi como Man'a ha formado la Cabeza de los predestina- 
dos, Jesucristo, a ella pertenece formar los miembros de esta Cibeza, que 
somos los cristianos; que no forman las madres cabezas sin miembros ni 
miembros sin cabeza. Quien quiera, pues, ser miembro de Jesucristo, Ileno 
de gracia y de verdad, debe dejarse formar por Marfa mediante la gracia de 
Jesucristo, que en ella plenamente reside, para comunicarla de Ileno a los 
miembros verdaderos de Jesucristo y a los verdaderos santos. 

g) Porque el Espiritu Santo, que se desposo con Marla y en ella, por 
ella y de ella formd su obra maestra, el Verbo encarnado, Jesucristo, como 
jamas ha repudiado a Maria y &ta sigue siendo su verdadera esposa, con- 
tinda produciendo todos los dias en ella y por ella a los predestinados por 
verdadero, aunque misterioso, modo. 

hj Porque, como dice San Agustin, en este mundo los predestinados 
estan encerrados en el seno de Maria y no salen a luz hasta que esa buena 
Madre les conduce a la vida eterna. Por consiguiente, asl como el niño 
recibe todo su alimento de la madre, que se lo da proporcionado a su de- 
bilidad, asf los predestinados sacan todo su alimento espiritual y toda sufuer- 
za de Maria. 

i) De dos maneras puede un escultor sacar al natural una estatua 
o retrato: labrtodola en materia dura e informe o vaciandola en un molde. 
E1 primer procedimiento es largo, diflcil, expuesto a muchos peligros; un 
golpe mal dado de cincel o de martillo basta, a veces, para echarlo todo a 
perder. Pronto, fdcil y suave es el segundo, casi sin trabajo y sin gastos, con 
tal de que el molde sea perfecto y que represente al natural la figura; con 
tal de que la materia de que nos servimos sea manejable y de ningiin modo 
resista a la mano. 

Ahora bien: el gran molde de Dios, hecho por el Espiritu Santo para 
formar al natural un Dios-Hombre por la unidn hipostdtica y para formar 
un hombre deificado por la gracia, es Maria. Ni un solo rasgo de divinidad 
lalta en este molde; cualquiera que se meta en el y se deje manejar recibe 
alll todos los rasgos de Jesucristo, verdadero Dios; y esto de manera suave 
y proporcionada a la debilidad humana, sin grandes trabajos ni angustias; 
de manera segura y sin miedo a ilusiones, pues no tiene aqui parte el demo- 
nio ni tendra jamas entrada donde este Maria; de manera, en fin, santa e 
inmaculada, sin la menor mancilla de culpa. 

[Cuanto va del alma formada en Jesucristo por los medios ordina- 
rios, que, como los escultores, se fla dc su propia pericia y se apoya en su 
industria, al alma bien tratable, bien desligada, bien fundida, que, sines- 
tribar en si, se mete dentro de Maria y se deja manejar allf por la accion 
del Espiritu Santo! [Cuantas tachas, cuantos defectos, cuantas tinieblas, 
cuantas ilusiones, cuanto de natural y humano hay en la primera! [Cuan 
pura, divina y semejante a Jesucristo es la segunda! 

j) Porque Maria es el paraiso de Dios y su mundo inefable, donde 
el Hijo de Dios entro para hacer maravillas, para guardarle y tener en el 
sus complacencias. Un mundo ha hecho para el hombre peregrino, que 
cs la tierra que habitamos; otro mundo para el hombre bienaventurado, 
que es el cielo; mas para si mismo ha hecho un i>araIso y lo ha llanuido Ma- 
rta. Por eso es ella tamplo de la Santisima Trinidad y sagrario de Dios 
vivo. [Feliz el alma a quien el Esplritu Santo revela el secreto de Maria 
para quc lc conozca, y le abre este huerto cerrado para quc entre en cl. 
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y esta fuente sellada, para que de ella saque el agua viva de la gracia y beba 
en larga vena dc su corriente! Esta alma no hallara sino a Dios solo, sin 
las criaturas, en Marla; pero a Dios, al par que infinitamente santo y subli- 
me, infinitamente condescendiente y al alcance de nuestra debilidad. En 
todas partes esta Dios y en todas se le puede hallar; pero en ninguna pode- 
mos hallarle tan cerca y tan al alcance de nuestra debilidad como en Ma- 
rla. En todas partes es el pan de los fuertes y de los angeles, pero en Marla 
es el pan de los niños 8, 

k) En fin: nadie imagine—como ciertos falsos iluminados—que Ma- 
ria por ser criatura es impedimento para la union con el Creador. No es 
ya Maria quien vive, es Jesucristo solo quien vive en ella. La transforma- 
cion de Maria en Dios excede a la de San Pablo y todos los otros santos, 
mds que el cielo a la tierra. Por eso, cuanto mas unida esta un alma a Maria, 
tanto mas intimamente permanece unida a Dios, que habita en ella. Quien 
encuentra a Maria, encuentra en ella a Jesñs, y en Jesñs a Dios. No hay 
camino mas seguro y rdpido para encontrar a Dios que buscarlo en Maria. 
Segiin el orden establecido por la divina Sabiduria, como dice Santo Tomds, 
no se comunica Dios ordinariamente a los hombres, en el orden de la gra- 
cia, sino por Marla. Para subir y unirse a E1 preciso es valerse del mismo 
medio de que E1 se valid para descender a nosotros, para hacerse hombre 
y comunicarnos sus gracias; y ese medio tiene un nombre dulclsimo: Marla. 

Para entrar en los planes de Dios es, pues, necesario tener una 
devocidn entrañable a Maria. Ella nos conducird a Jesfls y trazara 
en nuestras almas los rasgos de nuestra configuracidn con EI, que 
constituyen la esencia misma de nuestra santidad y perfeccidn. 

He aqul c6mo demuestra esta verdad San Luis Marla Grignion de 
Montfort AI hablar de los motivos para tener una gran devocidn 
a Maria, dice que uno de los principales es porque conduce a la uni6n 
con Nuestro Señoç. Y afirma que este es el camino mds fdcil, mis 
breve, mds perfecto y mds seguro. 

Camino fdcil: es el camino que Jesucristo ha abierto viniendo a nosotros, 
y en el que no hay obstdculo alguno para llegar a El. La uncidn del Espi- 
ritu Santo lo hace fdcil y ligero. 

Camino corto: ya porque en el no se extravia nadie, ya porque por dl 
se anda con mas alegrla y facilidad y, por consiguiente, con mds prontitud. 
En el seno de Marla es donde los jovencitos se convierten en ancianos 
por la luz, por la santidad, por la experiencia y por la sabiduria, llegando 
en pocos años a la plenitud de la edad en Jesucristo. 

Camino perfecto: pues Marla es la mas santa y la mas perfecta de todas 
las criaturas, y Jesucristo, que ha venido de la manera mds perfecta a nos- 
otros, no ha tomado otro camino en tan grande y admirable viaje. 

Camino seguro; porque el oficio de Maria es conducirnos con toda se- 
guridad a su Hijo, asl como el de Jesucristo es llevarnos con seguridad a su 
Eterno Padre. La dulce Madre de Jesiis repite siempre a sus verdaderos 
devotos las palabras que pronuncid en las bodas de Cana enseñdndonos a 
todos el camino que lleva a Jesils: «Haced todo lo que E1 os diga» (lo. 2,5). 

• De esta hermosa idea se desprende que el mejor modo de practiiar el espiritu de in- 
fancia espiritual (que tanto inculcd Santa Teresa del Niño Jesds) es abandonarse totalmente 
en brazos de Marla corao un niñito en los de su madre. Nadie necesita tanto de los cuidados 
de una madre como los niños pequeñitos. 

* Cf. La verdadera devocidn a la Santisima Virgen c.s a.s p.szass. (ed. BAC). 
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Pero para lograr estas ventajas y saludables efectos es preciso 
practicar una devocion a Maria s6Iida y verdadera. Veamos en que 
consiste. 

3. La verdadera devocion a Maria 

25. Todavla en esta seccion vamos a recoger las ideas de San 
Luis Marfa Grignion de Montfort en su admirable libro La verda- 
dera devocidn a la Santisima Virgen, que es la obra maestra de la 
devocidn a Maria, precioso vademecum que debe andar continua- 
mente en manos de todos los amantes de Maria. 

Despu6s de un primer capitulo en el que se habla de la necesi- 
dad de la devocion a Maria para la salvacibn y santificacion y de un 
segundo en el que se exponen algunas verdades fundamentales en 
torno a la devoeibn a la Virgen, describe San Luis en cl capftulo ter- 
cero las caracteristicas de la verdadera y falsa devocibn. He aqui un 
breve resumen de sus ideas, que deben ser lar^mente meditadas 
en su fuente original. 

r. Caractercs dc la falsa devocidn a Maria.—Siete son las clases 
de falsos devotos de Maria quc señala San Luis: 

a) Los DEVOTOS CRfTicos: gente orgullosa y altanera que se dedica a cri- 
ticar las prdcticas sencillas e ingenuas de devocidn a Marfa, tacMndolas 
con ligereza de antiteoldgicas o exageradas. 

h) Los DEVOTOS ESCRUPULOSOs: que temen rebajar a Cristo si ensalzan 
demasiado a Marfa, sin advertir que jamis se honra tanto a Jesucristo como 
cuando se honra a Marla, ya que s61o vamos a ella como medio mds seguro 
y camino mas recto para hallarle a El. 

c) Los DEVOTOS EXTERiORES: que hacen consistir toda su devoci6n a Ma- 
rla en algunas prdcticas exteriores; se cargan de medallas y escapularios, perte- 
necen a todas las cofradlas, asisten a todas las procesiones, rezan distralda- 
mente interminables oraciones...; pero sin esforzarse en enmendar su vida, 
en corregir sus pasiones y en imitar las virtudes de Marfa. S6I0 aman lo 
sensible de la devoci6n, sin gustar lo que tiene de s61ido; si les falta el senti- 
mentalismo, creen que ya no hacen nada, se desalientan, lo abandonan 
todo o lo hacen rutinariamente. 

d) Los DEVOTOS PRESUNTuosos: que se amparan en su pretendida devo- 
cion a Marfa para vivir tranquilos en sus vicios y pecados, pensando que 
Dios les perdonara, que no moriran sin confesi6n y no se condenaran, por- 
que rezan la corona o llevan el escapulario o pertenecen a la cofradfa de la 
Virgen, etc., etc. Estos tales cometen una gravfsima injuria contra Marfa, 
como si ella estuviera dispuesta a autorizar el crimen o a ayudar a crucificar 
a su divino Hijo, salvando de todas formas a los que quieren vivir en pe- 
cado. Gran señal de reprobaci6n llevan todos 6stos encima. 

e) Los DEVOTOS INCONSTANTES: que por ligereza cambian sus prdcticas 
de devoci6n o las abandonan completamente a la menor tentaci6n, sequedad 
o disgusto. Ingresan en todas las cofradfas, pero bien pronto dejan de cum- 
plir los deberes y practicas que imponen. 

f) Los DEVOTOS hip6critas: que ingresan en las cofradlas y visten la 
librea de Marfa para ser tenidos por buenos. 
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g) Los DEVOTOS INTERESADOS: que no recurren a Marfa mSs que para ga- 
nar algñn pleito, para curar de una enfermedad o pedirle otros bienes tem- 
porales, fuera de los cuales se olvidan de ella. 

2. Caracteres dc la verdadera dcvocion a Maria.—Despu6s de des- 
cubrir y reprobar las falsas devociones a Marfa, señala San Luis las caracte- 
risticas de la verdadera. Las principales son cinco: 

a) Devoci6n interior: esto es, nacida del espfritu y del coraz6n. Pro- 
vienc de la estima que se hace de la Santfsima Virgen, de la alta idea que nos 
formamos de su grandeza y del amor sincero y entrañable que le profesamos. 

b) Devoci6n tierna : es dccir, llena de confianza en la Santlsima Virgen, 
como la del niño en su cariñosa madre. Ella nos hace recurrir a Marfa en to- 
das las necesidades de alma y cuerpo, en todos los tiempos, lugares y cosas 
con gran sencillez, confianza y ternura; en las dudas, para que nos ilumine; 
en los extravfos, para volver al buen camino; en las tentaciones, para 
quc nos sostenga; en las debilidades, para que nos fortifique; en las cafdas, 
para que nos levantc; en los desalientos, para que nos infunda nuevos dni- 
mos; en los escpSpulos, para que los disipe; en las cruces, trabajos y contra- 
tiempos de la vida, para que nos consuele. Siempre y en todo recurriendo a 
Maria como Madre cariñosa y llena de temura. 

c) DeVoci6n santa: o sea a base de evitar el pecado e imitar las virtudes 
de Marla, principalmente su profunda humildad, su fe vivfsima, su obedien- 
cia ciega, su oracidn continua, su mortificacidn total, su pureza divina, su 
caridod ardiente, su paciencia heroica, su dulzura ang61ica y su sabiduria ce- 
iestial, que son las diez principales virtudes de la Santlsima Virgen. 

d) Devoci6n constante: o sea que consolida el alma en el bien y hace 
que no abandone fdcilmente sus prdcticas de devoci6n; le da dnimo para 
oponerse a los asaltos del mundo, del demonio y de la carne; le hace evitar 
ta melancolfa, el escnipulo o la timidez; le da fuerzas contra el desaliento. 

Y no quiere esto decir que no caiga y experimente algñn cambio en lo sensi- 
ble de su devoci6h, sino que, si tiene la desgracia de caer, se vuelve a levan- 
tar en seguida tendiendo la mano a su bondadosa Madre; y si carece de gusto 
y devocidn sensible, no se desazona por ello, porque el verdadero devoto de 
Maria vive de la fe en Jesñs y en su cariñosa Madre, y no de los sentimientos 
corporales. 

e) Devoci6n desinteresada: es decir, que no sirve a Maria por espfritu 
de lucro o inter6s, ni por su bien temporal o eterno del cuerpo o del alma, 
sino tinicamente porque ella merece ser servida, y Dios en ella. Ama a 
Maria no tanto por los favores que de ella recibe o espera recibir, sino prin- 
cipalmente porque ella es digna de todo nuestro amor, Por eso la sirve y 
ama con la misma fidelidad en sus contratiempos y sequedades que en las 
dulzuras y fervores sensibles: igual amor le profesa en el Calvario que en 
las bodas de Can4. iCu4n agradables y preciosos son ante Dios y su santfsima 
Madre estos devotos suyos que no se buscan a sf mismos en ninguno de los 
servicios que les prestanl 

4. Principales dcvociones marianas 
26. Con estas disposiciones hemos de practicar las devocio- 
nes marianas, escogipndo entre ellas las que nos inspiren mayor 
devoci6n, se acomoden mejor a las obligaciones de nuestro estado 
y exciten mhs nuestra piedad hacia ella. He aqui las principales: 

a) El santisimo rosario: devoci6n mariana por excelencia, ri- 
quIsimo sartal de perlas que desgranamos a los pies de Maria, guir» 
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nalda suavisima de rosas con que ceñimos su Corazon mmaculado, 
clarisima señal de predestinacion para todos los quc le recen devota 
y diariamente, prenda y garantia de las mds fecundas bendiciones 
divinas, al que Maria ha vinculado en nuestros dlas—en Lourdes 
y en Fatima principalmente—la salvaciñn del mundo. Ningiin de- 
voto de Maria que se precie de tal omitira un solo di'a el rezo del 
santisimo rosario—al menos una tercera parte—,aunque por cir- 
cunstancias inesperadas tenga que omitir cualquiera otra practica 
de devociñn mariana: el rosario las suple todas y a el no le suple 
ninguna. 

b) Los cinco primeros sdhados, a los que la Virgen del Rosario 
de Fatima ha vinculado una regaladisima promesa an&Ioga a la de 
los primeros viernes en honor del Sagrado Corazon de Jesiis, 

He aqul sus propias palabras, dirigidas a Luda, la afortunada vidente 
de Fdtima, el dia lo de diciembre de 1921: «Mira, hija mia, mi Corazain todo 
punzado de espinas, que los hombres en todo momento le clavan con sus 
blasfemias e ingratitudes. Tñ, al menos, procura consolarle y haz saber que 
yo prometo asistir a la hora de la muerte, con las gracias necesarias para la 
salvacidn eterna, a todos aquelios que en los primeros sabados de cinco 
meses consecutivos se confiesen, reciban la sagrada comunidn, recen la ter- 
cera parte del rosario y rne hagan compañia durante un cuarto de hora me- 
ditando en los quince misterios del rosario con intencidn de darme repa- 
racidn» '0. 

En orden a la conversiñn de los pecadores y a la perseverancia 
final de los justos es eficaclsima tambi^n la devociñn de las Tres 
Avemarias, como se ha comprobado muchisimas veces en la practica. 

c) E1 Ave Maria y el Angelus, cuya piadosa y frccuentc reci- 
taciñn llena de gozo a Marfa al recordarle la escena de la anuncia- 
ci6n y su titulo supremo de Madre de Dios; la letania lauretana, en 
la que se recorren los titulos y grandezas de Marla al mismo tiempo 
que se implora su proteccidn; la Salve, Regina, bellfsima plegaria, 
llena de suavidad y de tcrnura; el Sub tuum praesidium y el O Do- 
mina mea, formulas que destilan amor, confianza y cntrega total 
a Maria; el Acordaos, de San Bernardo, que, sin duda, recrea los 
oidos de Man'a por la confianza inquebrantable en su maternal mi- 
sericordia que con ella le manifestamos; y, sobrc todo, el Magni- 
ficat, cantico sublime, que el Espfritu Santo hizo brotar del corazon 
de Maria para engrandecer las maravillas que el Altlsimo realizo en 
ella «por haberse fijado en la humildad y pcqueñez de su esclava». 

d) EI oficio parvo de la Santisima Virgen, verdadero breviario 
de las almas enamoradas de Man'a, en cl que se ensalzan sus gran- 
dezas utilizando las formulas incomparables dc la liturgia oficial 
de la Iglesia. 

e) E1 escapulario y la medalla de la Virgen, que son como un 
escudo protcctor y prenda de una especial bendicidn de Marfa para 

<0 Del Mamal Oficiat dcl Peregrino de Fdtima, edilado por orden del obispo de Leirla, 

13 de mayo dc 1039. 


todos los que scpan llevarlos con espiritu de filial devocion y para imi- 
tar mcjor sus virtudes. Entre los escapularios destaca por su antigiie- 
dad y veneracion el de la Virgen Santisima del Carmen, al que Ma- 
ria vincul6 una promesa de salvacion, que, al igual que la de los 
cinco primeros sabados, no obtendran los que pretendan apoyarse 
en ella para vivir tranquilamente en pecado; y entre las medallas 
se ha impuesto, principalmente, en todo el orbe catolico la llamada 
Milagrosa, que inspiro la Santisima Virgen a la humilde hija de la 
Caridad Santa Catalina Laboure. 


APENDICE: LA SANTA ESCLAVITUD Y LA PIEDAD 
FILIAL MARIANA 

Vamos a decir unas palabras sobre dos metodos excelentes de 
vida mariana quc se han propuesto a los fieles con la bendicion y 
aliento de la santa Iglesia: la santa esclavitud mariana y la piedad 
filial mariana. 


A) La santa esclavitud marianaii 

27. Es un metodo de santificacion propuesto por San Luis 
Maria Grignion de Montfort a base de una entrega total a Maria. 
«Consiste—explica el Santo—en darse todo entero, como esclavo, 
a Maria y a Jesus por ella: y, ademas, en hacer todas las cosas por 
Maria, con Maria, en Maria y para Maria» 12. 

Esta devociñn lleva consigo esencialmente dos cosas: a) un acto 
de entrega total o perfecta consagraciñn a Maria, que es el acto radi- 
cal y mas importante de todos, en virtud del cual comienza para el 
alma como un estado nuevo (a semejanza del religioso en el dia de 
su profesion); y b) esforzarse en vivir en adelante conforme a las exi- 
gencias de esa entrega total, buscando en todas las cosas la uni6n con 
Maria; es decir, haciendolo todo por, con, en y para Maria, a fin 
de unirnos por ella mas intimamente a Jesus. 

He aqui c6mo explica el Santo el alcance de este acto, que, salvo 
el voto y sus consecucncias, se parece mucho al acto heroico en favor 
de las almas del purgatorio: 

«Hay que escoger un dia señalado para entregarse, consagrarse y sacri- 
ficarse; y esto ha de ser voluntariamente y por amor, sin encogimiento, por 
entero y sin rcserva alguna: cuerpo y alma, bienes exteriores y fortuna, como 
casa, familia, rentas; bienes interiores del alma, a saber: sus meritos, gracias, 
virtudes y satisfacciones. 
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Es preciso notar aqu£ que con esta devoci6n se inmola el alma a Jesiis 
por Marfa como un sacrificio, que ni en orden religiosa alguna se exige, 
de todo cuanto el alma mds aprecia y del derecho que cada cual tiene de 
disponer a su arbitrio del valor de todas sus oraciones y satisfacciones; de 
suerte que todo se deja a disposicidn de la Santlsima Virgen, que a volimtad 
suya lo aplicara para la mayor gloria de Dios, que solo ella perfectamente 
conoce. 

A disposicion suya se deja todo el valor satisfactorio e impetratorio de 
las buenas obras; asl que, despues de la oblacidn que de ellas se ha hecho, 
aungue sin voto alguno, de nada de cuanto bueno hace es ya imo dueño; 
la Virgen Santlsima puede aplicarlo ya a un alma del purgatorio para ali- 
viarla o libertarla, ya a un pobre pecador para convertirle. 

Tambien nuestros me'ritos los ponemos con esta devociñn en manos de 
la Santlsima Virgen; pero es para que nos los guarde, embellezca y aumente, 
puesto que ni los meritos de la gracia santificante ni los de la gloria podemos 
unos a otros comunicarnos. Damosle, sin embargo, todas nuestras oracio- 
nes y obras buenas, en cuanto son satisfactorias e impetratorias, para que las 
distribuya y aplique a quien le plazca. Y si despufe de estar asl consagrados 
a la Santfsima Virgen deseamos aliviar a alguna alma del purgatorio, salvar 
a algiin pecador, sostener a alguno de nuestros amigos con nuestras ora- 
ciones, mortificaciones, limosnas o sacrificios, preciso es pedlrselo humil- 
demeirte a ella y estar a lo que determine, aunque no lo conozcamos; bien 
persuadidos de que el valor de nuestras acciones, administrado por las ma- 
nos mismas de que Dios se sirve para distribuimos sus gracias y dones, no 
podra menos de aplicarse a la mayor gloria suya. 

He dicho que consistfa esta devocibn en entregarse a Marfa en calidad 
de esclavo; y es de notar que hay tres clases de esclavitud. La primera es es- 
clavitud de naturaleza; buenos y malos son de esta manera siervos de Dios. 
La segunda es esclavitud forzada; los demonios y los condenados son de 
este modo esclavos de Dios. La tercera es esclavitud de amor y voluntaria; 
y con &ta debemos consagrarnos a Dios por medio de Marla del modo mds 
perfecto con gue puede una criatura consagrarse a su Creador» U. 

En cuanto al segundo elemento esencial—vida de unidn intima 
con Maria—, el que se ha entregado a clla por esclavo ha de hacerlo 
todo: 

Por Maria; o sea, que hay que acudir siempre a Nuestro Señor 
por medio de Maria, sin atrevernos a comparecer nunca ante E1 sin 
ir acompañados de su Madre, que lo es tambien nuestra. 

Con Maria: o sea, tomando a la Virgen por modelo acabado de 
todo lo que se ha de hacer. 

En Maria: es decir, entrando y morando en el Corazon de Ma- 
ria, en sus intenciones y sentimientos, de tal manera que sea ella 
como nuestra atmdsfera, nuestro mundo, el aire en que vivimos y 
jespiramos. 

Para Maria: no buscandonos en nada a nosotros mismos, sino 
haciendolo todo para gloria de Maria, como fin proximo, y a traves 
de ella, para honra y gloria de Dios, como fin ultimo y absoluto. 

Como se ve, se trata de un acto muy excclente y heroico, de 
honda trascendencia y repercusidn en toda nuestra vida espiritual, 
a la que traza una dircccion eminentemente mariana, miiy concreta 



c. .'5. 


)Antificact6n 


79 


MARf A Y NUn.STRA ,S/ 

y determinada. Por lo mismo, no debe hacerse con demasiada lige- 
reza y prontitud, sino despues de madura reflexidn y de acuerdo 
con el director espiritual. Porquc, aunque cs cicrto quc no lleva con- 
sigo un verdadcro voto quc obligue a su cumplimiento [lor la virtiul 
de la religidn, seria poco serio c irreverente volverse facilmcnte atras 
de la palabra empeñada o vivir como si no se hubiese hecho tal con- 
sagracion o no se la hubiera dado el sentido profundo que tiene. 
Pero los que, movidos por un especial atractivo del Espiritu Santo, 
y con la expresa autorizacion de su director espiritual, se decidan 
a hacer esta entrcga total a Maria, con todas sus inmensas repercu- 
siones, no dudcn un instante de que—como explica admirablemen- 
te San Luis—la Santlsima Virgen les amard con particular predilec- 
ci6n, les proveerd con esplendidez y largueza de todo cuanto nece- 
siten en alma y cuerpo, les guiard con mano firme por los caminos 
de la santidad, les defenderd y protegerd contra los peligros y ase- 
chanzas dc sus enemigos, intercederd continuamente por ellos ante 
su divino Hijo y les asegurard su perseverancia, prenda y garantia 
de su felicidad eterna 


B) La piedad filial mariana 

27 bis. Enteramente paralelo y similar al metodo dc esclavi- 
tud mariana que acabamos de exponer, pero muy distinto en la 
manera de enfocar la vida de consagracidn total a Maria, existe el 
metodo de piedad filial mariana, propagado principalmente, aunque 
no exclusivamente, por los Marianistas siguiendo las huellas de su 
fundador, el P. Guillermo Jose Chaminade. 

Casi todo lo que acabamos de decir en torno a la santa esclavitud 
mariana cs vdlido aplicado a la corriente de la piedad filial, hasta 
el punto de que «al hacer suyo, en cierta ocasidn, un acto de consa- 
gracion a Marla del P. Gallifet, autor esclavista, conserva cl P. Cha- 
minade todo el texto de la oraciñn, pero reemplaza cuidadosamente 
la expr^iñn esclavo por la de hijo» 16. 

Sin embargo, nos parece que no habrla captado el verdadero sentido de 
la piedad filial mariana el que se limitase exclusivamente a ese cambio de 
terminologfa o de actitud interior. No se trata linicamente de amar a Marla 
como hijo, de imitarla como hijo, de vivir continucimente por ella, con ella, 
en ella y para ella como hijo, etc. Sin duda que todo eso se requiere para ser 
y vivir como hijo aut^ntico de Marla. Pero el movimiento de piedad filial 
mariana aspira a mucho mas que todo eso. Quiere amar a Maria, no con 
nuestro propio corazbn, que siempre resultara demasiado pequeño y des- 
proporcionado, aunque lo pongamos a los pies de Marla en su maxima tension 



SanUsima Virgen c.6 a.2 p.SSo-56 (ed. BAC). 
a de piedad mariana pueden leerse con fruto las obras del 
leal,Jes(is, Hijo de Maria (3.* ed. Carabanchel Alto, 1949); 
So); Notre Mere, pour la mieux connaitre (cd. X, Mappus, 
; españolra Berkardo Cueva, Doctrina y vida marianas (Ma- 
La piedadjilial mariana (Madrid 1954)* 




sino con el corazon mismo de su divino Hijo Jestis. Esto no es una ilusidn ni 
una guimera, si tenemos en cuenta que Cristo habita realmente por la fc en 
tuiestios corazones (Eph. 3,17), y que, como hemos explicado mas arriba, 
toda alma en gracia recibe continuamente su influjo vital como micmbro 
de su Cuerpo mistico, del cual es E1 la divina Cabeza. Nada impide, por 
consiguiente, que nos unamos Intimamente a los sentimientos filiaies dc 
Jesucristo para con su Madre con el fin de que, al amar nosotros a Marla, 
sea el mismo Cristo quien la ame en nosotros. 

De manera que la piedad filial mariana tiende en primerfsimo lugar a 
identificarnos con Cristo cada vez mas, hasta transformamos en E1 y poder 
exclamar con toda verdad: «Ya no soy yo quien vivo, sino Cristo en mf; 
ya no soy yo quien amo a Marfa, sino Cristo quien la ama en mi». De esta 
suerte, por asi decirlo, completaremos en nosotros lo que falta al amor 
filial de Jesiis para con Maria en relacihn a los miembros de su Cuerpo 
mistico, que es la Iglesia (cf. Col. 1,24). 

Los FUNDAMENTOS DOGMATicos de este espiendido metodo de 
picdad mariana son principalmente estos tres: 

a) La maternidad espiritual de Maria sobre todos nosotros. 

b) E1 misterio de nuestra incorporacidn a Cristo por la gracia 
y como miembros de su Cuerpo mistico. 

c) La obligacidn de imitar a Jesds como Hijo de Maria. 

Hay que aspirar a tener en nuestros corazones los mismos sen- 

timientos que Jesucristo tuvo en el suyo (Phil. 2,5), con lo cual nues- 
tra piedad mariana no serd sino una participacion y extensibn de la 
piedad filial de Jesds para con su Madre Santlsima; y como Jesus 
se hizo Hijo de Maria para salvar a la humanidad, hay que concluir 
que la piedad filial mariana ha de ser eminentemente apostblica. 
Maria duce! ha de ser el grito de combate del verdadero hijo de 
Maria. 

No podemos detenernos aqui en exponer ampliamente otros rasgos her- 
mosisimos de este m^todo de espiritualidad mariana, que la misma Iglesia 
parece proponer a todos los cristianos al decir en el mismo Cddigo candnico 
que «deben todos los fieles honrar con filial devocidn a la Santisima Virgen 
Maria» (c.1276). Sin embargo, seria un error tratar de reclamar para una 
determinada forma de devocidn mariana la exclusiva o cl monopolio sobre 
todas las demas. Es preciso respetar la inclinacion particular de cada alma, 
bajo la mocidn directa del Espfritu Santo, que no lleva a todos por el mismo 
camino. E1 alma debe seguir el atractivo especial de la gracia y seguir el 
metodo de piedad mariana que mas eficaz le resulte para desprenderse por 
completo de si misma y entregarse totalmente a Maria bajo el tftulo de Rei- 
na de cielos y tierra o el dulcisimo de Madre de Jesi'is y Madre nuestra. 


SEGUNDA PARTE 

Principios tundamentales de la leologia 
de la perfeccion 


28. Estudiado ya en la primera parte de nuestra obra el fin 
proximo y remoto de la vida cristiana, precisados los elementos fun- 
damentales de nuestra configuracion con Cristo y señalado el papel 
que corresponde a Maria en la magna cmpresa de nucstra santifica- 
cion, es preciso examinar ahora los principios fundamentales de la 
Teologla de la perfeccion cristiana. Ello constituird la segunda parte 
de nuestra obra, que constara de los siguientes capitulos: 

1. Naturaleza y organismo de la vida sobrenatural. 

2. E1 desarrollo del organismo sobrenatural. 

3. La perfeccidn cristiana. 

4. Naturaleza de la Mistica. 

5. Relaciones entre la perfeccion y la Mistica. 


CAPITUI.O I 

Naturaleza y organismo de la vida sobrenatural 

Nociones previas 

Antes de comenzar el estudio de nuestro organismo sobrenatu- 
ral es conveniente tener en cuenta ciertas nociones elementales sobre 
la vida natural y sobrenatural del hombrc. 


I. La vida natural del hombre 

29. El hombre es un ser misterioso que se compone de cuerpo 
y de alma, de materia y de espiritu, intimamente asociados para for- 
mar una sola naturaleza y ima sola persona. De il se ha dicho con 
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justicia qpie es un mundo en pequeño, un microcosmos, sintesis ad- 
mirable de la creacion entera, 

«E1 hombre—dice hermosamente San Gregorio—tiene algo de todas las 
demds criaturas; porque tiene el ser como las piedras, la vida como los arbo- 
les, la sensibilidad como los animales y la inteligencia como los dngeles» i. 

E1 hombre—en efecto—existe como los seres inanimados; se nu- 
tre, crece y se reproduce como las plantas; como el animal, conoce 
los objetos sensibles, se dirige a ellos por el apetito sensitivo, con 
sus emociones y pasiones, y se mueve con movimiento inmanente y 
espontdneo; como el angel—en fin—, pero en grado inferior y de 
diferente manera, conoce intelectualmente el ser suprasensible bajo 
la raz6n de verdadero, y su voluntad se dirige hacia el bajo el con- 
cepto de bien racional. E1 mecanismo y funcionamiento de todos es- 
tos elementos vitales en su triple manifestacidn vegetativa, sensitiva 
y radonal constituye la vida natural del hombre. Estas tres manifes- 
taciones de su vida natural no estdn sobrepuestas o desvinculadas 
entre si, sino que se compenetran, se coordinan y complementan 
mutuamente para concurrir a un mismo fin, que no es otro que la 
perfeccidn natural de todo hombre. 

2. La vida sobrenatural 

30. No hay en la naturaleza del hombre ningun elemento quc 
exija o postulc, prdxima o remotamente, el orden sobrenatural. La 
elevacidn a este orden es un favor de Dios totalmente gratuito, que 
rebasa y trasciende infinitamente las exigencias de la naturaleza 2. 

Hay, sin embargo, una estrecha analogia entre el orden natural 
y el sobrenatural. Porque la gracia no viene a destruir la naturaleza 
ni a colocarse al margen de ella, sino precisamente a perfeccionarla 
y elevarla. E1 orden sobrenatural constituyc para el hombre una ver- 
dadera vida, con un organismo semejante al de la vida natural. Por- 
que asi como en el orden natural podemos distinguir en la vida del 
hombre cuatro elementos fundamentales, a saber: el sujeto, el prin- 
cipio formal de su vida, sus potencias y sus operaciones, de manera 
semejante encontramos todos esos elementos en el organismo sobre- 
natural. E1 sujeto es el alma; el principio formal de su vida sobrena- 
tural es la gracia santificante; las potencias son las virtudes infusas 
y los dones del Espiritu Santo, y las operaciones son los actos de 
esas virtudes y dones. Con ello tenemos ya perfilado en sus lineas 
fundamentales el camino que vamos a recorrer en este capitulo. Va- 
mos a examinar por separado cada una de las siguientes cuestiones: 

1) E1 principio formal de nuestra vida sobrenatural. 

2) Las potencias sobrenaturales. 

3) Las gracias actuales. 

4) La inhabitacidn de la Trinidad en el alma. 
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Con csto habrcnios examinado todos los elemenlos esenciales de 
nuestro organismo sobrenatural en su doble aspecto cstatico y di- 
namico. 


ARTICULO I 

El principio formal de nuestra vida sobrenatural 
I. Nocioncs prcvias de Psicologia 

31. No son necesarias aqui mas que unas brevisimas nociones 
de Psicologia acerca del alma humana, que es el sujeto donde radica 
nuestra vida sobrenatural. 

El alma humana es una substancia espiritual que en su ser y en 
su obrar es de suyo independiente de la materia; si bien, mientras 
permanece unida al cuerpo, se sirve de los drganos corporales para 
el ejercicio de cicrtas funciones. Con todo, el alma no es una subs- 
tancia completa ni puede propiamente llamarse «persona». E1 yo, la 
persona, no es el cuerpo solo ni el alma sola, sino el compuesto que 
resulta de la union substancial entre los dos. 

Sabemos no solo por la razbn y la sana filosofia 3, sino incluso 
por la solemne declaracidn dogmdtica de la Iglesia que el alma es 
la forma substancial del cuerpo. 

En virtud de esta informacidn substancial, cl hombre tiene el 
ser de hombre, de animal, de viviente, de cuerpo, de substancia, y 
de ser. Por consiguiente, el alma le da al hombre todo el grado esen- 
cial de perfeccion y, ademds, comunica al cuerpo el acto del ser con 
que ella existe 5. 

E1 alma no es inmediatamente operativa 6. Como substancia que 
es, se nos da en el orden del ser, no en el de la operaci6n. Como toda 
substancia, necesita para obrar de potencias o facultades^—el enten- 
dimiento y la voluntad—, que emanan de la esencia del alma como 
de su propia raiz 2, aunque se distinguen realmente de ella y mutua- 
mente entre si 8. 

Tal es el sujeto donde asienta y descansa nuestra vida sobrena- 
tural. La gracia, que es el principio formal de ella, radica en la esen- 
cia misma de nuestra alma de una manera estatica. Las virtudes y 
los dones, que son el elemento dinamico sobrenatural, residen en 
las potencias o facultades precisamente para elevarlas tambien al 
orden sobrenatural. 

De momento no hace falta nada mas. 

3 Cf.I,76.i. 

Lo defini6 expresamente el concilio de Viena; cf. Denz. 481. 

5 Thesis thom. i6. Es xma de las 24 tesh tomistas propuestas por la Sagrada Congrega- 
ci6n de Estudios como normas <le direccif'ui completamente seguras (cf. AAS 6,38388). 

6 Cf. 1,77,1. 
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II. EI principio formal en si misnio 

E1 principio formal de toda nuestra vida sobrenatural es la gra- 
da santificante. Soberana, aunque accidentai participacibn de la na- 
turaleza misma de Dios, al infundirse en nuestra alma, nos cleva al 
rango de hijos suyos y herederos de la gloria. «Somos hijos de Dios 
—exclamaba San Pablo—; y, siendo hijos, somos tambito herederos: 
herederos de Dios y coherederos con Cristo» Y en su magnifico 
sermon del areopago insiste en que somos de la raza de Dios: Sien- 
do, pues, linaje de Dios... 1«. Esta misma verdad hace resaltar Santo 
Tomas cuando, comentando la expresibn de San Juan «ex Deo nati 
sunt», escribe: «Esta generacion, por cuanto es dc Dios, nos hace hi- 
jos de Dios» 

Vamos a examinar la naturaleza de la gracia, el sujeto donde ra- 
dica y los efectos que produce en el alma. Son las tres cuestiones fun- 
damentales para nuestro objeto. 


I. NATURALEZA DE LA GRACIA SANTIFICANTE 

32. Puede definirse la gracia diciendo que es una cualidad^ so- 
brenatural inhcrcntc a nuestra alma que nos da una participa- 
ci6n fisica y formal—aunque analoga y accidental—de la natu- 
raleza misma de Dios bajo su propia razon de deidad. 

Examinemos los elementos de esta definici6n. 

1) Es una cualidad.—La cualidad, en filosofla, es «un accidente dis- 
positivo de la substancia». Pero se distinguen comfinmente cuatro especies 
de cualidades. Si disponen a la substancia bien o mal en si misma, tenemos 
el hdbito y la disposicion; si la disponen en orden a la accidn, se llaman poten- 
cia e impotencia; en orden a la recepcidn son la pasidn y la cualidad pasible, 
y en orden a la cantidad no son otra cosa que \zforma y la. figura. 

Salta a la vista que la gracia santificante no puede pertenecer a ninguna 
de las tres dltimas especies de cualidad, ya que no se ordena directamente a 
la operacion, como la potencia e impotencia, ni es accidente corpxSreo, como 
la pasi6n, la cualidad pasible, la forma y la figura. Tiene, pues, que perte- 
necer—-al menos reductive —al primer genero de cualidad; y, dentro de el, 
al hdbito, no a la simple disposicidn, ya que se trata de una cualidad de suyo 
permanente y diflcilmente movible. 

2) Sobrenatural.—Es evidente. La gracia es el principio formal de 
nuestra vida sobrenatural, aqueIIo que nos eleva y constituye en ese orden. 
En cuanto sobrenatural, esta mil veces por encima de todas las cosas natu- 
rales, trascendiendo y rebasando la naturaleza toda y haci6ndonos entrar 
en la esfera de lo divino e increado. Santo Tomas ha podido escribir que la 
mas mlnima participacion de la gracia santificante, considerada en un solo 
individuo, supera y trasciende el bien natural de todo el universo 12. 



3) Inherente a nuestra alma.—Lo negaron los protestantes con su 
teorfa de la justificacidn por imputacidn extrlnseca de los m6ritos de Cristo; 
pero cs verdad de fe definida por el concilio de Trento 13. Santo Tomis lo 
razona profundlsimamente, apoyandose en un principio teoldgico sublime: 
«el amor de Dios infunde y crea la bondad en las cosas» 14. En este principio 
radica la principal diferencia que distingue el amor humano del divino. 
En nosotros, el amor nace del objeto bueno, real o aparente, al paso que 
Dios crea la bondad del objeto por el mero hecho de amarlo. Y como el 
amor se complacc en aqueIIo que se le asemeja, de ahi que la gracia, por !a 
cual Dios nos ama con amor de amigo, nos eleve en cierto rnodo a su rango, 
nos dcifiaue mediante una participaci6n formal de su misma naturaleza 
divina: «Es necesario que s6Io Dios deifique comunicando su divina natu- 
raleza por cierta participaci6n de semejanza* 13. Mas brevemente: Dios ama 
con amor sobrenatural absoluto al hombre que le es grato y caro; pero como 
el amor de Dios es causa de lo que ama, siguese que tiene que producir, en 
el hombre que le es de esa manera grato, la raz6n de esa bondad sobrenatural, 
es decir, la gracia 1*, 


4) Quc nos da una participacion fisica y formal—aunquc ana- 
loga y accidental—de la naturaleza misma de Dios.—La participacion 
no es otra cosa que la asimilacidn y expresi6n inadecuada en una cosa infe- 
rior de alguna pcrfeccion existente en una cosa superior. «Porque—dice a 
este prop6sito &nto Tom4s—lo que es totalmente alguna determinada cosa, 
no participa de ella, sino que se identifica con ella. Pero lo que no es total- 
mente esa cosa, pero tiene algo de ella, se dice propiamente que participa 
de ella» t'>. 

La participaci6n puede ser moral o fisica. La flsica se subdivide en vir- 
tual y formal; y la formal puede ser unlvoca o andloga. Son conceptos cono- 
cidos quc no es menester explicar 18. 

Teniendo en cuenta todos estos elementos, decimos que la gracia san- 
tificante nos da una participaci6n flsica y formal, aunque analoga y accidental, 
de la naturaleza divina. 

Que ella nos hace participantes de la naturaleza divina, es una verdad 
que consta expresamente en la Sagrada Escritura. Dice el ap6stol San Pe- 
dro: «Y nos hizo merced de preciosas y ricas promesas para hacernos asi par- 
tlcipes de la divina naturaleza» (2 Petr. 1,4). No cabe hablar m4s claro ni de 
una manera mas expllcita. 

Lo confirma la liturgia de la Iglesia al cantar en el prefacio de la As- 
cension refiri6ndose a Cristo: «Subio al cielo para hacernos participes de su 
divinidad». 
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[Con qai persuasiva elocuencia trata de inculcarlo en el alma de sus 
oyentes el gran San Leon Magno!: «Conoce, cristiano, tu dignidad y, hecho 
partkipe de la divina naturaleza, no quieras volver a la vileza de tu antigua 
condicidn» 19. 

33. Pero es preciso examinar aqul el modo con que la gracia santifi- 
cante participa de la naturaleza divina. 

Dios no es semejante a las criaturas, ya que EI y solo EI es el ser por 
esencia, siendo todas las criaturas seres por participacion. Pero, no obs- 
tante, las criaturas son, de alguna manera, semejantes a Dios; porque como 
todo agente produce algo semejante a sl, es necesario que en el efecto esti 
la semejanza de la forma agente 20, Sin embargo, no se puede decir que las 
criaturas sean semejantes a Dios por comunicacidn en la forma segiin la 
misma razon de genero y de especie, sino dnicamente segdn cierta ana- 
logia, en cuanto que Dios es el ser por esencia, y las criaturas por partici- 
pacidn 21, 

Abora bien: hay tres gerieros de çrkturas que imitan analoglcamente a 
Dios y le son de alguña iiiatiera settiejaiiteai 

a) Las cfiaturas irracionates. —Participan de la perfeccidn divilia ell 
cuanto tieneh ser, y esta tan remota semejanza se llama vestigio; porque ast 
cOrrto por el vestigiO 0 iMjiresidn del pie se puede rastteaf, siquieta ihipet- 
factaniente, al autot de esa huella, asi por las criaturas se puede rastteat 
al Greador. Eh este sentido, se dice que ks ctiaturas irraciohales son como 
la huella, el rastro, el vestigio del Creador 22. 

b) Los criaturas racionales, en cuanto dotadas de inteligencia, imitan y 
tepresentan las perfecciones de Dios de uria manera mas expresa y deter- 
minada; y por eslo se llahlatt imageti ndturat de £>idi. 

c) Lds atrnas eh graCia, en cuanto que estan unidas a Dios con amor de 
dmistad, le imitan de una mattera muchisimo mas perfecta, y por eso sc 
liatnatt y sott propiamente imagen sobrenaturat de Dios. 

Esta imagen de Dios como autor del orden sobrenatural, çexige para 
ser perfecta una verdadera participaciOn fisica y format de la naturaleza 
misma de Dios? Indudablemente que si. Aparte de que es este un dato 
precioso que se desprende inmediatamente de la revelacidn, he aqui las ra- 
zones teoIOgicas que lo abonan; 

i.9 Las operaciones propias de alguna naturaleza superior no pueden 
hacerse connaturates a una naturaleza inferior sin que &ta participe de aqua- 
Ila de algUn modo, toda vez que el efecto no puede ser jamds superior a su 
causa y la operacidn sigue al ser. Pero las operaciones propias de Dios—al 
menos algunas de ellas, tales como la vision beatlfica, el amor beatifico, etc.— 
se hacen de alghn modo connaturales al hombre por la gracia. Luego es evi- 
dente que el hombre participa de algdn modo por la gracia de la naturaleza 
misma de Dios fisica y formalmente. 

2.® De la gracia brota una inclinacion a Dios tal como es en s£ mismo. 
Ahora bien: toda inclinacion se funda y radica en alguna naturaleza y mani- 
fiesta su condicion. Pero una inclinacion al orden divino en s£ mismo no 
puede fundarse en una naturaleza de orden inferior; luego tiene que fundarse 
en una naturaleza divina, «saltem participative». Y esa participacion tiene 
que serflsica yformal, puesto que flsica y forjnalrnente brota de ella aquella 
incIinaciOn. 

San Le6n Magno, Serm. 21 c.3: ML S4,i<ia. 

20 «Necesse est quod in effectu sit similitudo formae 
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3.* Por la naturaleza misma de las virtudes infusas. Las virtudes infu- 
sas—-como veremos mas adelante—son como las potencias o facultades para 
obrar sobrenaturalmente. Pero como la operacion sigue al ser, una opera- 
ci6n sobrenatural brotada vitalmente del alma supone en ella la presencia 
de una naturaleza sobrenatural, que no puede ser otra cosa que una partici- 
paci6n flsica y formal de la naturaleza misma de Dios. 

Y no se diga que, mediante una gracia actual, puede un pecador reali- 
zar un acto sobrenatural sin necesidad de poner la gracia habitual en sii 
alma. Esta objecidn no invalida nuestro argumento, ya que en 61 hablamos 
de un acto brotado del alma de una manera connatural y sin violencia, no 
del empuje violento al acto segundo sin pasar por las disposiciones pr6ximas 
habituales, 

Nos falta examinar en qu6 sentido decimos que la participacidn de la 
naturaleza divina por la gracia, aunque flsica y formal, es, sin embargo, 
andloga y accidental. 

a) Participacion anAloga. —Significa que la naturaleza divina no se 
nos comunica univocamente, como el Padre la transmite a su Hijo por v£a de 
gcneraci6n natural eterna o como en Cristo la humanidad subsiste en la di- 
vinidad. E1 hombre por la gracia no se hace Dios ni por generaci6n natural, 
ni por uni6n hipostatica o personal, ni por una disolucidn panteista de nues- 
tra substancia en la divina, sino por una participacidn anatdgica, en virtud 
de la cual lo que existe en Dios de un modo infinito es participado por el 
alma en grado limitado o finito. E1 hierro metido en la fragua conserva su 
naturaleza de hierro y toma solamente las propiedades del fuego; el espejo 
iluminado por el sol no adquiere la naturaleza del sol, pero refleja su mismo 
resplandor. De semejante manera, dice San Le6n, «la dignidad original de 
nuestra raza esk en que la forma de la divina bondad brille en nosotros 
como en un resplandeciente espejo» 23. 

b) Participaci6n accidental. —La raz6n, clarlsima, la da Santo To- 
mds en las siguientes palabras: 

«Toda substancia constituye, o bien la naturaleza misma del obje- 
to del que es substancia, o al menos una parte de esta naturaleza... 
Ahora bien, como la gracia estd por encima de la naturaleza humana, 
no es posible que sea substancia o forma substancial del alma, sino 
dnicamente una forma accidentat o sobreañadida. En efecto: lo que 
es substancial en Dios se comunica accidentalmente al alma que par- 
ticipa de la divina bondad» 24. Y esa comunicacion accidental de lo 
que en Dios es substancial, es precisamente la gracia. 

Por otra parte, el concilio Tridentino enseña expresamente—como ya 
vimos—que la gracia habitual es inherente al corazon del hombre 25. Ahora 
bien: lo que se inhiere en otro no es substancia, sino accidente, como enseña 
la mds elemental filosofla. 

Ni esto rebaja en nada la dignidad de la gracia con respecto a las subs- 
tancias naturales, puesto que, siendo un accidente sobrenaturat, rebasa y 
trasciende por su propia esencia, infinitamente, todas las substancias na- 
turales creadas o creables. No olvidemos aquellas palabras de Santo Tomds 
que hemos citado mds arriba: «Bonum gratiae unius, maius est quam bonum 
naturae totius universi» 26. 

24 LnTiio^a ad 

2» Denz. 821. 

2« 1-11,113,9 ad 3. 
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34. 5) Bajo su propia razon dc deidad.—^No todos los tedlogos ad- 

rniten esta doctrina, pero es, indudablemente, la de los mejores int&pretes 
de la escuela tomista, tales como Cayetano, Ledesma, Martlnez del Piado, 
Juan Vicente, etc. He aqu£ los argumentos en que principalmente se fundan:, 

1. ® Porque la gracia es—como ya hemos dicho—el principio conna- 
tural de operaciones que alcanzan al mismo Dios bajo la raz6n formallsima 
de deidad; luego la gracia, principio de esas operaciones, tiene que participar 
de la naturaleza divina precisamente en cuanto divina, esto es, bajo la raz6n 
formalfsima de deidad. 

EI antecedente es indiscutible. Todo conocimiento y amor sobrenatural 
tiene por objeto al mismo Dios bajo su modo propio de deidad. Tal es el 
caso de la fe, de la caridad, de la visi6n beatlfica; recaen directamente sobre 
Dios tal como es en s£ mismo, ya sea en medio de las sombras de la fe o en 
la clara vision facial. 

E1 consiguiente es una consecuencia inevitable de que la gracia sea el 
principio radical de las virtudes teologales. 

2. “ Porque de otra forma no se distinguirla la participaci6n sobremtural 
de la esencia divina de su participaci6n meramente natural. Ya que la natural 
es tambi6n una participaci6n formal de la naturaleza divina, en cuanto que 
el hombre, a imagen formal de Dios, entiende, ama, etc.; es, sencillamente, 
una naturaleza intelectual como lo es Dios. Luego lo divino, formalmente en 
cuanto tal, tiene que ser la nota diferencial entre la participaci6n natural y 
la sobrenatural. 

3. ° La forma sobrenatural—la gracia—, para que pueda trascender la 
naturaleza toda y constituir lo sobrenatural, tiene que ser o el mismo Dios 
o algo que toca al mismo Dios bajo la raz6n formallsima de deidad; dnica- 
mente esto trasciende la naturaleza toda. Ahora bien; la gracia no es Dios 
(como es evidente); luego tiene que ser, forzosamente, algo que toca forma- 
llsimamente a Dios bajo la raz6n misma de deidad, esto es, una participaci6n 
de la naturaleza divina precisamente en cuanto divina. 

Estos argumentos nos parecen del todo convincentes. Claro que—como 
ya hemos indicado mds arriba—^no hay que pensar que por la gracia par- 
ticipamos de tal manera de la naturaleza divina, que se nos comunique del 
mismo modo que se comunica de la primera a la segunda persona de la 
Santlsima Trinidad, o como en Cristo subsiste la humanidad en la divi- 
nidad por la uni6n hipostdtica con el Verbo. Ni tampoco la comunicaci6n de 
la naturaleza divina por la gracia tiene nada de pantefsta, ya que, en defini- 
tiva, se trata de una participacion analogica, accidental, de pura semejanza. 
Santo Tomas ha escrito las siguientes palabras: «La gracia no es otra cosa 
que cierta semejanza participada de la divina naturaleza» 27. Tomando la 
naturaleza fntima de Dios como ejemplar, la gracia santificante es una imi- 
taci6n perfecta que se realiza en nosotros por infusion divina. En virtud de 
esta divina infusidn, anteriormente a toda operaci6n del entendimiento y 
de la voluntad se confiere al alma fisica y formalmente una perfecci6n rcal, 
sobrenatural, que se encuentra formalmente en Dios de un modo superior. 

De esta manera se produce en el alma una semejanza especiallsima con Dios, 
que trasciende infinitamente la que ya tenla en el orden de la simple natu- 
raleza como imagen del Dios natural. En virtud de esta semejanza intima 
con la naturaleza divina en cuanto divina, el hombre viene como a emparentar 
con Dios: queda hecho hijo suyo por adopci6n y entra a formar p«irte, por 
asf decirlo, de la «familia de Dios». Tal es la sublime grandeza a quc nos 
eleva la gracia divina. 


»7 in,6a.i; 
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Para comprender menos imperfectamente esta divina grandeza 
es preciso examinar los admirables efectos que produce la gracia en 
el alma justificada; pero antes de señalarlos, veamos d6nde reside, 
esto es, cudl es el sujeto de la misma. 


2. SUJETO DE LA GRACIA 

35. Esta cuestion hay que resolverla en funcion de aquella otra 
que se suscita al preguntar si la gracia se distingue o no de la caridad. 
Los teologos que niegan su distincion real 28 afirman que la gracia 
reside en la voluntad como en su sujeto propio. Los que, por el con- 
trario, afirman la distincion real entre la gracia y la caridad 29 ponen 
esta virtud en la voluntad, y la gracia santificante en la esencia mis- 
ma del alma. Es esta ultima, indudablemente, la verdadera senten- 
cia. He aqui los argumentos que lo prueban: 

1. ® La regeneracidn del hombre se hace por la gracia santifi- 
cante. Pero la regeneracion afecta antes a la esencia del alma que a 
las potencias, porque la accidn generativa se termina en la esencia. 
Luego la gracia reside en la esencia del alma 30. 

2. ° Los accidentes espirituales que dan el ser se adhieren a la 
substancia del alma y los que se ordenan a la operacidn se reciben 
en las potencias. Pero la gracia santificante confiere al alma el ser 
sobrcnatural y la caridad se ordena a obrar. Luego la gracia santifi- 
cante debera adherirse a la esencia misma del alma, y la caridad a 
una de sus potencias, esto es, a la voluntad. 

3. “ «Toda perfeccidn de las potencias del alma tiene razon de 
virtud» 31. Pero la gracia santificante no tiene razon de virtud ni se 
ordena por si misma a la accidn 32. Luego la gracia santificante no 
cs perfeccion de las potencias del alma, sino de su propia esencia. 


3. EFECTOS DE LA GRACIA SANTIFICANTE 

Examinada, siquiera sea tan someramente, la naturaleza de la gracia 
y el sujeto donde reside, veamos ahora cuales son los admirables efectos 
que produce en el alma justificada. Ello nos acabara de dar una idea un 
poco menos imperfecta de las incalculables riquezas encerradas en esa mis- 
teriosa participaci6n de la naturaleza misma de Dios. 

E1 primer efecto de la gracia santificante es darnos esa partici- 
pacion de la naturaleza divina, de la que ya hemos hablado. Esta es 
la raiz y fundamento de todos los demas efectos procedentes de la 
gracia. 



31 1-11,110,4 C. 
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Ahora bien: entre estos efectos ocupan lugar de prefcrencia, por 
su trascendencia soberana, los trcs que señala San Pablo en su Epfs- 
tola a los Romanos: 

«Que no habeis recibido el espiritu de siervos para recaer en el temor, 
antes habeis recibido el espiritu de adopcidn por el que clamamos: |Abba, 
Padrel E1 Esplritu mismo da testimonio a nuestro esplritu de que sotnos 
hijos de Dios. Y si hijos, tambien herederos; herederos de Dios, coherederos 
de Criston (Rom. 8,15-17). 

Apoyados en este sublime texto paulino, vamos a señalar los 
tres principales efectos que producc en nuestras almas la gracia san- 
tificante. 

36. 1.“ La gracia nos hace verdaderamentc hijos adoptivos de 

Dios.—Para ser padre es preciso transmitir a otro ser !a propia naturaleza 
especlfica. EI artista que fabrica una estatua no es el padre de aquella obra 
inanimada, sino ñnicamente el autor. En cambio, los autores de nuestros dias 
son verdaderamente nuestros padres en el orden natural, porque nos transmi- 
tieron realmente, por vla de generacidn, su propia naturaleza humana. 

iEs esta filiacidn natural de Dios la que se nos comunica por la gra- 
cia santificante? De ninguna manera. Dios Padre no tiene m4s que un solo 
Hijo, segdn la naturaleza: el Verbo Eterno. Sdlo a E1 le transfiere etema- 
mente, por una inefable generacidn intelectual, la naturaleza divina en 
toda su infinita plenitud. En virtud de esta generacidn natural, la segunda 
persona de la Santlsima Trinidad posee la misma esencia divina del Padre, 
cs Dios exactamente como El. Por eso, Cristo, cuya naturaleza humana esta 
hipostdticamente unida a la persona del Verbo, no es hijo adoptivo de Dios, 
sino hijo natural en todo el rigor de la palabra 33. 

Nuestra filiacidn divina por medio de la gracia es de muy distinta na- 
turaleza. No se trata de una filiacidn natural, sino de una filiacidn adop- 
tiva. Pero es menester entender realmente esta verdad para no formarse 
una idea raquitica y empequeñecida de su sublime grandeza. Vamos a ex- 
plicarla un poco. 

La adopcidn consiste en la admisidn gratuita de un extraño en una 
familia, que le considera en adelante como hijo y le da derecho a la heren- 
cia de los bienes. La adopcidn humana exige tres condiciones: 

a) Por parte del sujeto, la naturaleza humana, porque se requiere una 
semejanza de naturaleza con el padre adoptivo. Nadie puede adoptar una 
estatua o un animal. 

b) Por parte del adoptante, un amor gratuito y de libre eleccidn. Nadie 
tiene derecho a ser adoptado, y, por lo mismo, nadie tiene obligacidn de 
adoptar. 

c) Por parte de los hienes es menester un verdadero derecho a la he- 
rencia del padre adoptivo; de lo contrario, la adopcidn serla piuramenle 
ilusoria y ficticia. 

Ahora bien: la gracia santificante nos confierc una adopcidn divina 
quc, realizando plenamente todas estas condiciones, las rebasa y supera 
con mucho. Porque las adopciones puramente humanas o legales vienen 
a reducirse, en liltimo amalisis, a una ficcidn jurldica, totalmente extrln- 
seca a la naturaleza del adoptado, que le confiere—es verdad—ante la so- 
ciedad humana los derechos de los hijos, pero sin infundirle la sangre de 
la familia, sin que en su naturaleza y personalidad humana se produzca 
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realmente ninguna inmutacidn intrlnseca. En cambio, al adoptarnos hijos 
suyos, Dios Uno y Trino 34 nos infunde la gracia santificante, que nos da, 
como hemos visto, una participacidn misteriosa, pero reallsima y formal, 
de su propia naturaleza divina. Se trata de una adopcidn intrinseca, quc 
pone en nuestra alma, fisica y formalmente, una realidad divina, que hace 
circular (empleando un lenguaje metafdrico que envuelve una realidad su- 
blime) la sangre misma de Dios en lo mas fntimo de nuestras almas. En 
virtud de este injerto divino, el alma se hace participante de la misma vida 
de Dios. Es una verdadera generacidn, un nacimiento espiritual que imita 
la generacidn natural y que recuerda, analdgicamente, la generacidn eterna 
del Verbo de Dios. En una palabra: como dice expresamente el evangelista 
San Juan, la gracia santificante no nos da ñnicamente el derecho a llamamos 
hijos de Dios, sino que nos hace tales en realidad: «Videte qualem carita- 
tem dedit nobis Pater, ut filii Dei nominemur et simus» 35. |Inefable mara- 
villa que parecerla increible si no constara expresamente en la divina re- 
velacidnl 

37. 2.® Nos hacc verdaderamente hcrcderos dc Dios.—Es una 
consecuencia inevitable de nuestra filiacidn divina adoptiva. Lo dice expresa- 
mente San Pablo: «Si hijos, tambidn herederos» (Rom. 8,17). iPero cu^n 
diferente es, tambidn por este capltulo, la filiacidn adoptiva de la gracia de 
las adopciones puramente humanas o legalesl Entre los hombres los hijos 
no heredan sino cuando muere el padre, y tanto menor es la herencia cuan- 
to mas son los herederos. Pero nuestro Padre vivira eternamente, y con E1 
poseeremos una herencia tal que, a pesar del ndmero de los participantes, 
no experimentard jamds ninguna mengua o disminucidn. Porquc esta he- 
rencia, al menos en el principal de sus aspectos, es rigurosamente infinita. 
Es el mismo Dios, uno en esencia y trino en personas, el objeto fruitivo 
principal de nuestra herencia eterna de hijos adoptivos. Tu recompensa 
sera muy grande: et merces tua magna nimis 36, dijo Dios a Abraham y re- 
pite a ca<k alma en gracia. La visidn beatlfica y el goce fruitivo de Dios 
que lleva consigo: tal es la parte principal de la herencia que corresponde, 
por la gracia, a los hijos adoptivos de Dios. Se les comunicardn, despuds 
de esto, todas las riquezas de la divinidad, todo lo que constituye la feli- 
cidad misma de Dios y le proporciona un goce sin fin: son las perfecciones 
infinitas, inagotables, de la divinidad. Finalmente, Dios pondrd a nuestra 
disposicidn todos sus bienes exteriores: su honor, su gloria, sus dominios, 
su realeza. Todo esto proporcionara al alma una felicidad y dicha inexplica- 
bles, que colmard plenamente, en abundancia rebosante, todas sus aspira- 
ciones y anhelos. 

Y todo ello lo recibira el alma como herencia debida a tltulo de jus- 
ticia. La gracia es enteramente gratuita; pero una vez poselda nos da la 
capacidad de merecer el cielo a tltulo de justicia. Porque la operacidn sigue 
la naturaleza del ser y el valor de una obra proviene ante todo de la digni- 
dad del que la efectua; y, siendo la gracia una forma divina inherente al 
alma justificada, cualquier accidn sobrenatural de la que la gracia sea la 
ralz y el fundamento, dice una relacidn intrlnseca a la gloria y lleva con- 
sigo la exigencia de la misma. Hay un perfecto paralelismo entre la gra- 
cia y la gloria. Estan las dos situadas en el mismo plano, son substancial- 
mente una misma vida. No hay entre ellas mas que una diferencia de grado: 
es la misma vida en estado inicial o en estado consumado. E1 niño no difiere 
especlficamente del hombre maduro: es un adulto en germen. Eso .mismo 

3« Cf. 1.45,6; 111,23,2. 

33 I lo. 3.1. 

3‘ Gen. IS.I. 



38* 3.“ Nos hace hermanos de Cristo y coherederos con El.—Es 

la tercera afirmacion de San Pablo en el texto de la Epistola a los Romanos 
qne hemos citado mas arriba. Y esta relacion se deriva inmediatamente 
p otras dos anteriores. Porque, como dice San Agustin, «el que dice 
'<tadre nuestro» al Padre de Cristo, ;qu4 le dice a Cristo sino «hermano 
nuestro»? 38 

, hecho mismo de que la gracia nos comunica una participacion 

de la vida divina que Cristo posee en toda su plenitud, es forzoso que ven- 
gamos a ser hermanos suyos. Quiso hacerse nuestro hermano segun la 
umanic^d para hacernos hermanos suyos segun la divinidad: «Ut nos 
^vmitatis suae tribueret esse participes» 3®. Dios nos ha predestinado 
aftrma San Pabio—para «ser conformes con la imagen de su Hijo, para 
que este sea el primogenito entre muchos hermanos»'»0. Ciertamente que 
no somos hermanos de Cristo segUn la naturaleza, ni somos hijos de Dios 
en ta forma misma con que lo es El. Cristo es el primog^nito entre sus 
ermanos, pero tambi^n el Hijo unigenito del Padre. En el orden de la 
aturaleza es E1 el Hijo ftnico; pero en el de la adopcidn y la gracia es E1 
uestro hermano mayor, a la vez que nuestra Cabeza y la causa de nues- 
tra salud. 

Por esta razdn el Padre se digna mirarnos como si fu^semos una mis- 
tna cosa con su Hijo. Nos ama como a El, lo tiene por hermano nuestro 
y nos confiere un tltulo a su misma herencia. Somos coherederos de Cristo. 
co derecho natural a la herencia divina, ya que es el Hijo, «a quien 
nstituyd heredero de todo, por quien tambi^n hizo el mundo»'*!. Ahora 
len: «convenla que aquel para quien y por quien son todas las cosas, que 
e proponla llevar muchos hijos a la gloria, perfeccionase por las tribula- 
lones al Autor de la salud de ellos. Porque todos, asi el que santifica como 
ms santificados, de uno solo vienen, y, por tanto, no se avergiienza de lla- 
j diciendo: Anunciar^ tu nombre a mis hermanos, en me- 

10 cte la asamblea te alabar^»‘'2. Por esta causa, esos hermanos de Cristo 
an de compartir con E1 el amor y la herencia del Padre celestial. Dios 
m°* p f"°^®l®do sobre Cristo: nosotros somos con E1 los hijos de un mis- 
o ladre que estd en los cielos. En definitiva, todo acabard realizandose 


^premo anhelo de Cristo: que seamos uno con El, con 
Padre celestiaH3, jRealidades divinas que debieran e 
iratitud y de amor! 

Estos tres son los efectos principales de la gracia, pei 


59- 4.“ Nos da la vida sobrenatural,-—Esa participacion fisica y for- 

de la naturaleza misma de Dios—que constituye la esencia misma 
a gracia—rebasa y transciende infinitamente el ser y las exigencias de 
1 naturaleza creada o creable, humana o ang^lica. Con ella se eleva el 
ibre, no ya sobre el plano de lo humano, sino incluso sobre la misma 
raleza angelica. Entra en el plano de lo divino, se hace como de lafamilia 
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de Dios, empieza a vivir a lo divino. La gracia, por consiguiente, le ha co- 
municado una nueva vida sobreañadida, infinitamentc superior a la de la 
naturaleza: una vida sohrenatural. 

40. s.o Nos hace justos y agradables a Dios.—Participacion flsica 
como cs de la naturaleza misma de Dios, la gracia nos da forzosamente 
una participacidn de la justicia y santidad divinas, ya que todos los atribu- 
tos de Dios estan realmente identificados con su propia esencia divina. Por 
eso, la gracia santificante es absolutamente incompatible con el pecado 
mortal, que supone precisamente la privacidn de esa justicia y santidad. 
Por eso, la gracia nos hace gratos y agradables a Dios, al contemplar en 
nosotros una irradiacidn de su hermosura, un resplandor de su propia 
santidad. 

Lo enseñd hermosamente el concilio de Trento al decir que la jus- 
tificacidn del pecador por la gracia santificante «no es tan sdlo la remisidn 
de los pccados, sino tambien la santificacidn y renovacidn interior del hom- 
bre por la voluntaria rcce^idn de la gracia y de los dones, por lo que el 
hombre dc injusto se hace justo, y de enemigo, amigoo. Y un poco mas abajo 
añade que la dnica causa formal de esa justificacidn «es la justicia de Dios, 
no la que le hace a E1 justo, sino la que nos hace justos a nosotros; o sea 
la que, dada por el, nos renueva interiormente y hace que no solamente 
se nos repute como justos, sino que nos llamemos tales y lo seamos en ver- 


41. 6.0 Nos da la capacidad para el merito sobrenatural.—Sin la 
gracia, las obras naturales mas heroicas no tendrlan absolutamente ningdn 
valor cn orden a la vida eterna'ts, Un hombre privado de la gracia es un 
cadaver cn el ordcn sobrenatural, y los muertos nada pueden merecer. E1 
mdrito sobrenatural supone radicalmente la posesidn de la vida sobrena- 

Este principio es de un alcance incalculable en la vida prdctica. |Cuanto 
dolor, cuanto sufrimiento que podria tener un valor extraordinario en orden 
a la vida etema es completamente e.stdril y baldio por afectar a un alma 
privada de la gracia santificante! Mientras el hombre este en pecado mor- 
tal, esta radicalmente incapacitado para merecer absolutamente nada en 
el orden sobrenatural. 

42. 7.“ Nos une intimamente con Dios.—Unidos ya con Dios en el 
simple orden natural por la accidn conservadora divina, que le hace real- 
mente presente en todos los seres por esencia, presencia y potencia'*®, la 
gracia santificante viene a incrementar hasta lo indecible esta unidn con 
Dios y a transformarla y elevarla a otro plano infinitamente superior. En 
virtud de esta nueva unidn, Dios esta realmente presente en el alma justi- 
ficada en calidad de amigo (ya no sdlo como Creador y Conservador), es- 
tableciendose una corriente mutua de amor y de amistad entre el alma 
y Dios y una especie de mutua transfusion de vidas: «Dios es caridad, y el 
que vive en caridad permanece en Dios y Dios en el» ‘*7. No cabe imaginar 
una unidn mas Intima con Dios fuera de la personal o hipostatica, que es 
propia y exclusiva de Cristo. Los ultimos grados de desarrollo que pueda 
alcanzar la gracia en esta vida, la misma unidn indisoluble prccedente 
de la visidn beatifica en la patria, no son substancialmente diferentes de 
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la que se establece entre Dios y un alma que acaba de ser justificada por 
la infusibn de la gracia en su grado Infimo. Hay entre una y otras ima di- 
ferencia de grado, pero dentro de la misma llnea substancial. |Tal es la 
inconcebible altura a que nos clcva la simple po.sesi6n del estado de gracia! 

43. 8.® Nos hace templos vivos dc la Santisima Trinidad.—Es una 
consecuericia de todo cuanto venimos diciendo, que consta expresamente 
cn la divina revelacion. E1 mismo Cristo se digno revelarnos el misterio 
inetable: «Si alguno me ama, guardara mi palabra, y mi Padre le amara, y ven- 
dremos a el y en M haremos morada» 48. Es la realidad increada, rigurosamente 
infinita, que lleva consigo inseparablemente la gracia santificante. 

En su lugar correspondiente examinaremos esta divina inhabitacibn con 
la amplitud que su importancia requiere en el conjunto de nuestra obra49. 

Examinado ya el elemento estdtico o principio formal de nuestra 
vida sobrenatural, tjue es la gracia santificante, en su naturaleza in- 
tima y en sus principales efectos, veamos ahora el elemento dindmico, 
esto es, las potencias o facultades sobrenaturales, que no son otras 
que las virtudes infusas y los dones del Esplritu Santo. 


ARTICULO 2 

Las potencias sobrenaturales 

44. Ya hemos dicho que hay una perfecta analogia entre nues- 
tro organismo natural y el sobrenatural. Y asi como en el primero 
riuestra alma no es inmediatamente oper,ativa por su propia esencia, 
sino que se vale para obrar de sus potencias o facultades—entendi- 
miento y voluntad—, que emanan de ella como de su propia raiz, 
algo semejante ocurre en nuestro organismo sobrenatural. La gracia 
santificante, que constituye como la esencia de ese organismo sobre- 
natural, no es inmediatamente operativa, no es un elemento dina- 
mico, sino estatico; no se nos da en el orden de la operacion, sino 
en el orden del ser. La razdn es porque, aunque la gracia sea de suyo 
un accidente—como ya hemos dicho—, hace, no obstante, las ve- 
ces de substancia en el orden sobrenatural; y por eso, a semejanza 
de las substancias, necesita valerse para obrar de una suerte de po- 
tencias sobrenaturales, que son infundidas por Dios en el alma jun- 
tamente con la misma gracia, de la que son inseparables 1. Y estas 
potencias sobrenaturales no son otra cosa que las virtudes infusas y 
ios dones del Espiritu Santo. 

Este elemento dinamico de nuestra vida sobrenatural es tan im- 
portante en la Teologia de la perfeccion, que es forzoso examinarlo 
con la amplitud que el caso requiere 2. 
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I. Las virtudes infusas 

E1 primer elemento dinamico de nuestra vida sobrenatural lo 
constituyen las virtudes infusas. He aqui el orden que vamos a se- 
guir en nuestro estudio: 

I. Existencia y necesidad. 

z. Naturaleza. 

3. Su distincion de las naturales o adquiridas. 

4. Propiedades generales. 

5. Division fundamental. 

A1 final enumeraremos, en forma de cuadros sinopticos, todas 
las virtudes morales que señala Santo Tomas en la Suma Teologica, 
agrup4ndoias cn torno a su principal y señalando brevlsimamente 
la funcion u oficio de cada una de ellas. 


I. EXISTENCIA Y NECESIDAD 

45. Su existencia y necesidad se desprende de la naturaleza 
misma de la gracia santificante. Semilla de Dios, la gracia es un ger- 
men divino que pide, de suyo, crecimiento y desarrollo hasta alcan- 
zar su perfeccidn. Pero como la gracia no es por si misma inmedia- 
tamente operativa—aunque lo sea radicalmente, como principio re- 
moto de todas nuestras operaciones sobrenaturales—, siguese que 
de suyo exige y postula unos principios inmediatos de operacidn 
que fluyan de su misma esencia y le sean inseparables. De lo con- 
trario, el hombre estaria elevado al orden sobrenatural tan s61o en 
el fondo de su alma, pero no en sus potencias o facultades operati- 
vas. Y aunque, en absoluto, Dios podria elevar nuestras operaciones 
al orden sobrenatural mediante gracias actuales continuas, se produ- 
ciria, no obstante, una verdadera violencia en la psicologia humana 
por la tremenda desproporcion entre la pura potencia natural y el 
acto sobrenatural a realizar. Ahora bien: esta violencia no puede 
conciliarse con la suavidad de la Providencia divina, que mueve a 
todos los seres en armonla y de acuerdo con su propia naturaleza. 
De ahi la necesidad de ciertos principios operativos sobrenaturales 
para que el hombre pueda tender al fin sobrenatural de una manera 
perfectamente connatural, con suavidad y sin violencias. Oigamos 
al Doctor Angelico exponer esta doctrina: 

«No es conveniente que Dios provea en menor escala a los que ama 
para comunicarles el bien sobrenatural, que a las criaturas a las que s61o 
çomunica el bien natural. Pero a las crjaturas naturales de tal mancra las 
provee, que no se limita a moverlas a los actos naturales, sino que tambifo 



: circulan entre nosotros, sobre todo 
iterpretan muy bien el pensamiento 
ilogta moral para scgiarcs (BAC, 166). 
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les facilita cicrtas formas y virtudes, que son principio de actos, para que 
por ellas se inclinen a aquel movimiento; y de esta forma, los actos a que 
son movidos por Dios se hacen connaturales y fdciles a esas criaturas. Con 
mucha mayor razdn, pues, infunde a aquellos que mueve a conseguir el 
bien sobrenatural y eterno ciertas formas o cualidades sobrenaturales para 
que, segiin ellas, sean movidos por ^l suave y prontamente a la consecucidn 
de ese bien eterno» 3. 

Mas adelante, al examinar en particular las virtudes teologales 
y morales, veremos el fundamento escriturario de la existencia de 
las virtudes infusas y las diferentes opiniones de los antiguos teo- 
logos sobre este particular. 


2 N,aturaleza 

46. Pueden definirse diciendo que son habitos operativos in- 
fundidos por Dios en las potencias del alma para disponerlas 
a obrar segun el dictamen de la razdn iluminada por la fe. 

Examinemos por separado los elementos de la definicidn. 

Hdbitos operativos...—Es el elemento generico de la definicion, co- 
mtin a todas las virtudes naturales y sobrenaturales 

Desde el punto de vista psicoldgico, el habito operativo es «una cuali- 
dad diñcilmente movible que dispone al sujeto para obrar facil, pronta y 
deleitablemente». Da al sujeto facilidad para obrar, porque todo h4bito 
es un aumento de energla en orden a su correspondiente accidn; le da pron- 
titud, porque constituye una como segunda naturaleza, cn virtud de la cual 
se lanza el sujcto a la accidn rdpidamente; y le causa, finalmente, placer 
porque de suyo lo produce siempre toda operacidn pronta, facil, perfecta- 
mente connatural. 

... infundidos por Dios en las potencias dei alma...—-Aqui tenemos 
una de las mds radicales diferencias con las virtudes adquiridas por razdn 
de la causa eficienteS. Las virtudes naturales o adquiridas se engendran 
en el hombre a fuerza de repetir actos. En las sobrenaturales o infusas, la 
unica causa productora es la infusidn divina; de ahi su nombre de virtudes 
infusas. 

Y decimos que son infundidas por Dios en las potencias del alma por- 
que se trata de habitos operativos ordenados inmediatamente a la accion. 
Tienen por mision sobrenaturalizar las potencias, elevandolas al orden de 
la gracia y haci&idolas capaces de producir actos sobrenaturales. Sin ellas 
—o bien sin la gracia actual, que tiene el poder de suplirlas en algunos 
casos, v.gr., en el pecador antes de la justificacion—serla tan imposible 
al hombre hacer un acto de virtud sobrenatural como lo es al animal hacer 
un acto de inteligencia o de razbn; trasciende y rebasa sus fuerzas natu- 
rales. 

Por aqul se ve, una vez mas, la estrecha semejanza y analogla entre nues- 
tro cirganLsmo psicolbgico natural y el organismo snbrenatnral. Santn To- 
rnas se complace en repetirlo: 


* Cf. 'mi.'ss. 

3 I-11,6j,4 (scd contra y ad 3). 
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«Como de la esencia del alma brotan sus potcncias, que son prm- 
cipios de operacibn, asi tambi^n de la misma gracia brotan las vir- 
tudes en las potencias del alma, por las cuales esas potencias se mue., 
ven a los actos sobrenaturales» *. 

... para disponerlas a obrar seguin el dictamen de la razon ilumj. 
nada por la fe.—Este es el principal elemento de diferenciacibn espe- 
cifica con las virtudes adquiridas: por razon de su objeto formal. Las vir- 
tudes infusas disponen las potencias para seguir el dictamen no de 
simple raz6n natural—-como las virtudes adquiridas—, sino de la raz6n ilu- 
minada por lafe. Los motivos de obrar de las adquiridas son pura y simple. 
mente naturales. Los de las infusas son de suyo estrictamente sobrcnaturale.'s. 
De ahi el abismo que separa a unas y otras virtudes por razon de su objeto 
formal quo o ratio sub qua, que es el elemento mas caracterlstico en toda 
diferenciacion especlfica. 

47. Examinemos ahora otra cuestion interesante: iComo se 
unen las virtudes infusas a las potencias naturales para constituir 
con ellas un solo principio de operacidn? 

Para contestar a esta pregunta hay que tener en cuenta que 
—como acabamos de decir—las virtudes infusas tienen por misidn 
perfeccionar las potencias naturales elevdndolas al orden sobrena- 
tur^. Por consiguiente, el acto virtuoso sobrenatural brotari de la 
uni6n conjunta de la potencia natural y de la virtud infusa quc vie- 
ne a perfeccionarla. En cuanto acto vital, tiene su potencia radical 
en la facultad natural, que la virtud infusa viene a completar esen- 
cialmente ddndole la potencia para el acto sobrenatural. De donde 
todo el acto sobrenatural brota de la potencia natural en cuanto in- 
formada por las virtudes infusas, o sea, de la potencia natural elevada 
al orden sobrenatural. La potencia radical es el entendimiento o la 
voluntad; y cl principio formal proximo —todo el—es la virtud infusa 
correspondiente. 

Algunos te6logos—apartandose manifiestamente del pensamiento de 
Santo Tomas—dicen que la potencia natural forma con la virtud infusa 
un solo principio formal prdximo del acto sobrenatural: son dos causas 
parciales que concurren por igual a la produccion de un mismo acto (con- 
curso simultaneo). Pero esto no puede admitirse. E1 principio prdximo debe 
corresponder exclusivamente a la virtud infusa. De lo contrario, la substancia 
del acto brotarla de la potencia natural, y la virtud infusa se limitarla a 
añadirle simplemente el modo sobrenatural. Algunos teologos no han re- 
trocedido ante esta consecuencia que lleva directamente a la negacion de 
la sobrenaturalidad substancial de las virtudes infusas para dejarlas en una 
simple sobrenaturalidad quoad modum. Ahora bien: como es sabido, el or- 
den de la gracia santificante (gratia gratum faciens) es, todo el, sobrenatural 
«quoad substantiam», o sea intrinsecamente superior a la naturaleza toda: 
«supra facultatem naturae». Y que las virtudes infusas pertenezcan al ordcn 
de la gracia «gratum faciens» es cosa evidente que nadie discute. 

Los teologos aludidos tratan de salvar esta dificultad insuperable admi- 
tiendo la elevacion entitativa de las virtudes infusas sobre las adquiridas, 
producida por la gracia elevante; pero 110 su transcendeiicia objetiva, pot 
raz6n de su objeto material y formal. Pero tampoco puede admitirse esta 

‘ I-n,iio.4 ad I. 
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explicaci6n, ya que entonces tendrlamos en las virtudes infiisas una doble 
y contradictoria especificacidn: porque, por un lado, serfan especificamente 
distintas de las adquiridas (por raz6n de la gracia elevante), y, por otro lado, 
no (por el objeto formal y material). Esta explicaci6n va, ademas, contra 
el principio universal de que los habitos se especifican por sus objetos for- 
males. Es inexplicable un concurso sobrenatural por parte de Dios en el 
orden de la gracia santificante sin que esa moci6n divina afecte intrinse- 
camente a la substancia misma del acto. 

Mucho mds alto que todo esto es el pensamiento de Santo Tomas. 
Segiin 61, las virtudes morales infusas son esencialmente distintas, por su 
objeto formal, de las mas altas virtudes morales adquiridas, descritas por 
los fil6sofos. Estas dltimas, por muy heroicas que se las suponga, podrlan 
crecer y desarrollarse siempre sin alcanzar jamas el objeto formal de las 
primeras. Hay una diferencia infinita entre la templanza aristotelica, re- 
gulada finicamente por la recta razon, y la templanza cristiana, que obe- 
dece a los dictdmenes de la fe y de la prudencia sobrenatural. L6ase el 
magnlfico artlculo que dedica a esta cuesti6n en la Suma Teoldgica y se ver4 
la idea altlsima que el Doctor Angelico se habla formado de las virtudes 
infusas y su trascendencia soberana sobre sus correspondientes adquiri- 
das Las virtudes infusas se inspiran y regulan por las luces de la fe--total- 
mente ignoradas por la simple raz6n natural—, sobre las consecuencias del 
pecado original y de nuestros pecados personales, sobre la elevaci6n in- 
Wta de nuestro fin sobrenatural, sobre la necesidad de amar a Dios, autor 
de la gracia, mas que a nosotros mismos, y sobre las exigencias de la imi- 
taci6n de Jesucristo, que nos lleva a la abnegaci6n y renuncia total de nos- 
otros mismos. Nada de esto alcanza la simple raz6n natural, aunque sea 
de un S6crates, Arist6teles o Plat6n. Con raz6n escribe Santo Tomas que 
es «manifiesta» la diferencia especlfica entre las virtudes infusas y las adqui- 
ridas por razdn de su objeto formal. He aqul sus propias palabras: 

*Es manifiesto que la medida impuesta en esta clase de concupis- 
cencias por la regla de la raz6n o por la regla divina es esencialmente 
diferente (alterius rationis). Y asl, por ejemplo, en el actodetomar 
alimento, la raz6n humana establece por medida que no dañe a la 
salud del cuerpo ni impida el uso de la raz6n; mas la regla de la ley 
divina pide, ademds, que el hombre «castigue su cuerpo y lo reduzca 
a servidumbre» (i Cor. 9,27) por la abstinencia en la comida y be- 
bida y otras cosas semejantes. Por donde aparece manifiesto que la 
templanza infusa y la adquirida son especlficamente diferentes («diffe- 
runt specie»); y lo mismo ocurre con las otras virtudes («et eadem 
ratio est de aliis virtutibus»)» *. 

Ni vale objetar que los habitos se conocen por sus actos y los actos 
de la templanza infusa son identicos a los de la adquirida, a saber; lamo- 
deracion de las concupiscencias del tacto; luego no difieren especlficamente. 
Santo Tomas contesta a esta objecion concediendo la identidad del objeto 
material, pero haciendo ver la distinci6n especlfica y radical por razon del 
objelo formal: 

«A lo segundo hay que contestar que la templanza adquirida mo- 
difica las concupiscencias de las cosas agradables al tacto por razones 
completamente distintas de las de la templanza infusa, como ya he- 
mos dicho. No tienen, por consiguiente, el mismo acto» 



Segiin el pensamiento de Santo Tomas es, pues, manifiesto que las vir- 
tudes infusas no difieren tan s61o de las adquiridas por su elevaci6n enti- 
lativa, sino tambien por su ohjelo formal, quc las liace suhslancialmentc su- 
periores a las adquiridas 10. 

Vcamos ahora en que «categoria» hemos de colocar las virtudes 
infusas, esto es, cual es la esencia de las mismas desde el punto de 
vista filosofico. 

48. Escncia de las virtudcs infusas.—Las virtudes infusas, ison poten- 
cias o hdbitos? Propiamente no realizan la categorla de potencias ni la de hdbi- 
tos, aunque tengan mucho mas de estos que de aquellas. Tienen algo de po- 
tencia en cuanto que nos dan el posse en el orden sobrenatural dinamico; 
pero no son potencias propia y formalmente hablando. Y esto por varias 
razones: a) porque las potencias pueden moverse a sus propios actos y 
adquirir habitos; de donde se sigue que, si las virtudes infusas fueran ver- 
daderas potcncias, podrlan adguirir nuevos habitos infusos, lo cual es absur- 
do y contradictorio (serlan adquiridos e infusos a la vez); b) porque las po- 
tencias son indiferentes a lo bueno o a lo malo, mientras que las virtudes no 
pueden obrar mis que el bien, y c) porque las potencias, en cuanto tales, 
no crecen en intensidad—v.gr., el entendimiento, en cuanto potencia, no 
crece aunque crezcan sus conocimientos, y las virtudes infusas, sl. Luego por 
todos estos capltulos realizan mejor la categorla de hdbitos que la de po- 
tencias. 

Claro que en algo fallan tambien en la raz6n de hdbitos, ya que no nos 
dan la omnlmoda facilidad para obrar que es propia y caracterlstica de ellos. 
Confieren, ciertamente, la intrinseca inclinaci6n, habilidad y prontitud para 
el bien; pero no la extrlnseca, porque no remueven de nosotros todos los obs- 
taculos para el bien, como aparece claro en el pecador que se convierte des- 
pu6s de una vida depravada y que experimenta gran dificultad para el bien 
—debido a sus hibitos viciosos adquiridos—, a pesar de haber recibido, 
con la gracia, los hdbitos de todas las virtudes infusas. Santo Tomis dis- 
tingue muy bien entre la facilidad que procede de la costumbre y la que pro- 
cede de la fuerte inhesidn al objeto de la virtud. La primera no la confieren 
las virtudes infusas desde el instante mismo de su infusi6n en el alma, pero 
sl la segunda n. 

La razon de no realizar exactamente las virtudes infusas ninguna de las 
dos categorlas—potencias ni habitos—es porque los entes sobrenaturales 
propiamente no pueden encajar en las categorlas de los entes naturales, a 
semejanza de Dios, del que son participaci6n Intima. Sin embargo, pueden 
reducirse, mas o menos y segfin cierta analogla, a las categorlas naturales. 
Y asl, la gracia santificante, como quiera que es un accidente espiritual y 
permanente, se reduce a la cualidad como habito entitativo; y los principios 
operativos sobrenaturales se reducen tambi6n a la cualidad como habitos 
operativos, aunque no tengan con ellos todas las notas comunes 12. 

Recojamos ahora brevemente las principales diferencias entre las vir- 
tudes infusas y las adquiridas. 
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3 - DiFERENCIAS ENTKE LAS VIRTUDES NATURALES 
Y SOBRENATURALES 

49. Las principalcs son las siguientes: 

1. ® PoR RAZON DE su ESENCiA.—-Las naturales son hdbitos pro- 
piamente dichos, que no dan la potencia para obrar—ya la tiene la 
facultad de por si—, sino solo lafacilidad de la operacion. Las sobre- 
naturales, en cambio, dan la potencia para obrar sobrenaturalmente 
—sin ella seria imposible, a menos de una violenta gracia actual—, 
pero no siempre la facilidad omnimoda para cl acto, como nos acaba 
de decir Santo Tomas. 

2. » PoR RAZON DE LA CAusA EFiciENTE.—Las naturales se ad- 
quieren por los principios de la naturaleza y nuestros propios actos; 
las sobrenaturales han de ser infundidas por Dios. 

3. ® POR RAZON DE LA CAUSA FiNAL.—Con las virtudes natura- 
les, el hombre se conduce rectamente en orden a las cosas humanas 
y realiza los actos convenientes a su naturaleza racional. Las sobre- 
naturales—en cambio—se nos dan para conducirnos rectamente en 
orden a nuestra condicion de hijos adoptivos de Dios destinados a 
la vida eterna y en orden a ejercer los actos sobrenaturales conve- 
nientes a la naturaleza divina participada D. 

4. » POR RAZON DE su OBjETO FORMAL.—En las naturales es el 
bien segdn la regla y luz de la razon natural, o la conformidad con 
el fin natural. En las sobrenaturales es el bien scgiin la regla y luz 
sobrenatural de la fe, o la conformidad con el fin sobrenatural. 

Es, pues, evidente que las virtudes infusas son especificamente 
distintas y extraordinariamente superiores a sus correspondientes 
naturales o adquiridas. 

Veamos ahora las principales propiedades de las virtudes infu- 
sas, que nos daran a conocer mejor su naturaleza misma. 


4. Propiedades generales de las virtudes infusas 

50. Prescindiendo de las cuatro propiedades que les son comunes con 
las virtudes adquiridas—a saber: a J que consisten en el medio entre dos ex- 
tremos (excepto las teologales, y aun estas por razon del sujeto y del modo); 
b) que en estado perfecto estan unidas entre si por la prudencia (las infusas 
tambien por la caridad); c) que son desiguales en perfeccion; y d) que las 
que no incluyen imperfeccion perduran despues de esta vida en lo que 
tienen de formal —-, vamos a recoger brevemente algunas caractertsticas 
propias de las virtudes infusas. Las principales son las siguientes: 
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1. * AcOMPAÑAN SIEMPRE A LA GRACIA SANTIFICANTE Y SE IN- 
FUNDEN juntamente con ella. —Es doctrina comdn entre los teo- 
logos, aunque no esta expresamente definida por la Iglesia, como 
veremos al tratar en particular de la existencia de las virtudes teolo- 
gales y morales. 

2. * Se distinguen realmente de la gracia santificante.— 
Basta recordar que la gracia es un habito entitativo que se infunde 
en la esencia misma del alma; y las virtudes, habitos operativos que 
se infunden en las potencias, distintas realmente del alma 15. 

3. ® Se distinguen especi'ficamente de sus correspondien- 
tes adquiridas. —-Ya lo hemos demostrado mas arriba. 

4. ® Las poseemos imperfectamente. —Es esta una propiedad 
que estudiaremos ampliamente—al tratar de la necesidad de los do- 
nes del Espiritu Santo—^y que tiene gran importancia en orden a la 
necesidad dc la mistica para la perfeccibn cristiana. Santo Tomds 
habla claramcnte de ello 1®. 

5. ® Aumentan con la gracia. —Es cosa clara en la Sagrada 
Escritura y en la enseñanza de la Iglesia. San Pablo escribe a los 
fieles de Efeso (4,15): «Crezcamos en caridad»; a los Filipenses (1,9): 
«Yo ruego para que vuestra caridad se acreciente mds y mds en co- 
nocimiento y en toda discrecidn»; a los Romanos (15,13): «para que 
abundeis en espcranza por la virtud del Espiritu Santo», etc., etc. San 
Pedro escribe (2.®,3,i8): «Creced en la gracia y en el conocimiento 
de Nuestro Seftor y salvador Jesucristo». Y, en fin, la santa Iglesia 
pide a Dios en su liturgia «aumento de fe, esperanza y caridad» D. 
Pero hablaremos mds largamente de todo esto al estudiar en su lugar 
correspondiente el desarrollo de la vida sobrenatural con todas las 
cuestiones a el anejas. 

6. ® Nos dan potencia intri'nseca para los actos sobrena- 
TURALES, pero no la facilidad extri'nseca para ellos. —^Ya lo 
hemos visto m4s arriba. Esto explica por que el pecador arrepentido 
experimenta grandes dificultades en la practica de las virtudes opues- 
tas a sus antiguos vicios. Es necesario para que esas dificultades des- 
aparezcan que las virtudes infusas sean ayudadas por las adquiridas: 
no por cierto intrinsecamente —porque el habito natural de las virtu- 
des adquiridas es absolutamente incapaz de perfeccionar intrinse- 
camente el habito sobrenatural de las virtudes infusas—, pero si ex- 
trinsecamente, removiendo los obstaculos, o sea, las inclinaciones 
perversas y la concupiscencia desordenada. Removidos estos obs- 
taculos, las virtudes infusas empiezan tambien a obrar pronta y de- 
leitablemente l*. 
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7 . “ DeSAPARECEN TODAS-EXCEPTO LA FE Y LA ESPERANZA- 

POR EL PECADO MORTAL.—La razon es porque estas virtudes son 
como propiedades fundadas en la gracia santificante; de donde, al 
destruirse o desaparecer la gracia, tienen que desaparecer ellas tam- 
bien. Solamente permanecen—aunque en estado informe e imper- 
fecto—la fe y la esperanza, como un liltimo esfuerzo de la miseri- 
cordia infinita de Dios para que el pecador pueda mas facilmente 
convertirse 19. Pero, si se peca directamente contra ellas, desapare- 
cen tambien, quedando el alma totalmente desprovista de todo ras- 
tro de vida sobrenatural. 

8. ®' No PUEDEN DiSMiNUiR DiRECTAMENTE.—^Esta disminucion, 
en efecto, no podria sobrevenir mas que por el pecado venial o por 
cesacion de los actos de la virtud correspondiente, ya que el pecado 
rnortal no las disminuye, sino que las destruye totalmente. Ahora 
bien: no pueden disminuir por el pecado venial, porque este es una 
desviacidn del camino recto que conduce a Dios, pero dejando a salvo 
la tendencia al dltimo fin sobrenatural, que es el propio de las virtu- 
des infusas. Ni pueden disminuir por cesacidn de los actos, puesto 
que, tratandose de virtudes infusas, asi como no fueron causadas 
por los actos humanos, tampoco pueden disminuir por simple cesa- 
ci6n de los mismos. Sin embargo, indirectamente, las virtudes infu- 
sas disminuyen por los pecados veniales, en cuanto que estos amor- 
tiguan el fervor de la caridad, impiden progresar en la virtud y pre- 
disponen para el pecado mortal 20, 

Tales son las principales propiedades de las virtudes infusas. 
Veamos ahora su divisidn fundamental. 


S. Division de las virtudes infusas 

51. Es analoga a la de los hdbitos naturales. Unas ordenan las 
potencias al fin, otras las disponen con relacion a los medios. Lo pri- 
mero especifica a las virtudes teologales; lo segundo, a las morales. 
Las primeras responden, en el orden de la gracia, a lo que son en 
el de la naturaleza los principios naturales, que ordenan al hombre 
a su fin natural; las segundas responden a las virtudes adquiridas, 
que le perfeccionan con relaci6n a los medios. Una vez mas aparece 
aqui la estrecha semejanza y analogia entre el orden natural y el 
sobrenatural. 

Hagamos ahora un breve estudio in genere de cada imo de estos 
grupos. EI estudio detallado de cada una de las virtudes lo reserva- 
mos para la tercera parte de nuestra obra. 

1» Cf. Denz. 838 y 1407. y I-II,7i,4. 

20 Cf 11-11,24,10. 




A. Las virtudes teologales 

52. I. Existencia.—La existencia de las virtudes teologales 
consta claramente en la Sagrada Escritura. He aqui unos cuantos 
textos inequivocos de San Pablo: «E1 amor de Dios—la caridad—se 
ha derramado en nuestros corazones por virtud del Espiritu Santo, 
que nos ha sido dado» (Rom. 5,5); «Porque sin la fe es imposible 
agradar a Dios» (Hebr. 11,6); «Ahora permanecen estas tres cosas: 
la fe, la esperanza, la caridad; pero la mas excelente de ellas es la 
caridad» (i Cor. 13,13). No cabe hablar con mayor claridad y pre- 
cisi6n. 

Despues de la Sagrada Escritura viene el Magisterio de la Igle- 
sia. Inocencio III dicc que discuten los tedlogos si los niños reciben 
en el bautismo las virtudes infusas; pero nada resuelve 21. Clemen- 
te y en el concilio de Viena lo enseña como mis probable, pero sin 
definirlo expresamente 22. Por fin, el concilio de Trento enseña con 
fdrmulas equivalentes que el hombre recibe con la gracia otros do- 
nes de fe, esperanza, caridad, etc. 23 Como los actos no se infunden, 
hay que concluir que se trata de hdbitos permanentes, o sea, de vir- 
tudes infusas. 

Sobre si esa existcncia esta o no expresamente definida, discuten los 
tcologos. Entre otros, Vega, Ripalda, Suarez y Benedicto XIV dicen que 
si, aludiendo al concilio de Trento. Pero Soto, Medina y Bañez dicen que no 
entro en el animo del concilio definirlo expresamente, aunque lo dijo equi- 
valentemente. Se trata, pues, por lo menos de una verdad proxima fdei. 
Billot dice que es una conciusion teoldgica certisima. Por lo demas, ningñn 
teologo antiguo ni modemo ha negado jam^s la existencia de las virtudes 
teologales. Solamente el Maestro de las Sentencias, Pedro Lombardo, err6 
al identificar la caridad con el mismo Espiritu Santo, con lo cual quedaba 
destrulda como virtud. 

La existencia de las virtudes teologales es postulada por la na- 
turaleza misma de la gracia santificante. No siendo ella inmediata- 
mente operativa—como ya vimos—, necesita principios operativos 
sobrenaturales para crecer y desarrollarse hasta alcanzar su perfec- 
ci6n. Ahora bien: entre estos principios, unos deben referirse al fin 
sobrenatural (virtudes teologales) y otros a los medios a el condu- 
centes (virtudes morales infusas). Es una raz6n que tiene su fuerza, 
principalmente, habida cuenta de la suavidad de la Providencia di- 
vina, que nos es conocida por la revelaci6n. 

53. 2. Naturaleza.—Las virtudes teologales son principios 

operativos con los cuales nos ordenamos directa e inmediatamente 
a Dios como fin ultimo sobrenatural. Tienen al mismo Dios por 
objeto material y uno de los atributos divinos por objeto formal. En 

Cf. Denz. 410. 

22 Cf, Denz. 483. 

22 Cf. Denz. 799 800 y 8^1. 
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cuanto estrictamente sobrenaturales, solo Dios puede infundirlas 
en el alma, y su existencia unicamente puede ser conocida por la 
revelacion ^4. 

54. 3. Numero.—Son tres; la fe, la esperanza y la caridad. 
La razon del numero ternario es porque con ella se realiza perfec- 
tamente la union inmediata con Dios, que exige su naturaleza de 
virtudes teologales. Porque la fe nos lo da a conocer y nos une con 
E1 como Primera Verdad; «sub ratione Veri»; la esperanza nos lo 
hace desear como Bien sumo para nosotros; y la caridad nos une 
con E1 con amor de amistad, en cuanto infinitamente bueno en Si 
mismo. Y no puede haber nuevos aspectos en la union con Dios, 
puesto que, aunque las perfecciones divinas sean infinitas, no pue- 
den ser alcanzadas por los actos humanos mas que bajo la razon de 
Verdad—^por la inteligencia—o bajo la razon de Bien—^por la vo- 
luntad—. Y unicamente esta ultima admite un desdoblamiento: 
bien para nosotros (esperanza) o en Si mismo (caridad) 25. 

Que las virtudes teologales sean distintas entre sl, es cosa que no fucde 
ponerse en duda, puesto que pueden separarse realmente. La fe puede 
subsistir sin la esperanza y la caridad (v.gr., en el que hace un acto de deses- 
peracion, pero sin perder la fe); la esperanza puede subsistir sin la caridad 
(aunque no sin la fe) por cualquier pecado mortai que no vaya directamente 
contra la fe o la esperanza; la caridad subsistira eternatnente enelcielo sepa- 
rada de la fe y de la esperanza, que habran desaparecido^*; y, por fin, en este 
mundo, la fe y la esperanza pueden subsistir sin la caridad, lo cual ocurre 
siempre que se comete un pecado mortal que no vaya directamente contra 
ellas. Claro que en todos estos casos la fe y la esperanza permaneccn en el 
alma en estado infcrme —ya que, como veremos mas adelante, la caridad es 
la forma de todas las virtudes—, y no tienen, por lo mismo, propia y vcr- 
dadera razon de virtud 27. 

Esto nos lleva como de la mano a examinar el orden entre las virtudcs 
teologales. Santo Tomas dedica a ello un articulo^s. 

55. 4. Orden entre ellas.—Se pueden distinguir doB 6r- 
denes: el de generacion y el de perfeccion. Por el orden de generacion 
u origen 29, lo primero es conocer (fe); luego, desear (esperanza), y 
luego, conseguir (caridad). Y esta gradacibn es por razon de los ac- 
tos. Por raz6n de los hdbitos es tambien la misma: la fe se antepone 
a la esperanza, y esta a la caridad, ya que el entendimientopr ecede 
a la voluntad, y el amor imperfecto al perfecto. 

Segun el orden de perfeccion, la caridad es la mas excelente de 
todas 20. porque es la que mas intimamente nos une con Dios y la 
unica de las tres que permanecera eternamente en la patria. En cuan- 
to a las otras dos, Medina y Bañez dicen que in se, como virtud tco- 
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logica, es mas excelente la fe que la esperanza, porque mira o dice 
rclaci6n a Dios mds en sl mismo que la esperanza, que nos lo pre- 
senta como un Bien para nosotros (no destaca tanto el motivo teo- 
logico) y, ademas, porque es el fundamento de la esperanza. Aunque, 
por otra parte, la esperanza esta mds cerca de la caridad, y en este 
sentido es mas perfecta que la fe. 

56. 5. Sujcto dc las virtudes tcologales.—SegOn h doctri- 

na de Santo Tomas, compartida por la casi totalidad de los te61ogos, 
la fe rcside en el entendimiento; y la csperanza y la caridad, en la 
voluntad 31. Entre los mlsticos, San Juan de la Cruz—a pesar de ser 
eminentemente tomista en toda su doctrina 32—puso la virtud de la 
esperanza en la memoria, sin duda porque le venfa bien para hablar 
de la purificacion de esa potencia, no con dnimo de apartarse de San- 
to Tomas y de la doctrina comiin en Teologia 33. 


B. Las virtudcs moralcs infusas 

57. I. Existencia.—La existencia de las virtudes morales in- 
fusas fue negada por algunos pocos antiguos (v.gr., Escoto, Durando, 
Biel y algiin otro nominalista), pero hoy es admitida por la casi 
totalidad de los teologos, siguiendo las huellas de San Agustln, 
San Grcgorio y Santo Tom4s. 

Tiene su fundamento en la Sagrada Escritura. Asf, en el libro de 
la Sabiduria se nos dice que nada hay quc sea mds dtil a la vida del 
hombre que la templanza, la prudencia, la justicia y la fortaleza; 

«Y si amas la justicia, !os frutos de la sabiduria son las virtudes, porque 
ella enseña la templanza y la prudencia, la justicia y la fortaleza, las virtu- 
des m&s provechosas para los hombres en la vida» 34. 

Y el ap6stol San Pedro, inmediatamente despu6s de hablarnos 
de la gracia como de una participaci6n de la naturaleza misma de 
Dios—«divinae consortes naturae»—-, nos dice que hemos de poner 
todo nuestro empeño «por mostrar en nuestra fe virtud, en la vir- 
tud ciencia, en la ciencia templanza, en la templanza paciencia, en 
la paciencia piedad, en la piedad fraternidad y en la fraternidad ca- 
ridad» 35. 

Tenemos, pues, en estos y otros textos 3S un fundamento escriturario 
verdaderamente s61ido, que mas tarde elaboraran los Santos Padres y los 
teologos hasta darnos un cuerpo de doctrina perfectamente organizado y 
sistematico. Es verdad que la Iglesia nada ha definido expresamente 37; pero 


U Cf. 11-11.4.2:18.1; 24.1. 

Cf. P. Marcelo del Niño Jesus, C.D., El tomismo de San Jaan de la Cruz (Burgos 
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hoy en dfa la afirmacion de la existencia de las virtudes morales infusas es 
tan general y comiin entre los teologos catolicos, que no podrfa negarsela 
sin’manifiesta nota de temeridad. 

La raz6n de esa existencia ya la hemos indicado al hablar de las 
virtudes infusas en general y de las teologales en particular. Exigi- 
das las virtudes teologales por la gracia santificante para ordenarse 
dinamicamente al fin sobrenatural, las virtudes morales infusas son 
exigidas, a su vez, por las teologales, porque estar ordenado al fin 
exige disposicion con relacihn a los medios. La relacion que dicen 
las virtudes morales a las teologales es, en el orden de la gracia, 
la misma que dicen, en el de la naturaleza, las virtudes adquiridas 
a los actos de la sinderesis y rectitud de la voluntad 3*. 

58. 2. Naturaleza.—Las virtudes morales infusas son hd- 
bitos que disponen las potencias del hombre para seguir el dicta- 
men de la razon iluminada por la fe con relaci6n a los medios con- 
ducentes al fin sobrenatural. No tienen por objeto inmediato al mis- 
mo Dios—y en esto se distinguen de las teologales 39—, sino el bien 
honesto distinto de Dios; y ordenan rectamente los actos humanos 
en orden al fin filtimo sobrenatural, y en esto se distinguen de sus 
correspondientes virtudes adquiridas 40. 

Los medios que han de regular las virtudes morales infusas se refieren 
—de alguna manera—a todos los actos del hombre, incluso (al menos por 
parte de la prudencia) a los mismos actos de las virtudes teologales, a pesar 
de ser 6stas muy superiores en perfeccidn a las morales 41. Porque, aunque 
las virtudes teologales, consideradas en si mismas, no pueden ser excesi- 
vas—y en este sentido no consisten en el medio, como las moraIes‘'2—, 
pueden serlo, no obstante, en el modo de nuestra operacidn, y ese modo 
es el que cae bajo el objeto de las virtudes morales. De ahl que estas tengan 
que ser forzosamente muchas—como vamos a ver en seguida—, porque son 
tambi6n mdltiples y variados los movimientos de las potencias del hombre 
que hay que regular en orden al fin sobrenatural. 

59. 3. Numero.—Santo Tomas establece un principio fun- 
damental de distinci6n: «para cualquier acto donde se encuentre una 
especial raz6n de bondad, el hombre necesita ser dispuesto por una 
virtud especiah 43. Segun esto, tantas seran las virtudes morales cuan- 
tas sean las especies de objetos honestos que puedan encontrar las 
potencias apetitivas como medios conducentes al fin sobrenatural. 
Santo Tomas estudia en la Suma Teologica mas de cincuenta, y 


acaso no haya cntrado en su dnimo el darnos una clasificaci6n del 
todo completa y cxhaustiva 44. 

De todas formas, ya dcsde la mas remota antigiiedad suelen re- 
ducirse todas las virtudes morales a las cuatro principales, a saberi 
pmdencia, justicia, fortaleza y templanza. Se encuentran ya—como 
hemos visto mas arriba—literalmente en la Sagrada Escritura, don- 
de se nos dice que son «las virtudes mas provechosas al hombre en 
la vida» (Sap. 8,7). Las conocieron tambien—como virtudes natu- 
rales o adquiridas—los fil6sofos paganos. S6crates, Plat6n, Arist6- 
teles, Macrobio, Plotino, Ciceron, etc., hablan expresamente de ellas 
considerandolas como virtudes qmciales. Entre los Santos Padres fue 
San Ambrosio el primero, al parecer, que las llam6 cardinales 45. Los 
te6logos escolasticos unanimemente subdividen las virtudes mora- 
les a base de las cuatro cardinales. 

Digamos, pues, dos palabras sobre estas virtudes tan impor- 
tantes. 

60. Las virtudcs cardinales.—i. Naturaleza.—E1 nombre 
de «cardinales» se deriva del latin cardo, cardinis, el quicio o goz- 
ne de la puerta; porque—en efecto—sobre ellas, como sobre quicios, 
gira y descansa toda la vida moral humana. 

Santo Tomds enseña46 que estas virtudes pueden llamarse car- 
dinales desde dos puntos de vista distintos: a) menos propiamente, 
en cuanto que son como ciertas generales condiciones necesarias 
para cualquicr virtud (en todas debe resplandecer la prudencia, la 
justicia, la fortaleza y la moderaci6n); y b) mds propiamente— me- 
lius —, en cuanto afectan a materias especiales, en las que resplande- 
ce principalmente la materia general de esa virtud. 

Las virtudes cardinales—en efecto—son virtudes especiales, no 
generos supremos de virtud que contendrian debajo de ellos todas 
las demds virtudes 47; y tienen, por consiguiente, materias propias, 
que estdn constituidas por aquellos objetos en los que principalmen- 
te y en su grado mdximo resplandece alguna de aquellas cuatro con- 
diciones generales de toda virtud: prudencia, justicia, fortaleza y tem- 
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planza o moderacion. Es cierto que todas las virtudes deben partici- 
par, de alguna manera, de esas cuatro condiciones generales; pero de 
esto no se sigue que toda suerte de discrecion la tenga que producir la 
prudencia en si misma, y toda rectitud, la justicia, y toda firmeza, 
la fortaleza, y toda moderacion, la templanza. Estas virtudes son las 
que realizan esas condiciones de una manera principal y como por 
antonomasia, pero no exclusivamente. Otras virtudes participan 
tambite a su manera de esas mismas cualidades, aunque en grado 
menor. 

La principalidad de las virtudes cardinales se muestra precisamente en 
la influencia que ejercen sobre todas sus anejas y subordinadas, las cuales 
son como participaciones derivadas de la principal, que les comunica su 
modo, su manera de ser y su influencia. Son las llamadas partes potenciales 
de la virtud cardinal, encargadas de desempeñar su papel en materias secun- 
darias, reservandose la materia principal para !a virtud cardinal correspon- 
diente'**. La influencia de la principal es manifiesta en las subordinadas: 
quien haya vencido la dificultad principal, con mayor facilidad vencera las 
secundarias. 

En este sentido, cada una de las virtudes cardinales puede considerarse 
como un ginero que contiene debajo de si partes integrales, subjetivas y po- 
tenciales. Se llaman partes integrales aquelIos complementos Vitiles o necesa- 
rios que deben concurrir para el perfecto desempeño de la virtud corres- 
pondiente; por esta raz6n, la paciencia y la constancia son partes integrales 
de la fortaleza. Partes subjetivas son las diferentes especies subordinadas a 
la virtud principal; asl, la sobriedad y la castidad son partes subjetivas de la 
templanza. Y se llaman, finalmente, partes potenciales aquellas otras virtu- 
des anejas que no tienen la fuerza de la virtud principal o se ordenan a 
actos secundarios. Asl, la virtud de la religidn es aneja a la justicia, porque 
mira a dar a Dios el culto debido, aunque sin poderlo hacer con perfeccion 
por no realizarse la condicidn de igualdad que exige la justicia estricta '•s*. 

Pero cabe preguntar: la principalidad de la virtud cardinal sobre sus 
subordinadas, ise refiere tambi6n a su existencia intrinseca.? Evidentemente 
que no. Dentro de la justicia estan la religidn y la penitencia, que son mas 
excelentes por tener objetos mas nobles; a la templanza pertenece la humil- 
dad, que es mas perfecta como fundamento «ut removens prohibens» de to- 
das las demds virtudes, etc. 

De todas formas hay que reservar la principalidad para las virtudes car- 
dinales, en cuanto que son quicios o ejes de las demas y realizan su oficio de 
un modo mas perfecto que sus anejas. Y asl, por ejemplo, la justicia conmu- 
tativa tiene mas razon de justicia que la misma religion o penitencia, etc. La 
materia u objeto de alguna virtud aneja puede ser mas excelente que la de la 
principal; pero el modo mas perfecto siempre corresponde a la cardinal 
correspondiente. 

Santo Tomas, en un articulo muy curioso, recoge y explica, cris- 
tianizandola, la doctrina de Macrobio—tomada de la filosofia neo- 
platonica—acerca de las virtudes politicas, purijicables, purificadas 
y ejemplares. Las primeras (virtutes politicae) serian las cardinales 
de un buen ciudadano en el orden puramente natural. Las seg^- 
das (virtutes purgatoriaej, las cardinales infusas en un cristiame) iro.' 

»» Cf. II-1I,,8. 

cr. 1MI,,8. 
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pcrfecto. Las terceras (virtutes iam purgati animi), las heroicas de 
los santos. Y las ultimas (virtutes exemplares) son las mismas tal 
como preexisten ejemplarmente en Dios 50. 

6i. 2. Numcro.—Q,ue las virtudes cardinales sean precisa- 

mente cuatro, se prueba bien por varias razones: 

a) Por razon del objeto. —EI bien de la raz6n—que es el objeto 
de la virtud—se encuentra de cuatro maneras: esencialmente en la 
misma razon, y de una manera participada, en las operacioncs y pa- 
siones; y entre las pasiones las hay que impulsan a actos contrarios 
a la razon y otras que ratraen de practicar los que la razon dicta. De 
donde debe haber una virtud cardinal que imponga el bien en la 
misma razon: la prudencia; otra que rectifique las operaciones ex- 
teriores: la justicia; otra que impulse contra las pasiones que retraen 
del orden de la razon: la fortaleza, y otra, finalmente, que rcfrene 
los impulsos desordenados: la tempIanzaSi. 

b) Por razdn del sujeto. —Cuatro son las potencias del hombre 
capaces de ser sujeto de virtudes morales, y en cada una de ellas 
debe habcr una virtud principal: la prudencia, en la raz6n; la jus- 
ticia, en la voluntad; la fortaleza, en el apetito irascible, y la tem- 
planza, en el apetito concupiscible. 

c) Como remedio d las cuatro heridas — «vulnera»—producidas en 
la naturaleza humana por el pecado original. —Y asi, contra la igno- 
rancia del entendimiento se pone la prudencia; contra la malicia de 
la voluntad, la justicia; contra la debilidad del apetito irascible, la 
fortaleza, y contra el desorden de la concupiscencia, la templanza. 


Como complemento de estas cuatro fundamentales aparece el 
numeroso cortejo de sus derivadas y anejas. Reservando para la ter- 
cera parte de nuestra obra el examen detallado de cada una de ellas, 
vamos a recoger aqui en forma de cuadros sinopticos todas las que 
estudia Santo Tomas en la Suma Teologica, agrupandolas en torno 
a su principal y señalando brevisimamente la funcion u oficio de 
cada una, De paso indicaremos tambien el don del Espiritu Santo y 
la bienaventuranza correspondiente a cada virtud cardinal y los vi- 
cios que se oponen a ellas y a todas sus derivadas. 

50 Cf. 1-11,61,5. 

51 Cf. 1-11,61,2. 
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A .—Partes integrales, que versan acerca del conocimiento: 

a) Considerado en j De lo pasado: Memoria (49,1). 

sl mismo.1 De lo presente: Entendimiento (a.2). 

h) Fn su adnuki- enseñanza ajena: Docilidad (a.3). 


rCon relacidn al fin: Providencia (a.6). 
c) En su recto uso.^ A las circunstancias: Circunspeccidn (a.7). 

l^A los impedimentos: Precaucidn (a.8). 

B. —Partes subjetivas (o especies): 

a) Para regirse a si mismo: Prudencia mondstica. 

b) Pararegir a fEn el principe: Prudencia regnativa (II-II,50,i). 
1 a m u 11 i t u d:J En los subditos: Politica (a.2). 

Prudencia de go-j En la familia: Econdmica (a.3). 
bierno .jjEn la guerra: Militar (a.4). 

C. —Partes potenciales (cf. 1-11,57,6): 

a) Para el recto consejo: EubuUa (11-11,51,1-2). 

b) Para juzgar segiin las reglas comunes: Synests (a.3). 

c) Para apartarse rectamente de la ley comtin: Gnome (a.4). 

Don del Espiritu Santo correspondiente: Consejo (52,1-3). 
Bienaventuranza correspondiente: Los misericordiosos (a.4). 


Manifiestamente c^n-(^>^Vrudencia (a.1-2). . 
trarios (53). XNpcflmenria ('cii 


{ Precipitacidn (a.3). 
Inconsideracidn (a.4). 
Inconstancia (a.5). 


a.3). 

soUcitud (a.6-7). 


63. LA JUSTICIA Y SUS DEKIVADAS 
La justicia (11-11,58), cuyo objeto es el derecho (57), tiene: 
A .—Partes integrales (79): 

a) Hacer el bien (no cualquiera, sino el debido a otro). 

b) Evilar el mal (no cualquiera, sino el nocivo a otro). 


:. I. NATURALEZA 
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B. — Partes suhjetivas (o especies): 

a) Para dar lo suyo a la comunidail: Juslicia legal (58,5-6). 

b) Individualmcn- rj)ei principe a los siibditos; Distributiva. 
te: Justicia par-J 

ticular .(^Entre personas privadas: Conmutativa. 

C. — Partes potenciales (80): 

fCon respecto a Dios; Religion (81) 1. 

a) Por defecto dej (jon respecto a los padres: Piedad (lOi). 

igualdad.J çjoii respecto alsuperior; Ofa-J Dulia (103). 

servarusia {102) . \ Obediencia {104). 

Por los beneficios recibidos: Gratitud (106). 

Por las injurias recibidas: Justo castigo (108). 

(En las promesas: Fideli- 
En orden a la verdad: I gn paTabr^y hechos: 

b) Por falta del d6-J “ (109)- • • Stmplindad (109,11 

bitoestricto_ L ad 4, 111.3 ad 2). 

En el trato con los demas: Afabilidad o amis- 
tad (114). 

Para moderar el amor a las riquezas: Liberali- 
dad (117). 

Para apartarse con justa causa de la letra de k 
, ley: Eguidad 0 epiqueya (120). 


f Homicidio (64). 
Mutilacidn (65,1). 
Flagelaci6n(a.2). 
Encarcelamiento (a.3). 
as: Hurto y rapiña (66). 

{ Por parte de los jueces (67). 

Por parte de los acusadores (68). 
Por parte de los reos (69). 

Por parte de los testigos (70). 

Por parte de los abogados (71). 
r Contumelia (72). 

Difamacidn (73). 

0. J Murmuracidn (74). 

Irrisidn (75). 

[ Maldicidn (76). 
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[• Sm;«:i.vOV;.!u fga). 

Culio indebido (93). 
Idolatria (94). 
Adivinacidn (95). 

. 4 Vana observancia (96). 
Tentacidn de Dios (97). 
Perjurio (98). 

Sacrilegio (99). 
ISimonia (100). 


a la obediencia: Desobediencia (105). 
a lagratitud: Ingratitud (107). 

a el justo castigo.. .j ^xcesiva indulgencia (108,2 ad 3). 
l'Mentira (iio). 

■a la verdad .^ Simulacidn e hipocresia (iii). 

1 Jactancta (112). 

[_Ironia (o falsa humildad) (113). 

a la amistad .J Adulacidn (115). 

.1 Litigio o espiritu de contradiccidn (116). 

thliberalidad....\^'’^]^%^/^/}- , 

I Prodigahdad (119). 

1 la cpiqueya: Fariseismo legaUsta (120,1 ad i). 


La fortaleza (II-II,i23) tiene: 

Un acto principal: el martirio (124). 

No tiene partes subjetivas (128), por tratarse de una materia muy espe- 
cial y del todo determinada. 


Para acometer. J Con respecto al fin: Magnanimidad (129). 

I A los medios: Magnijicencia (134). 

fContra los males presentes. ^ ^^gZZi^{z.f). 
Para resistir. , . J 
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a) A la misma forfclleza.. 

b) A la magnanlmidad... 

c) A la magnificencia.... 

d) A la paciencia 2. 

e) A la perseverancia.... 



^Audacia (temeridad) (127). 
Presuncidn (130). 

Ambicidn (131). 

Vanagloria (132). 
Pusilanimidad (133). 

J Tacañeria (i3S.i)- 
i Despilfarro (a.2). 
Insensihilidad. 

Impaciencia. 

Inconstancia (138,1). 
Pertinacia (a.2). 


65. I.A TEMPLANZA Y SUS DERIVADAS 
La templanza (II-II,i4i) tiene: 

A) Partes integrales: 

a) Vergiienzd (o temor al oprobio) (144). 

b) Honestidad (o amor al decoro) (145). 


B) 


C) 


Partes subjetivas (o especies): 


a) Sobre la nutricion.. 
bj Sobre la generacion. 


En la comida: Abstinencia (146). 

1 En la bebida: Sobriedad (149). 
Temporalmente: Castidad (151). 
Perpetuamente: Virginidad (152). 


Partes potencialcs: 

a) Continencia, contra las delectaciones del tacto (155). 

b) Mansedumbre, contra la ira (157). 

c) Clemencia, contra el rigor del castigo (157). 


{ En la estima de sl mlsmo: Humildad (161). 

En el deseo de la ciencia: Estudiosidad (166). 

En los movimientos del cuerpo: Modestia cor- 
poral (168,1). 

Enlosjuegos y diversiones: Eutrapelia (168,2). 
En los vestidos y adornos: Modestia en el orna- 
to(i69). 


Don del Espiritu Santo correspondiente: Temor (141,1 ad 3; cf. 9.19). 
Bienaventuranza correspondicnte: Pobres de esplritu (19,12). 




Contra la templanza en gcnct 


J Insensibilidad (142,1). 
j Intemperancia (142,2-4). 


Es sorprendente 


ile Santc 


Suma Teoldsica. 
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Contra la abstinencia. Gula (148). 

Contra la sobriedad. Emhriaguez (150). 

Ciontra la castidad. Lujuria (153-4). 

(loiitra la continencia. Incontinencia (156). 

Contra la mansedumbre. Ira (158). 

Contra la clemencia. Crueldad (159). 

Contra la humildad. Soberbia (162). 

Contra la estudiosidad. Curiosidad y negligencia (T67). 

Contra la modestia corporal.. . Afectacidn y rusticidad. 

Clontra la eutrapelia. Necia alegria y excesiva austeridad (168,3-4). 

Contra la modestia en el ornato Lujo excesivo y desaliño (169). 

Tal es, segun el Doctor Angelico, el maravilloso cortejo de las 
virtudes infusas que acompaña siempre a la gracia santificante. Con 
ellas todas las potencias y energias del hombre quedan elevadas al 
orden de la gracia. En cada potencia, y con relacion a cada objeto 
especlficamente distinto, hay un hdbito sobrenatural, que dispone 
al hombre para obrar conforme al principio de la gracia y desarro- 
Ilar con esa operacibn la vida sobrenatural. 

Sin embargo, a pesar de tanta profusion y riqueza, todavia no 
esta completo el organismo sobrenatural. No bastan las virtudes 
infusas para dar a las potencias del alma toda la perfeccibn posible 
en el orden sobrenatural. Con ellas podemos, sin duda alguna, se- 
guir perfectamente el dictamen de la razon iluminada por la fe; pero 
por encima de este criterio, sobrenatural en su esencia, pero huma- 
no en cuanto al modo, podemos y debemos estar prontos para seguir 
el dictamen y la mocion directa e inmediata del Espiritu Santo mis- 
mo. Tal es la raz6n de ser de los dones del Esplritu Santo que vamos 
inmediatamente a estudiar. 


II. Los dones dcl Espi'ritu Santo 

Dada la gran importancia de los dones del Espiritu Santo en la 
Teologla de la perfeccibn cristiana, vamos a estudiarlos con la ma- 
yor amplitud que nos permita la Indole de nuestra obra. EI orden 
de nuestro estudio sera el siguiente: 

1. Introduccion. 

2. Existencia. 

3. Ntlmero. 

4. Naturaleza. 

5. Distincion especffica de las virtudes infusas. 

6. iAdmiten un doble modo de operacion? 

7. Necesidad de los dones. 

8. Relaciones mutuas. 

9. Relaciones con las virtudes infusas. 

10. Relaciones con los frutos del Esplritu Santo y las bienaventuranzas. 

11. Duracion. 

12. Sintesis de la doctrina general sobre los dones. 


I. Introduccion 

66 . Don en general es «todo aqueIIo que una persona da a otra 
por propia liberalidad y con benevolencia» 1 . Decimos «por propia 
liberalidad» para significar que el don excluye, por parte del donan- 
te, toda razon de debito, no solo de justicia, sino incluso de gratitud 
o de cualguier otra especie. Y añadimos «con benevolencia» para 
recoger la intencion del dador de beneficiar a quien recibe gratui- 
tamcnte su don. 

La exclusion de toda obligacion de justicia o de gratitud, o—lo que es 
lo mismo—su absoluta gratuidad, es del todo necesaria para la raz6n de 
don; de otra manera no se distinguirla de la recompensa o del premio. De 
igual modo, no debe llevar consigo la exigencia de alguna compensacidn o 
recompensa por parte del que lo recibe gratuitamente con respecto a su 
generoso bienhechor. No se trata de una operacibn do ut des, sino de una 
entrega por completo gratuita que no exige nada en retorno. Es algo irreddi- 
bilis, como dice Santo Tomas citando al Fildsofo 2. Sin embargo, la nocidn 
de don no excluye la gratitud por parte del que lo recibe, como consta por 
la experiencia cotidiana; solamente excluye la exigencia de esa gratitud. 
adn: a veces requiere tambi6n el buen uso del mismo, lo cual depende de la 
naturalcza del don o de la intencidn del donante, como cuando lo da, verbi- 
gracia, para que se perfeccione el que lo recibe con su uso. Tales son, sobre 
todo, los dones que Dios da a sus criaturas. 

67 . Los dones dc Dios.—EI primer gran don de Dios es el 
propio Espiritu Santo, que es el amor mismo con que Dios se ama y 
nos ama. De EI dice la liturgia de la Iglesia que es el don del Dios 
Altisimo; «Altissimi donum Dei» 1. E1 Espiritu Santo es el primer 
don de Dios, no solo en cuanto que es el Amor in divinis, sino tam- 
bien cn cuanto est4 en nosotros por misidn o envio. En otras pala- 
bras; el Espiritu Santo es el primer don de Dios, no solo personal- 
mente, sino tambien esencialmente. Vamos a explicarlo un poco. 

E1 amor de DIos puede considerarse de tres maneras: 

a) Esencialmente, y en este sentido conviene por igual a las tres divinas 
personas. 

b) Nocionalmente, y asi considerado, no es otra cosa que la «espiracion 
activa», comtin al Padre y al Hijo, que da origen al Espiritu Santo por via de 
procedencia. 

c) Personalmente, y de este modo significa la «espiracion pasiva», que no 
es otra cosa que el Espiritu Santo mismo. 

De semejante manera, el don—dice Billuart —puede considerarse de 
tres modos distintos; 
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a) Esencialmente, o sea la cosa misma que se da gratuitamente. 

b) Nocionalmente, o sea en cuanto importa origen pasivo dcl que ofrcce 

c) Personalmente, o sea en cuanto conviene a una persona como nombre 
propio. 

Esto supuesto, decimos que el Espiritu Santo es el primer don de Dios 
personalmente (aludiendo al tercer miembro de la primera serie) y esenciaU 
mente (primer miembro de la segunda serie). 

De este primer gran don proceden todos los demas dones de 
Dios; toda vez que, en liltimo analisis, todo cuanto Dios da a sus 
criaturas, tanto en el orden sobrenatural como en el mismo natural, 
no son sino efectos totalmente gratuitos de su liberrimo e infinito 
amor. 

En sentido amplio, por consiguiente, todo cuanto hemos reci- 
bido de Dios son «dones del Espiritu Santo». Pero esta expresion 
generica puede tener varios sentidos especificos, que es preciso de- 
terminar. 

Cuatro son los principales 5; 

1) En sentido amplisimo, dones del Espiritu Santo son todos 
aquelIos dones de Dios que no incluyen aquel primer don que es 
el Espiritu Santo mismo. Tales son, ante todo, los dones naturales 
hechos por Dios a las criaturas. 

2) En sentido impropio son aquellos dones que, sin incluir 
todavia necesariamente aquel primer gran don ni suponer al alma 
en posesidn obligada de la gracia y la caridad, pertenecen, no obs- 
tante, al orden sobrenatural. Tales son principalmente: 

a) Las gracias gratis dadas. 

b) Las gracias actuales prevenientes. 

c) EI temor servil de Dios. 

d) La atricidn sobrenatural. 

e) La fe y la esperanza informes. 


3) En sentido propio son dones del Espiritu Santo todos aque- 
llos que incluyen el primer gran don de Dios y suponen al alma o la 
constituyen en la amistad y gracia de Dios. Tales son: 


a) La gracia santificante. 

b) La caridad. 

c) La fe y la esperanza informadas por la caridad. 

d) Las virtudes morales infusas. 

e) Los siete dones del Espiritu Santo. 


4) Estos ultimos son propiamente los «dones del Espiritu San- 
to» en sentido estricto y formalisimo, y son los unicos que vamos a 
estudiar largamente en las siguientes paginas. 



2; EjClStENCiA bE LOS donEs DEL EstfRItU SANtd 

68i Ea existencia de los dones del Espiritu Santo solo puedc 
Constarhos por la revelacion, ya que se trata de realidades sobtena^ 
turales que rebasan y trascienden por completo la simplc tazbn 
natural®. Santo Tomas parte de este supuesto en la cuestion espe- 
cial que dedica a los dones en la Suma Teologica, diciendo quc en lo 
referente a ellos debemos seguir el modo de hablar de la Sagrada 
Escritura en la que se nos revelan: «in qua nobis traduntur» 

Veamos, pues, ante todo, el fundamento escriturario de la exis- 
tencia de los dones. Despues examinaremos brevemente la doctrina 
de la Tradicion, el Magisterio de la Iglesia y las sentencias de los 
teologos, quc fueron elaborando poco a poco la tcologla de los dones 
a base de los datos revelados interpretados por la Tradicion. 

a) La Sagrada Escritura. —Es clasico el texto de Isaias (ii, 

1-3): 

«Y brotara una vara del tronco de Jese, 
y retofiarA de sus raices un vdstago, 
sobre el que reposara el espiritu de Yave: 
esplritu de sabiduria y de inteligencia, 
esplritu de consejo y de fortaleza, 
espfritu de entendimiento y de temor de Yav^. 

Y pronunciard sus decretos en el temor de Yavd», 

Este texto es claramente mesidnico y propiamente de s6lo el 
Meslas habla. Pero, no obstante, los Santos Padres y la misma Igle- 
sia lo extienden tambien a los fieles de Cristo en virtud del principio 
universal de la economia de la gracia que enuncia San Pablo cuando 
dice: «Porque a los que de antes conocib, a esos los predestind a ser 
conformes con la imagen de su Hijo, para que este sea el primogenito 
entre muchos hermanos» (Rom. 8,29). De donde se infiere que todo 
cuanto hay de perfeccibn en Cristo, nuestra Cabeza, si es comunica- 
ble, se encuentra tambien en sus miembros unidos a E1 por la gracia. 
Y es evidente que los dones del Espiritu Santo pertenecen a las per- 
fecciones sobrenaturales comunicables, teniendo en cuenta, ademas, 
la necesidad que tenemos de ellos, como veremos en su lugar. Por 
lo tanto, como la gracia en las cosas necesarias es tan prodiga, por 
lo menos, como la naturaleza misma, hay que concluir rectamente 
que los siete espi'ritus que el profeta vio descansar sobre Cristo s®n 
tambien patrimonio de todos cuantos permanezcan unidos a E1 por 
la caridad 



1 no conocio los dones del Espiritu Santo de que habla Santo To- 
I se alcanza por la revelacidn divina» (Juan de Santo Tomas, De 
6 n del P. I. Menfedez-Reigada, c.i p.27). 


to de Isaias ofrece no pocas dificultades exegeticas. Si prescindie- 
mes de los Santos Padres, de los tedlogos y de la misma Iglesia 
ctrina de los dones hasta ponerla del todo en claro —, quedarIamos 
j con s61o los datos escriturarios. 
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Ademas de este texto, que los Santos Padres y la misma Iglesia 
han interpretado como clara revelacidn de los dones del Espfritu San- 
to, suelen citarse por los autores otros muchos textos del Antiguo y 
del Nuevo Testamento 9. Nosotros preferimos omitirlos, no solo por 
no entrar en nuestros planes una investigacion a fondo sobre el ver- 
dadero sentido de esos textos, sino porque nos parece evidente que 
a base de ellos—por lo menos de la gran mayoria—no se pueden 
hacer sino cabalas y conjeturas desprovistas de todo fundamento 
serio. Es preciso reconocer que la doctrina de los dones en la Sagra- 
da Escritura se apoya casi exclusivamente en el texto de Isaias; si 
bien ese texto, explicado, confirmado y sacado a plena luz por los 
Santos Padres, el Magisterio de la Iglesia y la elaboracion de los 
tedlogos escolAsticos, nos da un fundamento firmisimo sobre la exis- 
tencia de los dones, no solamente en Cristo, sino tambien en cada 
uno de los cristianos en gracia. A eminentes teologos les parece que 
esta doble existencia esta formalmente revelada en la Sagrada Escri- 
tura 10; y los que no se atreven a decir tanto reconocen que se trata, 
por lo menos, de una conclusion certisima y proxima fidei. 

b) Los Santos Padres. —Tanto los Padres griegos como los 
latinos hablan frecuentemente de los dones del Espiritu Santo, aun- 
que con diversos nombres: dona, munera, charismata, spiritus, vir- 
tutes, etc. Entre los Padres griegos destacan San Justino, Origenes, 
San Cirilo de Alejandria, San Gregorio Nacianceno y Didimo el 
Ciego, de Alejandria. Entre los latinos, la primacia se la Ileva San 
Agustin, seguido muy de cerca por San Gregorio Magno; pero se 
encuentran tambien muy buenas cosas sobre los dones en San Vic- 
torino, San Hilario, San Ambrosio y San Jeronimo. No podemos 
detenernos a recoger los textos H; pero en ellos se van perfilando 
casi todas las cuestiones relativas a la teologia de los dones, que ela- 
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boraran mas tarde poco a poco los teologos escolAsticos hasta Ilegar 
a Santo Tomas, en el que encontramos una sintesis completa y 
acabada. 

c) El Magisterio de la Iglesia. —Vamos a subdividirlo en 
tres partes: i.», concilios; 2.®’, liturgia, y 3.®, otros documcntos. 

I.* Concilios .—Solamente en un concilio ha hablado la Iglesia 
claramente de los dones del Espiritu Santo: en el sinodo romano 
celebrado en el año 382 bajo el papa San Damaso. Sobre si hablo o 
no de ellos el concilio de Trento, nada se puede afirmar con certeza; 
es cuestion que esta todavia por resolver. 

He aqul el texto del sinodo romano; 

«Sc dijo; Ante todo hay que tratar del Espiritu septiforme que descansa 

Esplritu de sabiduria; Cristo virtud de Dios y sabidurla de Dios (i Cor. 


fcplritu de entendimiento: Te dari entendimiento y te instruiri en el ca- 
mino por donde andards (Ps. 31,8). 

Esplritu de consejo: Y se llamard su nombre dngel del gran consejo (Is. 
9,6; LXX). 

Esplritu de fortaleza: Virtud 0 fuerza de Dios y sabidurla de Dios (1 Cor. 
1,24). 


Esplritu de ciencia: Por la eminencia de la ciencia de Cristo Jesds (Eph. 


Esplritu de verdad: Yo soy el camino, la vida y la verdad (lo. 14,6). 

Esplritu de temor (de Dios): El temor del Señor es principio de la sabidu- 
ria (Ps. iio.io)» 12. 

En el texto anterior; a) se habla de los dones del Esplritu Santo 
propiamente dichos; b) se enumeran, con Isalas, los siete dones 13, 
y c) se explica cada uno de ellos por la misma Sagrada Escritura en 
cuanto convienen plenlsimamente a Cristo. 

He aqui ahora las palabras del concilio de Trento que se prestan 
a diversas interpretaciones 14; 


«A esta disposiciOn o preparacidn slguese la justificacidn misma, que no 
es s61o remisi6n de los pecados (can.ii), sino tambi6n santificacion y reno- 
vaci6n del hombre interior, por la voluntaria recepci6n de la gracia y de los 
dones, de donde el hombre se convierte de injusto en justo, y de enemigo en 
amigo, para ser heredero segdn la esperanza de la vida eterna (Tit. 3,7)» 15. 
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De estas palabras nos parece que puede colegirse razonable- 
mcnte lo siguiente: a) el concilio no habla particularmente de los 
dones ni los nombra expresamente; pero es evidente que en la pala- 
bra donorum se alude a ellos al menos remota y genericamente; b) es 
probable que los Padres del concilio tratasen de aludir en ese texto 
a los dones del Espfritu Santo propiamente dichos, teniendo en cuen- 
ta que en la epoca de Trento la nocion de los dones era familiar a los 
Padres del concilio y a toda la Iglesia, como consta por la liturgia 16; 
y c) de las palabras del concilio se desprende que esos «dones» (sean 
los que fueren) se infunden y reciben juntamente con la gracia. 

2.“ Liturgia. —Mucho mas claro es el Magisterio de la Iglesia 
por medio de la liturgia. En el himno Veni Creator se nos habla del 
septiforme don del Esplritu Santo; 

«Tu septiformis munere j «Tvi, septiforme en los dones, 

digitus Paternae dexterae...» | dedo de la diestra de Dios...» 

En la preciosa sequentia de la misa de Pentecostes se le piden al 
Esplritu Santo sus siete sagrados dones: 

«Da tuis fidelibus | «Da a tus fieles 
in Te confidentibus que conflan en ti 
sacrum septenarium». j el sagrado septenario». 

Y en el himno de vlsperas vuelve la alusion a los dones: 

«Te nunc Deus piissime | «Te rogamos, piadosisimo Dios, 
vultu precamur cernuo con el rostro humillado, 
illapsa nobis caelitus nos infundas los dones 

largire dona Spiritus». | celestiales del Espiritu». 

AI administrar el sacramento de la confirmacibn, el obispo, con 
las manos extendidas sobre los confirmandos, exclama; 

«Envla sobre ellos desde el cielo tu septiforme Espiritu Santo Pardclito: 
Espiritu de sabiduria y de entendimiento, Espiritu de consejo y de forta- 
leza, Espiritu de ciencia y de piedad; ll^nalos con el Esplritu de tu temor» tT, 

donde la Iglesia, en el momento solemne de la administracion de un 
sacramento, recoge y aplica a cada uno de sus fielcs el famoso texto 
mesianico de Isaias. 

3.® Otros documentos eclesidsticos. — a) EI Catecismo del con- 
cilio de Trento—que de tanta autoridad goza entre los tedlogos— 
dice que «estos dones del Espiritu Santo son para nosotros como 
una fuente divina en la que bebemos el conocimiento vivo de los 
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mandamientos de la vida cristiana y por ellos podemos conocer si 
el Esplritu Santo habita en nosotros» 18. 

b) En todos los catecismos catdlicos del mundo se habla de 
los dones del Espiritu Santo como patrimonio de todos los fieles. 

c) Finalm.ente, el papa Leon XIII, en su admirablc enciclica 
sobre el Espiritu Santo Divinum illud munus, del 9 de mayo de 1897, 
recogio, haciendolo suyo, ei testimonio de la tradicion catolica sobre 
la existencia, necesidad, naturaleza y efectos maravillosos de los 
dones: 

«E1 justo que vive de la vida de la gracia y que opera mediante las vir- 
tudes, como otras tantas facultades, tiene absoluta necesidad de los siete do- 
nes, que mas comOnmente son llamados dones del Espiritu Santo. Mediante 
estos dones, el espiritu del hombre queda elevado y apto para obedecer 
con mas facilidad y presteza a las inspiraciones e impulsos del Espiritu 
Santo. Igualmente, estos dones son de tal eficacia, que conducen al hotnbre 
al mds alto grado de santidad; son tan excelentes, que permaneceran In- 
tegramente en el cielo, aunque en grado mas perfecto. Gracias a ellos es 
movida el alma y conducida a la consecucion de las bienaventuranzas evan- 
gelicas, esas fiores que vc abrirsc la primavcra como señales precursoras 
dc la ctema beatitud...» i^. 

Como se ve, en el cilado texto el papa hace suya la doctrina tra- 
dicional sobre los dones y la propone con su magisterio ordinario a 
toda la Iglesia. Tiene, pues, un gran valor dogmdtico. 

i d) Los TEOLOGOS escolAsticos. —En este punto concreto de 
la mera existencia de los dones, la opinion de los teologos s6lo nos 
interesa en cuanto testigos dc la Tradicidn, ya quc ellos no pudieron 
crear una doctrina que trata de realidades sobrenaturales. 

La teologla de los dones sufrio una lenta y trabajosa elaboracion 
por los teologos escolAsticos a traves de los siglos. Pero su existencia 
fue universalmente admitida por todos, salvo rarlsimas cxcepcio- 
nes, que vienen a confirmar la regla general. Hoy dla, la doctrina 
sobre la existencia de los dones del Espiritu Santo se ha impuesto 
de tal manera en todas las escuelas catolicas, que no hay un solo te6- 
logo que la niegue. Discuten largamente sobre su naturaleza y su 
funcionamiento, pero su existencia—repetimos—es universalmente 
admitida por todos. 


CONCLUSION GENERAL SOBRE LA EXISTENCIA DE LOS DONES.—E1 
testimonio de toda la Tradici6n, apoyado con solido fundamcnto 
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en la Sagrada Escritura, lleva a una certidumbre absoluta sobre la 
existencia de los dones del Espiritu Santo en todos los fieles en gra- 
cia. M4s aiin: no faltan tedlogos de gran autoridad que afirman que 
esta existencia es una verdad de fe 20. Porque, aunque la Iglesia no 
la haya definido expresamente, teniendo en cuenta, sin embargo, la 
constante doctrina de los Padres a traves del largo periodo patris- 
tico, el sentir de la Iglesia en su liturgia y en la administracion de 
los sacramentos, el consentimiento unanime de los teologos y el 
sentir tambien unanime de todos los fieles del mundo que lo apren- 
dieron asi desde pequeñitos en el catecismo, parecen dar suficiente 
fundamento para pensar que se trata—en efecto-—de una verdad 
de fe propuesta por el Magisterio ordinario de la Iglesia. Y los que 
no se atreven a decir tanto, afirman que se trata, por lo menos, de 
una conclusidn teologica certisima y «proxima fidei». 


3. Numero de los dones 

69. Es otra cuestion discutida entre exegetas y teologos. Dos 
son las principales dificultades que dan pie a estas vacilaciones: 
a) en la Sagrada Escritura es cl4sico el ndmero siete para significar 
cierta plenitud indeterminada, y b) en el texto masoretico de Isalas 
no se enumeran siete, sino seis dones; falta el don de piedad. 

Los exegetas modernos se inclinan a pensar que el texto de Isaias 
se refiere a una plenitud indeterminada: es la plenitud de cualidades 
de gobierno, que pertenecen al Mesias como Rey 21. 

Los Santos Padres y los tedlogos escolasticos insisten, por el con- 
trario, en el ndmero septenario, y a base de estos siete dones esta- 
blecen sus clasificaciones y paralelismos con las virtudes infusas. 
Santo TomAs dedica en la Suma Teologica un artlculo ingcnioso para 
justificar ese ndmero 22. 

iQue pensar de todo ello? A nuestro parecer, lo siguiente: 

i.° Es cierto que en la Sagrada Escritura el niimero siete se 
emplea muchas veces en significacidn de plenitud, y acaso tenga este 
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sentido en el texto de Isaias; pero de aqui no se puede sacar argu- 
mento decisivo contra el mimero septenario de los dones. 

En efecto: hay dos clases de plenitudes. Una del todo indeter- 
minada, que identifica el termino «plenitud» con un niimero inde- 
finido, que no se sabe cuil es. Y hay otra plenitud que, ciñendose a 
un numero concreto y determinado, expresa con el todas las realida- 
des posibles en aquel orden de cosas. 

Ahora bien: la interpretacion unanime de los Santos Padres, las 
enseñanzas claras y explicitas de la Iglesia en su liturgia, en la admi- 
nistracion de los sacramentos y en las endclicas pontificias y el con- 
sentimiento casi unanime de los teologos escolasticos, obligan—nos 
parece—-a interpretar la plenitud expresada por Isaias en este segun- 
do sentido. Asi como los sacramentos son siete, ni mas ni menos, 
y en ellos se encierra la plenitud de las gracias que Dios concede a 
los hombrcs ex opere operato, asi los dones del Espiritu Santo, sien- 
do siete habitos distintos, ni mas ni menos, recogen la plenitud de 
las mociones del divino Espiritu que se nos hayan de comunicar a 
traves de ellos 23. 

2.° En cuanto a que en el texto masoretico no se enumeren 
sino seis dones, nada se sigue contra la existencia del don de piedad. 
Se han propuesto diversas hipdtesis para explicar su omisidn en el 
texto masoretico 24; pero sea de ellas lo que fuere, es cierto que el 
don de piedad consta en la Vulgata—que tiene sobre si el peso de 
una declaracion de la Iglesia, que afirma que no contiene errores 
dogmaticos— 25, en la version de los Setenta, en la tradicidn pa- 
tristica, en las enseñanzas oficiales de la Iglesia y en el sentir una- 
nime de los tedlogos escoldsticos. Apartarse o prescindir del peso 
enorme de todo esto por ciertas obscuridades en el texto masoretico, 
nos parece francamente excesivo. Algunos exegetas olvidan, a veces, 
que la Sagrada Escritura no es la finica fuente de la divina revela- 
ci6n y que hay muchisimas cosas formalmente reveladas en la Sa- 
grada Escritura que no aparecieron a plena luz sino a trav6s de las 
interpretaciones de los Santos Padres y del Magisterio de la Iglesia. 
Este es el caso del don de piedad. Sea lo que fuere del texto de Isaias, 
San Pablo describe maravillosamente esa realidad que la teologia co- 
noce con el nombre de don de piedad al escribir a los Romanos: «Por- 
que los que son movidos por el Espiritu de Dios, esos son hijos de 
Dios. Que no habeis recibido el espiritu de siervos para recaer en el 
temor, antes habeis recibido el espiritu de adopcion, por el que cla- 
mamos: lAbba, Padre! E1 Espiritu mismo da testimonio a nuestro 
espiritu de que somos hijos de Dios» (Rom. 8,14-16). 



retico» 

25 Cf. Denz. 785-1: 
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Por todas estas razones nos pareceria temerario apartarnos del 
scntir de la Tradicion cn torno al don de piedad y al numero sep- 
tenario de los dones. 


4. Naturaleza de los dones 

70. He aqui la definicion de los dones, que nos da a conocer 
su esencia o naturaleza intima; 

Los dones del Espiritu Santo son habitos sobrenaturales infundidos 

por Dios en las potencias del alma para rcciblr y secundar con 

facilidad las mocioncs del propio Espiritu Santo al modo divino o 

sobrchumano. 

Vamos a explicar la definicion palabra por palabra. 

Los DONES DEL EspfRiTU Santo, en el sentido propio y estricto 
de la palabra, segvin hemos explicado mas arriba 26. 

SoN hAbitos sobrenaturales. Es doctrina comun entre los 
teblogos, salvo contadisimas excepciones 27. He aqui las pruebas: 

1. ® En el famoso texto de Isaias (11,2) se nos dice—segun la 
exegesis cientifica moderna 28—que los dones son conferidos a 
Cristo a modo de hdbitos, como se desprende claramcnte del terraino 
requiescet, que expresa pcrmanencia habituaI29. Luego andloga- 
mente se confieren a los miembros de Cristo tambien de modo per- 
manente o habitual. La misma fe nos enseña la presencia per- 
manente del Espiritu Santo en toda alma en gracia (i Cor. 6,19), 
y el Espiritu Santo no estd nunca sin sus dones 30. 

2. ® Los Santos Padres estan concordes en afirmar que los 
dones del Espiritu Santo constituyen un grupo especifico de gra- 
cias o dones habituales. San Agustin y San Gre.gorio lo afirman 
expresamentc al exponer su doctrina de la concxion de los dones 
con la caridad 31, 

3. ® Santo Tomds expone la razon tcologica en la siguiente 
forma 32; 

«Como ya dijimo.s, los done.s son perfecciones del hombre por las cuales 
se dispone a seguir bien la mocion del Espiritu Santo. Y es evidente, por 
lo ya dicho, que las virtudes morales perfeccionan la facultad apetitiva 
en cuanto que de alguna manera participa de la razon, es decir, en cuanto 
es naturalmente apta para ser movida por e! imperio racional. Asl, pues, 
los dones del Esplritu Santo son para el hombre en su relacion con el Es- 
plritu Santo lo mismo que las virtudes para la facultad apetitiva en su rela- 



clon con la razon. Ahora bien, las virtudes morales son hdbitos que disponen 
a la faciiltad apetitiva para obedeccr prontamente a la razon. I.uego tarnbicn 
los dones del Esplritu Santo son ciertos hdbitos por los cuales el hombre se 
perfccciona para obedecer prontamente al Explritu Santo». 


Infundidos por Dios. Es cosa clara y evidente si tenemos 
en cuenta que se trata de realidades sobrenaturales, que el alma 
no podria adquirir jamas por sus propias fuerzas, ya que transcicn- 
den infinitamente todo el orden puramente natural. Luego, o no 
existen los dones, o tienen que ser necesariamente infundidos por 
Dios. 


En las potencias del alma. Son el sujeto donde residen, lo 
mismo que las virtudes infusas, cuyo acto sobrenatural vienen a 
perfeccionar los dones dandole la modalidad divina o sobrehu- 
mana propia de ellos. 

Para recibir y secundar con facilidad. Es Io propio y ca- 
racteristico de los hdbitos, que perfeccionan las potencias precisa- 
mente para recibir y secundar con facilidad la mocibn del agente 
que los mueva. 

Las mociones del propio EspIritu Santo, que es quien los 
mueve y actiia directa e inmediatamente como causa motora y prin- 
cipal, a diferencia de las virtudes infusas, que son movidas o actua- 
das por el mismo hombre como causa motora y principal, aunque 
siempre bajo la previa mocion de una gracia actual. 

Precisando esta distinta mocion entre virtudes y dones, cscribe 
un teñlogo contempordneo 33; 


«Ya hemos dicho que el habito es en nuestras potencias una docilidacl 
que nos hace prestarnos a la influencia reguladora y motora del principio 
director de la accidn. Asl, la virtud moral hace que nuestra afectividad se 
preste a las ordenes de la razdn pnictica. Los dones seran habitos que nos 
hagan ddciles a la mocidn divina. 

Pero ien qud se distinguen concretamente de las virtudes infusas? Estas, 
al ser habitos infusos, ino denotan ya la mocidn de la gracia actual, a la cual, 
cuando las ejercitamos, no hacemos otra cosa que cooperar? Se dira entonces 
quc el don nos dispone a recibir de manera connatural una mocion especial 
de Dios, un instinto divino, que toma la forma de una gracia operante ante la 
que nosotros no hacemos otra cosa que dejarnos mover hacia una operacion 
que trasciende, en cierto sentido, todo el mecanismo humano de deliberacion 
y eleccion que lleva consigo la virtud, aun la infusa. Mocion divina vitalmen- 
te recibida, merced a la realidad del habito, que nos dispone pasivamente a 
recibir la influencia divina en el momento mismo en que obramos». 


Al modo divino o sobrehumano, como veremos ampliamente 
mas abajo. 

Veamos ahora las principales dificultades que se pueden formu- 
lar contra los dones del Espiritu Santo como hdbitos. Su solucion 
nos ayudara a comprender mejor la naturaleza de los mismos. 


(”) P.Mennessier, O. P.. Los hdbitosy ! 
lona igs9) p.203-204. 
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Primera dificultad. —No hay que multiplicar los entes sin necesi- 
dad. Pero para que el hombre sea movido por la inspiracidn o instinto del 
Espiritu Santo basta la gracia actual. Luego los dones no son habitos, siuo 
simples gracias actuales. 

Rbspuesta. —Se concede la mayor, pero se distingue la menor. Es su- 
ficiente la gracia actual por parte del principio motor, concedo; por parte del 
alma, subdistingo; es suficiente la gracia actual donde la mocidn no se pre- 
duce al modo de habito, concedo; donde se produce al modo dc habito, 
niego. Y por lo mismo, y en virtud de esta distincion, niego el consiguiente 
y la consecuencia. Y explico. 

Hay que notar que la mocion de la gracia puede considerarse p^ 
nuestro caso de dos maneras: i.*, en cuanto procede o sale del Espiritu 
Santo, y asi toda mocion del Espiritu Santo en el hombre puede llamarse 
y es una gracia actual; y 2.^ en cuanto esa mocion se recibe en el alma, y 
asi todavia hay que distinguir: a) en cuanto es cierto impulso o ilumina- 
cidn genericamente considerada que puede darse incluso en los pecadores; 
ybjen cuanto es una mocidn especial para la que el alma debe tener ya algima 
disposicidn con el fin de recibirla y moverse pronta y fdcilmente bajo su 
influjo. Y esto todavia de dos maneras: a) para moverse al modo hunmno, 
segiin la regla de la razdn iluminada por la fe (y para esto tenemos el habito 
de las virtudes infusas); y b) para ser movido al modo de ia misma mocidn, 
o sea, al modo divino o sobrehumano, y para esto necesitamos el hdbito de 
los dones del Espiritu Santo. 

Con lo cual se ve cuSn infundadamente identifica el cardenal Billot 
la mocidn de los dones con la de la simple gracia actual. Con el mayor res- 
peto ante la autoridad del insigne purpurado, hemos de rechazar su extraña 
teoria, entre otras, por las razones siguientes: 

a) La gracia actual se requiere para todo acto de virtud aun imper- 
fectisimo (es, por decirlo asi, como la previa mocidn divina sobrenatural); 
pero la mocidn de los dones no se requiere para todo acto de virtud, como 
es obvio y demostraremos en su lugar; luego son dos cosas perfectamente 
distintas. 

b) La gracia actual se da tambidn a los pecadores para que se con- 
viertan. Pero la mocidn de los dones supone al alma en gracia, de la que 
es inseparable, como enseña toda la Tradicidn. Luego no pueden confun- 
dirse ambas cosas. 

Rechazada esta teoria, sigamos examinando las dificultades eontra los 
dones del Espiritu Santo como hlbitos. 

Segunda dificultad. —Como es sabido, la dltima disposicidn corres- 
ponde ya a la forma. Luego la dltima disposicidn para recibir la mocidn 
del Espiritu Santo correspondera a la mocidn misma. Luego no se requieren 
los dones como hdbitos. 

Respuesta. —Hay que distinguir: la disposicidn dltima para redbir 
la mocidn del Espfritu Santo correspondera a la mocidn misma en acto se- 
gundo, concedo; en acto primero prdximo, subdistingo: se tendra la disposi- 
cidn producida por el Espiritu Santo en forma de hdbito por inftisidn, con- 
cedo; en forma de acto, niego. Y explico. 

Para entender esto y comprender todo su alcance hay que tener en 
cuenta que la potencia dice relacidn al acto de cuatro maneras: 

I.» Radicalmente: y en este sentido no es otra cosa que la naturaleza 
misma del sujeto agente—en nuestro caso, el alma humana—, en la cual 
se funda o arraiga la misma potencia o facultad. 
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2. * En orden al acto primero remoto: y asi es la misma naturaleza do- 
tada de la potencia o facultad (por ejemplo, el alma, dotada de entendimien- 
to y voluntad). 

3. * En orden al acto primero prdximo: y asi es la misma naturaleza, 
dotada no sdlo de potencias o facultades, sino tambien de hdbitos y dispo- 
siciones adquiridas o infusas para obrar pronta, facil y deleitablemente. 

4. » En orden al acto segundo: y asi no es otra cosa que la misma ope- 
racidn de la facultadS'*. 

Ahora bien: la disposicidn para esta dltima operacidn se tiene cierta- 
mente por la mocidn misma y es la dltima disposicidn. Y sdlo en este sen- 
tido se dice que la dltima disposicidn corresponde ya a la forma. En la obje- 
cidn se confimde el numero 3 con el 4. 

Por aqui se ve cuan violenta seria la mocidn de los dones del Espiritu 
Santo sin el habito de los mismos, como pensd el cardenal Billot. En absoluto 
seria posible—^no escapa a la potencia de Dios el producir los frutos sin 
el arbol—, pero resultaria para el alma una mocidn francamente violenta: 
la haria saltar del acto primero remoto (n.2) al acto segundo (n.4) sin pasar 
por el acto primero prdximo (n.3). 

Tercera dificultad.— Cuando la virtud motora del agente es infinita, 
no se requiere ninguna disposicidn previa para el movimiento. Pero la vir- 
tud motora del Espiritu Santo es infinita. Luego no son necesarios hdbitos 
previos en el alma para que sea movida por El. 

Respuesta. —^Ya hemos dicho que en absoluto el Espiritu Santo podrla 
mover directamente las potencias del alma sin necesidad del habito de los 
dones; pero no es dste el orden normal de la Providencia, que obra siempre 
con suavidad y quiere que el hombre se disponga libremente a recibir sus 
inspiraciones divinas. Esta cuestidn—por lo demds—hay que resolverla en 
funcidn de la existencia de los dones, que ya hemos puesto fuera de toda 
duda. No se trata de saber lo que el Espiritu Santo podrla hacer, sino dnica- 
mente lo que en realidad ha hecho. 

La razdn de la infusidn de los habitos sobrenaturales—como ya diji- 
mos al hablar de las virtudes infusas—no es otra que para hacer connatu- 
rales a los hijos adoptivos de Dios los actos sobrenaturales. Dios no quiere 
que los actos virtuosos de orden sobrenatural sean menos perfectos—en 
cuanto al modo de producirse—que las obras de orden natural que proceden 
de los hdbitos adquiridos, y que mediante ellos se hacen pronta, fdcil y 
deleitablemente. No olvidemos que el hombre, aun al ser movido por Dios 
en el orden sobrenatural, se mueve tambien por su libre albedrlo, como 
dice Santo Tomas; y aunque bajo la mocidn de los dones del Espiritu San- 
to se conduzca de una manera mucho mas pasiva que bajo las virtudes 
infusas, permanece siempre dotado de libre albedrio y nunca deja del todo 
de ser agente aun bajo la misma accidn del Espiritu Santo; y por eso ne- 
cesita ser perfeccionado con las cualidades habituales de los dones. 

Santo Tomas expone admirablemente esta doctrina al contestar a una 
objecidn que vamos a formular a continuacidn. Hela aqui. 

CuARTA dificultad. —E1 hombre recibe de los dones del Espiritu Santo 
una perfeccidn que le habilita para ser movido por el mismo Esplritu San- 
to; pero en cuanto movido por el Esplritu Santo, el hombre se convierte, en 
cierto modo, en mero instrumento suyo; luego los dones del Esplritu Santo 
no son hibitos, porque no conviene que el instrumento sea perfeccionado 
por tm Mbito, sino tan sdlo el agente principal 35. 

’'* (X Zic;liara. OnloloeM 44,10. 

55 Cf. 1-11,6».- -bla. 



128 


PRINCIPIOS FUNDAMENTALES 


Respuesta. —Esa razon es valida para el instrumento completamentc 
merte, al que no correspondc moverse, sino Unicamente ser movido (como 
el cepillo y la garlopa). Pero el hombre no es tal instrumento, sino quc de 
tal manera es movido por el Esplritu Santo, que tamhi^ se mueve a st mismo 
en cuanto dotado de libre albedrio; y por esto necesita del habito 3*. 

De donde se deduce que los dones del Espiritu Santo no son habitos 
puramente activos ni puramente pasivos, sino mas bien pasivo-activos. Con 
relacion a la mocion divina son habitos receptivos o pasivos, pero con rela- 
cion a la reaccidn vital del alma son habitos activos. 

En resumen; asi como el hombre por las virtudes adguiridas se dispone 
para ser movido facil, pronta y deleitablemente por la simple razon natural 
en orden a los actos naturalmente buenos, y por las virtudes infusas para 
ser movido por la razon iluminada por la fe a los actos sobrenaturales al 
modo humano, asl por los dones del Esplritu Santo el hombre justo se con- 
naturaliza—por asl decirlo—con los actos a que es movido por especial 
instinto del Esplritu Santo al modo divino o sobrehumano 37. 

Vamos a ver ahora otra cuestion importantisima para detcrmi- 
nar la naturalcza de los dones: su diferencia con las virtudes infusas. 


S. Sl LOS DONES SE DISTINGUEN DE LAS VIRTUDES INFUSAS 

Santo TomAs, I-II,68,i; cf, .çs,3 y 41 63,3; 9,4 y 6; In III Smt. d.34 q.i a.i c. et ad 2; 
cf. ad 4 et 5, etc.; Gardeil: DTC, t.4 art. Dons; Dom Lottin: «Recherches de Theol. An- 
cienne et M6di6valc» (1929) p.41-97, y «Revue d'Ascdtique ct dcMystique* 11 (1930) P.269S; 
J. Bonnefoi, Le SainUEsprit et ses dons selon S.Bonaventure (Parls 1929); Biard, Le don? 
du S. E. d'apris S.Thomas et S.Paul (Avignon 1930); Dr. CIhrolo Weis, De septem donh 
Spir. Sancti (Vicna 1895); P. PARfs O.P., o.c., p.i9"2S y s8s: P. Aldama, S.I., La distincion 
entre las virtudes y los dones del Espiritu Santo en los sigJos XVI y XVII: «Gregorianum» (i035) 
P.S62-76; I.G. MENfNDEZ-REiGADA, O.P., Unidad especffica de la contemplacion cristiana 
(Madrid 1926) p.iSs, y Diferencias generales entre virtudes y dones: «Ciencia Tomista* (julio- 
diciembrc 1946) y «La Vida Sobrenatural» Oulio-agosto 1944); P. Ferrero, O.P.: RET (i943) 
P.417-33 y (1945) P.39S y s6is. 


71. He aqui una cuestion verdaderamente capital en la Teo- 
logia de los dones que es preciso examinar cuidadosamente. E 1 orden 
de nuestro estudio ser 4 el siguiente: despues de exponer la doctrina 
de Santo Tomas, señalaremos las principales coincidencias entre las 
virtudes y los dones y sus irreductibles diferencias. 


La doctrina de Santo Tomds,- —Hasta llegar a Santo Tomas, la opinion 
de los teologos anduvo en esto bastante desconcertada. No se ponfan de 
acuerdo sobre si los dones eran realmente distintos de las virtudes o solo 
se distinguian de ellas con una distincidn de razdn 38. Pero con la maravillosa 
sintesis de Santo Tomas, puede decirse que la distincidn real, especffica en- 


36 He aqul las palabras de Santo Tomas; «Ad secundum dicendum, quod ratio illa pro- 
ccdit de instrumento, cuius non est agere, sed solum agi. Tale autem instrumentum non 
cst homo, sed sic agitur a Spiritu Sancto, quod etiam agit, inquantum est liberi arbitrii; unde 

31 *Per dona nobis, ut ita ioquar, connaturalizantur actus ad quos movemur exspeciali 

ordinis naturalis vel supernaturalis fiunt nobis connaturales. Sed piopter iHnc causam vimttea 
illae habent rationem habitus; ergo et similiter dona Spiritus Sancti» (Gonet, Clypeus Theul. 
t.3 tr. de virt. et donis d.6 a.t p.i). 

38 Cf. Dom Lottin, Les dons du Saini-Esptil...: .Recherchcs dc Tllcologie Ancieimc 
et Medievale. (enero de igzg) p.41-97. 
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tre las virtudes y los dones adquiri6 definitivamente carta de naturaleza en 
la Teologia catolica. Es cierto que sonaran todavia algunas voces discordan- 
tes, sobre todo de la escuela escotista en torno a su jefe; pero la teorla del 
Angelico Doctor ira prevaleciendo cada vez mas 39 hasta apoderarse por 
completo del campo teol6gico sin distinci6n de escuelas ni matices. Hoy 
dfa son tan pocas las excepciones, que puede decirse que es 6sta la sentencia 
undnime de todos los tedlogos cat 61 icos. 

E 1 Doctor Angelico estudia esta cuestion en su comentario a las 
Sentencias, en la Suma Teologka y en otros lugares secundarios 40 . 
La doctrina es exactamente la misma—a pesar de cierta variacion 
en las formulas, como veremos mas adelante—, pcro no cabe duda 
que es en la Suma Teologica donde nos da su pensamiento definitivo. 
Veamos, pues, en primer lugar la doctrina que en ella expone 41 . 

Empieza el Doctor AngHico recogiendo las opiniones erroneas 
que sobre la naturalcza de los dones habian formulado algunos an- 

tigUTS. 

He aqui esas opiniones; 

1. ‘ Los dones no se distinguen de las virtudes. 

2. * Los dones perfeccionan la raz6n; y las virtudes, la voluntad. 

3. ‘ Las virtudes se ordenan a obrar bien; y los dones, a resistir las 
tentaciones. 

4. » Las virtudes se ordenan simpliciter a obrar bien; y los dones, a con- 
formarnos con Cristo principalmente en su pasi6n. 

Santo Tomas rechaza todas estas interpretaciones err6neas pot las si- 
guientes razones; 

A la I.*; iPor qu6 entonces ciertas virtudes se llaman tambien dones 
y otras no? (v.gr., hay un don de temor, y ninguna virtud de ese nombre). 
Señal de que son cosas distintas. 

A la 2.‘; Eso podrla ser verdad si todos los dones fueran intelectivos y 
todas las virtudes afectivas. Pero no es asl. 

A la 3.»; Tambi6n las virtudes ofrecen resistencia a las tentaciones con- 
trarias. No vale esa distinci6n. 

A la 4.»; E 1 mismo Cristo nos impulsa a cjue nos conformemos con E 1 
segñn la humildad, la mansedumbre y la caridad 42 , que son virtudes—no 
dones—que resplandecieron principalmente en su sagrada pasion. Luego 
tampoco es valido ese criterio de distinci6n. 

Rechazados los errores, pasa Santo Tomas a exponer la verda- 
dera doctrina. Hela aqui: 

En primer lugar es curiosisimo el argumento de autoridad que 
expone en el sed contra. Cita a San Gregorio, quien en los Morales 
distingue perfectamente los siete dones de las tres virtudes teologa- 
les y de las cuatro cardinales. Los primeros estarian significados por 

39 E1 P. J. A. DE Aldama, S.I., estudia la opinidn de los teologos sobre esta cuestion 
durante los siglos XVI y XVII. He aqui la conclusihn a que llega el ilustre jesulta; «Por ]o 
mismo, la distinci6n real cntre las virtudes infusas y los dones dei r.splrltu Santo es, sin 
duda, eii los siglos XVI y XVII sentmtia comtmnior theologorum». Cf. «Gregorianum* (1935) 


‘ 40 cf. 1-11,68,1; III Sent.d.: 

41 I-II.68.1. 

42 Mt. 11,29: «Aprendcd dc 
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los siete hijos de Job; las segundas, por sus tres hijas, y las terceras, 
por los cuatro angulos de la casa ^3. Como se ve, la exegesis de San 
Gregorio no puede ser mds ingenua y pintoresca, pero no cabe duda 
sobre su conviccidn de que los dones se distinguen de las virtudes, 
que es lo que Santo Tomas quicre probar por la autoridad de San 
Gregorio. 

En el cuerpo del arti'culo empieza por advertir que, si nos fija- • 
mos solo en el nombre de dones, no podemos encontrar diferencia 
con las virtudes infusas, porque tambidn ellas son dones (gencrica- 
mente) que hemos recibido gratuitamente de Dios, 

«Por eso—continila Santo Tomas—, para distinguir los dones de las vir- 
tudes, debemos seguir el modo de hablar de la Sagrada Escritura, la cual 
nos habla de ellos no con el nombre de dones, sino con el de «espfritus». Asl 
lo dice Isalas, 11,2: «Requiescet super eum spiritus sapientiae et intellectus», 
etcdtera. Por cuyas palabras se nos da manifiestamentc a entender que estos 
siete esplritus alll enumerados estan en nosotros por inspiracidn divina; y 
toda inspiracidn significa cierta mocidn del exierior. 

Es, pues, de considerar que en el hombre hay un doble principio mo- 
tor: uno interior, que es la razon, y otro exterior, que es Dios.. Y es cosa 
evidente que todo cuanto se mueve tiene que ser proporcionado a su mo- 
tor; y dsta es precisamente la perfeccidn del mdvil en cuanto tal, la dispo- 
sicidn que le permite ser bien movido por su motor. Por eso cuanto mds 
alto es el motor, tanto mis perfecta se requiere la disposicidn en el mdvil 
para recibir su accidn; y asl vemos que el disclpulo necesita estar mejor 
preparado para poder captar una doctrina mSs alta de su maestro. Ahora 
bien: es manifiesto que las virtudes humanas perfeccionan al hombre en 
cuanto que es propio del hombre gobernarse por su razdn en su vida inte- 
rior y exterior. Es, pues, necesario que haya en el hombre ciertas perfeccio- 
nes superiores que le dispongan para ser movido divinamente; y estas perfec- 
ciones se Ilaman dones, no solamente porque son infundidas por Dios, sino 
porque por ellas el hombre se hace capaz de recibir prontamente la inspiracion 
divina, segdn la palabra de Isalas (50,5): «EI Señor me haabierto los ofdos... 
y yo no me resisto, no me echo atras»; y el Fildsofo mismo dice que «los que 
son movidos por instinto divino no deben aconsejarse por la razdn humana, 
sino que deben seguir la inspiracidn interior, que procede de un principio 
mas alto» que la razbn humana. Y por esto dicen algunos que los dones per- 
feccionan al hombre para actos superiores a los de las virtudes»‘•4. 

Este es el articulo del Santo. En realidad, nada es necesario aña- 
dir a una doctrina tan clara y luminosa. Pero para mayor abunda- 
miento, dada la importancia de la materia, investigaremos mas des- 
pacio las razones profundas en que se apoya la distincion especifica 
entre las virtudes y los dones. 

72. Para comprender mejor las diferencias entre las virtudcs 
y los dones nos ayudara a conocer citalc.s son su.s clementos comu- 
nes; o sea, en que convienen unas y otros. 

44 
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CoiNCIDENCIAS E.NTRE I.AS VIRTUDE.S Y I.OS IIONES.-I.HS principaleS SOU 

a) Conviencii ca el genero. l’anto unas como otros son Iidbiios opera- 
tivos: dicen orden esencial a la accidn y por ella se tienen que especificar, 

b) Tienen la misma causa ejiciente: Dios en el orden sobrenatural. 
Son habitos infusos «per se», totalmente sobrenaturales. 

c) Tienen el mismo sujeto nin quo»: las facultades humanas. En ellas 
residen las virtudes y los dones. 

d) Tienen el mismo objeto material (materia «circa quam») : toda la ma- 
teria moral, que es comiin a las virtudes y a los dones. 

e) Tienen la tnisma causafinal (fin remoto); la perfeccion sobrenatural 
del hombre, incipiente en este mundo y consumada en el otro. 

Tales son las principales coincidencias entre las virtudes y los 
dones. Pero al lado de estas coincidencias—-ninguna de las cuales 
compromete la diferencia especifica entre unas y otros, por ser todas 
extrinsecas, a excepcion del genero y del objeto matcrial, que no son 
elementos especificativos—tenemos las siguientes irreductibles di- 
ferencias: 

73. Primera diferencia: la causa motora.— La causa eficiente, en 
cuanto hibitos, es la misma; Dios, autor de todo el orden sobrenatural. 
Pero la causa motora es completamente distinta. En las virtudes es la misrna 
raz6n humana (ilustracfa por la fe, si se trata de virtud infusa, y siempre bajo 
la previa mocidn de Dios, que en el orden sobrenatural representa una 
gracia actual); en los dones, en cambio, la causa motora es el mismo Espl- 
ritu Santo, que mueve el hdbito de los dones como instrumentos directos 
suyos. Por eso del hdbito de las virtudes infusas podemos usar cuando nos 
plazca—presupuesta la gracia actual, que a nadie se niega—. mientras que 
los dones s6Io actoan cuando el Espiritu Santo quiere moverlos 45. 

74. Segunda diferencia: por el objeto formal 4S. —Como es sabido, 
el objeto formal es el propiamente especificativo de un acto o de un habito. 
Un acto o un habito pueden tener comñn con otros actos y habitos las do.' 
causas extrlnsecas (eficiente y final) y hasta la causa material (que es un 
elemento gendrico, no especlfico), sin que haya diferencia especlfica entre 
ellos; pero si difieren por su objeto formal, la diferencia especlfica es clarl- 
sima aunque convengan en todo lo demas. Tal ocurre precisamente con 
las virtudes infusas y los dones del Esplritu Santo. Unas y otras tienen 
—como ya hemos dicho—la misma causa eficiente (Dios, autor del orden 
sobrenatural), la misma causa final (la santiñcaci6n del alma, y en defini- 
tiva, la gloria de Dios) y la misma causa material, ya que los dones no tie- 
nen materia propia, sino que tienen por misi6n perfeccionar el acto de las 
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virtudes sobre sus materias respectivas. Y, sin embargo, la diferencia espe- 
cffica aparece clarfsima por el objeto formal, que es completamente distinto. 
Vamos a verlo. 

EI objeto formal es doble: a) aiiuel por el cual cl atlo se constituye cn 
su propia naturaleza, inconfundible con cualquier otro, bajo una razon de- 
terminada fobiectum <squo», ratio «sub qua»); y b) aquel que es terminativo 
del acto o habito bajo la misma razon de ser fobiectum «quod»). Por ejemplo: 
el acto de robar tiene por objeto formal constitutivo fobiectum quo) tomar 
lo ajeno, que es su causa formal y lo que esencialmente constituye el robo; 
y por objeto formal terminativo fobiectum quod), la cosa ajena. EI que esta 
cosa sea dinero o un objeto cualquiera, eso es el objeto material. Apliquemos 
a nuestro caso estas nociones elementales. 

a) Objeto formal terminativo fobiectum formale «quod»). —E1 objeto for- 
mal terminativo de los actos humanos, en cuanto morales, es el bien honesto 
fbonum honestum), en contraposicibn al bien titil y al deleitable, que, en 
cuanto tales, no pueden ser norma de moralidad. Bajo este aspecto no di- 
fieren las virtudea y los dones, porque ambos tienden a ese bien honesto 
de un modo general. Ya sea que obremos por las virtudes o por los dones, 
siempre practicamos ese bien honesto. 

Claro que ese bien tiene dos aspectos muy distintos segfin recaiga so- 
bre el la regla de la razbn iluminada por la fe o la regla del Espfritu Santo 
mismo. Pero esto cae de lleno dentro del objeto formal quo, o ratio sub 
qua, que es el elemento diferencial propiamente especificativo, como va- 

b) Objeto formal constitutivo f«obiectum qim). —E1 objeto formal guo, 
o ratio sub qua, es totalmente distinto en las virtudes y los dones. En las 
virtudes infusas, la regla prdxima e inmediata de sus actos es la raz6n hu- 
mana iluminada por la fe; de tal manera que un acto es bueno si se acomoda 
a ese dictamen y es malo si se aparta de 61. En los dones, en cambio, la regla 
prdxima e inmediata de sus actos es el mismo Espfritu Santo, que los go- 
bierna y mueve directamente como instrumentos suyos, imprimiendoles la 
direccibn y haciendo, por consiguiente, que el acto se produzca no por ra- 
zones humanas, sino por razones divinas, que escapan y trascienden la esfe- 
ra de la raz6n humana aun iluminada por la fe. E1 acto de los dones brota de 
un motivo formal completamente distinto y, por lo mismo, arguye necesaria- 
mente distinci6n especlfica con el de las virtudes. Ahora bien; como es 
sabido, los hdbitos se especifican por sus actos, y estos por sus objetos for- 
males. A objetos formales especfficamente distintos corresponden actos es- 
peclficamente distintos; y a estos corresponden hdbitos tambi6n especffica- 
mente distintos. Esto es elemental en filosoña aristot61ico-tomista. 

75. Tercera diferencia: modo humano y modo divino^^..—E sta di- 
ferencia se sigue necesariamente de las dos anteriores. La operaci6n tiene 
que tener el mismo modo que la causa motora que la impulsa y la norma o 
regla a que se ajusta. Teniendo las virtudes infusas por motor al hombre y 
por norma o regla la razdn humana iluminada por la fe, necesariamente han 
de imprimir a sus actos el modo humano que les corresponde. En cambio 
—y por la misma raz6n—, teniendo los dones por causa motora y por nor- 
ma o regla al mismo Esplritu Santo, necesariamente tienen que revestir 
sus actos el modo correspondiente a esa regla y a ese motor, esto es, el modo 
divino 0 sobrehumano. 

Para estas tiltimas diferencias cf. P. I. G. MENiNDEZ-REiGAUA, Diferencias generale 
entre dones y virtudes: «La Vida Sobrenaturai» (juiio-agosto de 1944). 

Subrayamos esta paiabra con toda deiiberacibn. Ya probaremos en su iugar que ias 
cosas son asl porque tienen gue ser asi. No se trata de una modaiidad de facto en la mayorla 
de ios casos, sino de una exigencia de iure, determinada por ia misma naturaieza de ias cosa». 
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De esta tercera diferencia se deducen dos consecuencias de importancia 
excepcional en teologla asc6tica y mlstica: 

a) la imperfeccion radical de las virtudes infusas por la modalidad hu- 
mana de su obrar y la necesidad imprescindible de que los dones del Espf- 
ritu Santo vengan en su ayuda para proporcionarles su modalidad divina, 
sin la cual jamas las virtudes infusas podran alcanzar su plena perfecci6n y 
desarrollo; y 

b) imposibiiidad de una operaci6n de los dones al modo humano, toda 
vez que su modalidad divina es precisamente vm elemento de diferenciaci6n 
especlfica con las virtudes infusas. Una operaci6n de los dones del Esplritu 
Santo al modo humano envuelve verdadera contradicci6n. 

Pero no adelantemos los acontecimientos. Ya volveremos largamente 
sobre esto. 

76. CuARTA diferencia: uso a nuestro arbitrio o al arbitrio di- 
viNo.—Otra diferencia que se desprende de las anteriores. De las virtudes 
podemos usar cuando queramos, segun consta por la experiencia (v.gr., po- 
demos hacer cuando queramos un acto de fe, esperanza, caridad, o de cual- 
quier otra virtud infusa). De los dones, en cambio, no podemos usar cuando 
queramos, sino s61o cuando quiere el Esplritu Santo mismo. 

La raz6n de esto es muy clara. Todos aquellos habitos de los cuales es 
regla y motor la raz6n humana (aunque sea iluminada por la fe) estdn so- 
metidos a nuestro libre albedrlo en cuanto a su ejercicio, porque son actos 
nuestros en toda su integridad Mas los dones son hdbitos que no confie- 
ren al alma mds que la facilidad para dejarse mover por el Esplritu Santo, 
que, como ya hemos visto, es la tinica causa motora de los mismos, sin que el 
alma pueda hacer otra cosa que cooperar a esa moci6n—aunque de una ma- 
nera consciente y libre—^no poniendo ningfin obstaculo y secundando con 
docilidad el impulso del Espfritu Santo, que mueve los dones como causa 
principal, limitandose el hombre al papel de simple instrumento, aunque 
consciente y libre. 

En orden a la actuaci6n de los dones, nosotros no podemos hacer otra 
cosa que disponernos —refrenando, v.gr., el tumulto de las pasiones, el afecto 
a las criaturas, el tropel de distracciones y fantasmas de la imaginaci6n que 
dificultan la acci6n de Dios, etc.—para que el propio Esplritu Santo pue- 
da actuarlos cuando le plazca. En este sentido, podemos decir que nuestros 
actos son causa dispositiva de la actuaci6n de los dones. Es lo que Santa 
Teresa querfa decir cuando escribe con tanta precisi6n y exactitud: 

«La primera oraci6n que sentl, a mi parecer, sobrenatural, que 
llamo yo lo que con industria ni diligencia no se puede adquirir 
aunque mucho se procure, aunque disponerse para ello si y debe de 
hacer mucho al caso... 

Es necesario—en efecto—que el sujeto se disponga para que los dones 
actUen en 61; no con una disposici6n propia y formal, que 6sa la da el mis- 
mo don, sino quitando los impedimentos que en 61 pueda haber fsicut re- 
movens prohibens, vel causa «per accidens»), a fin de que esa docilidad al 
Esplritu Santo pueda hacerse real (pasando al acto) y no ser solo potencial 
(por la posesi6n del simple habito de los dones). Y, en cierto sentido, nues- 
tros actos pueden ser tambien causa meritoria de la actuaci6n de los dones 
siquiera sea de una manera remota, en cuanto que con nuestros actos sobre- 
naturales podemos merecer el aumento de la gracia, de las virtudes infusas 

Aunque siempre, desde lucgo, bajo la previa mocidn divina: natuml, si se trata de 
virtudes adquiridas, y sobrenatural (gracia actual), si se trata de virtudes infusas. 

5 ® Santa Teresa, Relaciiin i.® al P. Rodrigo n.3. 
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y de los mismos dones del Espiritu Santo en cuanto hdbitos. Y a medida 
que los dones vayan creciendo en perfeccion, mas faciknente actuaran y 
con mayor intensidad, y vencerdn mejor las resistencias o indisposiciones que 
encuentren a su paso, a la manera que un gran fuego prende facilmente en 
un leño aunque est6 verde o mojado. Pero sea cual fuere el grado de perfec- 
ci6n habitual que los dones hayan alcanzado en nosotros, su actuacion estani 
siempre completamente fuera del alcance de nuestro libre albedrio. E1 Es- 
piritu Santo los actuara cuando quiera y como quiera, sin que nosotros poda- 
mos hacerlo jamas por nuestra cuenta. Es manifiesta por este capftulo la 
diferencia entre las virtudes y los dones. 

77. Quinta diferencia; estado activo y estado pasivo. —^Esta dife- 
rencia nace tambien de la primera, y no es mas que ima consecuencia de ella. 

En el ejercicio de las virtudes infusas—en efecto—, el alma se encuentra 
en pleno estado activo. Sus actos se producen al modo humano y tiene plena 
conciencia de que es ella la que obra cuando y como le place: es ella, senci- 
Ilamente, la causa motora de sus propios actos, aunque siempre, desde luego, 
bajo la mocidn divina—que nunca falta—en forma de una gracia actual. 

EI ejercicio de los dones es completamente distinto. E1 Esplritu Santo 
es la ñnica causa motora y principal que mueve el hdbito de los dones, pa- 
sando el alma a la categorla de simple instrumento, aunque vivo, consciente 
y libre. E1 alma reacciona vitalmente al recibir la mociñn de los dones— y de 
esta manera se salva la libertad y el m6rito bajo la acci6n donal—, pero s61o 
para secundar la divina moci6n, cuya iniciativa y plena responsabilidad co- 
rresponde por entero al Esplritu Santo mismo, que actña como ñnica causa 
principal. Por eso, tanto m4s perfecta y limpia resultar4 la acci6n donalcuanto 
el almaacierte asecundar conmayor docilidad esa divina moci6n adhiri6ndose 
fuertemente a ella sin torcerla ni desviarla con movimientos de iniciativa 
humana, que no harlan sino entorpecer la acci6n santificadora del Espfritu 

Slguese de aqul que el alma, cuando sienta la accion del Espiritu Santo, 
debe reprimir su propia iniciativa humana y reducir su actividad a secundar 
dñcilmente la moci6n divina, permaneciendo pasiva con relaci6n a ella. Esta 
pasividad—enti6ndase bien—s61o lo es con respecto al agente divino; pero 
en realidad se transforma en una actividad vivfsima por parte del alma, 
aunque ñnica y exclusivamente para secundar la accidn divina, sin alterarla 
ni modificarla con iniciativas humanas. En este sentido debe decirse que el 
alma obra tambi6n instrumentalmente lo que en ella se obra, produce lo que 
en ella se produce, ejecuta lo que en ella el Esplritu Santo ejecuta. Se trata, 
sencillamente, de una actividad recibida^t^ de una absorcion de la actividad 
natural por una actividad sobrenatural, de una sublimaci6n de las potencias 
a un orden divino de operaci6n, que nada absolutamente tiene que ver con 
la est6ril inacci6n del quietismo. 

Tales son las principales diferencias entre las virtudes infusas 
y los dones del Espiritu Santo. Como habra observado el lector, las 
diferencias fundamentales son las dos primeras: ellas son las que es- 
tablecen una diferencia radical y especifica entre unas y otros. Las 
otras tres, aunque muy claras e interesantes para nuestro objeto, 
no son mas que consecuencias logicas y exigencias inevitables de 
aquellas dos fundamentales: la distinta causa motriz y la distinta 
regla a que obedecen (objeto formal iquo«}. 



Y pasemos alrora a estudiar otra cuestion que ya hemos insinua- 
do mis arriba y que juzgamos de importancia decisiva para la recta 
solucibn de las principales cuestiones controvertidas en Teologla 
ascetica y mistica: la de la pretendida dohle operacion en los dones 
del Espiritu Santo. 


6, iADMITEN LOS DONES DEL EsPIRITU SaNTO UN DOBLE 
MODO DE OPERACION? 

78. Estado de la cuestion. —No es enteramente nuevo el 
planteamiento de este problema. Ya hay antecedentes obscuros en 
algunos teologos y misticos de la antigiiedad 52. Pero modernamente 
ha vuelto a plantearlo el P. Cris6gono 53, que cita en su favor un 
texto del cardenal Billot 54. 

No tendria mayor importancia la opinion de dos o tres tedlogos 
frente al sentir unanime de todos los demas. Pero lo grave del caso 
es que se ha tratado de poner esa doctrina nada menos que bajo la 
proteccion del Angelico Doctor. Se hace, pues, preciso examinarla 
detenidamente para volver a colocar las cosas en el lugar que les 
corresponde. 

Dos partes tendri nuestro estudio. En la primera examinaremos 
el pensamiento de Santo Tomis para dejar completamcnte demos- 
trado que el doble modo de los dones no solamente no paso jamas 
por su imaginacion, sino que es del todo incompatible con los prin- 
cipios tomistas. En la segunda abordaremos la cuestion en si misma 
para demostrar que esa operacibn de los dones al modo humano 
seria perfectamente inutil (dado que fuese posible); es filosdficamen- 
te imposible y teoI6gicamente absurda. 

79. aj EI pensamiento dc Santo TomAs.—E1 pensamiento 
de Santo Tomds sobre esta cuesti6n es tan claro y transparente, que 
no se comprende como se ha podido intentar desfigurarlo 55, No es 
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preciso hacer una ex^esis laboriosa de textos obscuros y dificiles 
para poner en claro su pensamiento; basta citar sencillamcnte sus 
palabras sin comentarios ni acotaciones de ninguna clase. De una 
manera clara, terminante, categorica, que no deja lugar a la menor 
duda o equivoco, Santo Tomas ha afirmado constantemente a todo 
lo largo de su magisterio doctrinal que una de las notas mas carac- 
ten'sticas de la distincion especifica entre los dones del Esplritu San- 
to y las virtudes infusas es precisamente su modo distinto de actuar. 
En las Sentencias, sobre todo, esta doctrina adquiere tal relieve, que 
constituye por si misma la distincidn fundamental entre las virtudes 
y los dones. Escuchemos sus palabras mismas: 

1. «Los dones se distinguen de las virtudes en esto: que las virtudes 
realizan actos al modo humano, y los dones al modo sobrehumano» 

2. «(Los dones) son superiores a las virtudes en cuanto que obran al modo 
sobrehumano» 57. 

3- «Y como el don no supera a la virtud sino por raz6n del modo...»^^ 

4. «Los dones obran de un modo mds alto que la virtud* 59. 

5. «Por consiguiente, como el don eleva a una operacidn que estd sobre 
el modo humano, es necesario que con relacidn a la materia de todas las vir- 
tudes exista algdn don que tenga un modo mds excelente en aquella ma- 
teria» «0, 

6. «Por el don es elevado el hombre al modo sobrehumano» 61. 

7. «Por consiguiente, como los dones son para obrar al modo sobrehumano, 
es necesario que las operaciones de los dones se midan por otra regla distinta 
de la humana virtud, que es la misma divinidad participada por el hombre 
a su manera, para que ya no obre humanamente, sino como hecho Dios por par- 
ticipacidn» 62. 

8. «Los dones, como hemos dicho, se diferencian de las virtudes en 
cuanto que los dones obran de modo mds alto» 63. 

9. «No es necesario que los dones sean mds perfectos que las virtudes 
en cuanto a todas las condiciones, sino en cuanto al modo de obrar que estd 
sobre el hombre»^^. 


despu^s la consecuencia de la existencia de una doble via para Ilegar a la perfeccidn. E1 «Bul- 
letin Thomistei, al dar cuenta de la publicacidn del opdsculo del P. Crisdgono, llevd muy 
a mal esta falsa interpretacibn del pensamiento de Santo Tomis, hecha a base de textos trun- 
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10. «E1 don EN ESTO SOBREPASA A i,A viRTUD, cn que obra al modo so- 

brekumano; el cual modo es causado por una medida mds alta que la medida 
humana» 65. 

Como puede ver el lector, es imposible hablar con mas trans- 
parente claridad. Segtin Santo Tomas de Aquino, lo que distingue 
especlficamente a los dones del Esplritu Santo de las virtudes infusas 
es precisamente su modo distinto de actuar exigido intrlnsecamente 
por su distinto objeto formal y la regla y motor a que obedecen. Las 
virtudes infusas mueven al alma al modo humano, siguiendo la regla 
de la razon iluminada por la fe; los dones, en cambio, la mueven al 
modo sobrehumano, siguiendo el impulso del Espi'ritu Santo: «se dis- 
tingucn en esto». iCabe una afirmacion mds clara y categorica de que, 
segiin la mente de Santo Tomds, no se da ni puede darse una actua- 
ci6n de los dones al modo humano, toda vez que lo que distingue y 
separa a los dones de las virtudes infusas es precisamente el modo 
sobrehumano de su obrar: «se distinguen en esto; cl don en esto so- 
brepasa a la virtud?» 

Es cierto que todos esos textos son del comentario a las Sentencias, que 
escribib Santo Tomds en plena juventud, y que esa fbrmula de la distincibn 
entre las virtudes y los dones por su distinta modalidad no aparece con 
tanta insistencia en la Suma Teoldgica, su obra m4s madura y definitiva. Al- 
guien quiso ver en esto un cambio de pensamiento en el Doctor Ag^lico 66, 
pero equivocadamente. La doctrina de la Suma es exactamente la misma 
que la de las Sentencias, aunque mejor elaborada. En la Suma insiste mds 
en la diferencia especlfica entre virtudes y dones por raz6n del principio 
motor y de la regla a que obedecen; pero mantiene Integra la distincibn por 
la modalidad establecida en las Sentencias, distincibn que no es, por otra 
parte, sino una consecuencia inevitable del distinto principio motor y de 
la regla a que obedecen. En la Suma, mds teblogo que en las Sentencias, 
insiste Santo Tomds en las causas m4s que en los efectos, pero sin renunciar 
a estos liltimos, que se siguen inevitablemente de aqu611as. La fbrmula de 
la modalidad no abunda tanto como en las Sentencias, pero no desaparece del 
todo en la Suma. He aqul algunas pruebas: 

En la cuestibn especial que dedica a los dones en su Suma Teoldgica, 
escribe textualmente: 

«Los dones exceden la perfeccion comñn de las virtudes no en 
cuanto al gñnero de actos—como los consejos exceden a los prccep- 
tos—, sino en cuanto al modo de obrar, segñn que el hombre es mo- 
vido por un principio superior» 67. 
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Eata es clarisimamente la misma doctrina de las Sentencias incluso 
en ciianto a la materialidai.1 de las formulas. Lo.s dones son mds perfectos 
que las virtudes, no en cuanto al genero de sus obras, sino en cuanto al 
modo de obrar, exigido por la distinta regla a que obedecen y el motor que 
les impulsa. 

Ni es este el dnico lugar de la Suma donde aparece la terminologla de 
las Sentencias. Hablando, por ejemplo, del don de fortaleza, y despuds de 
decir que con la virtud del mismo nombre el hombre obra «segtin su modo 
propio y connatural», añade textualmente: 

«Pero por encima de esto el Esplritu Santo mueve al hombre para 
que lleve a termino la obra comenzada y evite los peligros que le 
amenazan. Lo cual trasciende ciertamente la naturaleza humana» «*. 

En la contestacidn a la pregunta «Utrum convenienter enumerentur bea- 
titudines*, escribe Santo Tomas; 

«De este seguimiento de las pasiones del irascible retrae la virtud, 
para que el hombre no se exceda en ellas, segtin la regla de la raz6n; 
mas el don, de un modo mds excelente, a saber: para que el hombre 
quede enteramente libre de ellas segiin la voluntad dixAna» 69, 

Digasenos si estas fdrmulas de la Suma Teoldgica no son del todo equi- 
valentes a las de las Sentencias 70. 

Pero si alguna duda imprudente pudiera quedar sobre el pensamiento 
definitivo de Santo Tomds por no encontrarse con tanta profusidn en la 
Suma las fdrmulas de las Sentencias, he aqul un texto contemporaneo de 
la Prima secundae de la Suma (donde pone Santo Tomas la cuestidn especial 
de los dones), y acaso posterior a 7i, En la cuestidn disputada De caritate, 
escrita durante su magisterio en Paris, por los años 1270 a 1272 72, o sea 
poco antes de morir 73, escribe textualmente: 
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«... los dones perfeccionan las virtudes elevdndolas sobre el modo hu- 

mana» 74. 

He aqul la misma doctrina de las Sentencias y bajo la misma formula 
material 75. 

No cabe la menor duda sobre el pensamiento de Santo Tomas. Para 
61, el efecto mas caracterlstico y fundamental de la actuacion de los dones 
es el modo sobrehumano, en directa oposicidn y contraste con el modo hu- 
mano, que es el propio y caracterlstico de las virtudes infusas. Tanto los 
dones como las virtudes son sobrenaturales entitativamente o quoad substan- 
tiam, y en esto coinciden unas y otros, pero se distinguen en cuanto a su 
modo de obrar. Las virtudes actñan al modo humano o connatural, siguiendo 
la regla de la razdn; los dones, al modo divino o sobrehumano, siguiendo el 
impulso del Espfritu Santo. O sea, que las virtudes infusas son sobrenatu- 
rales quoad substantiam, pero no quoad modum operandi; los dones, en cam- 
bio, son sobrenaturales no solo quoad substantiam, sino tambi^n quoad mo- 
dum operandi. Esta es la enseñanza clarlsima del Ang^lico Doctor. Los que 
stgan defendiendo la posibilidad de una actuacidn de los dones del Espf- 
ritu Santo al modo humano es preciso que renuncien a invocar a Santo To- 
mas en apoyo de su tesis 7S. 

h) La cuesti6n cn sf misma.—Pcro, aun prescindiendo del ar- 
gumento de autoridad—siguiera tan decisiva en Teologia mistica 
como la de Santo Tom4s 77 —y examinando las cosas en su propia 
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objetividad, nos parece claro que no puede admitirse de ninguna 
manera una actuacidn de los dones al modo humano. Y vamos a decir 
por qu6. 

8o. I.® SERfA iNiiTiL Y suPERFLUA.—En primer lugar, esa ac- 

tuacidn de los dones del Espfritu Santo al modo humano—dado que 
fuera posible—serfa del todo imitil y superflua o vendria a multi- 
plicar los entes sin necesidad. Porque una de dos: o esa actuacion 
al modo humano se confunde con el modo humano de las virtudes, 
o no. Si lo primero, es inutil y superflua, como es claro y evidente; 
si lo segundo, tenemos una multiplicacion de entes sin necesidad. 
iPara que queremos una operacion de los dones al modo humano 
teniendo a nuestra disposicion, con ayuda de la simple gracia ordi- 
naria, el modo humano de las virtudes infusas ? iQue podra añadir 
a las virtudes infusas esa actuacion dc los dones al modo humano? 
iLa entidad sobrenatural ? Ya la tienen las virtudes infusas de por 
sf. iEI modo humano de actuar? Tambi^n lo tienen las virtudes 
manejadas por el hombre. Pues si nada les pueden añadir—^toda vez 
que es imposible distinguir en los dones otras formalidades que la 
quoad suhstantiam y la quoad modum, que en este caso coincidirian 
con el quoad substantiam y quoad modum de las virtudes infusas—, 
iquien no ve que esto es muitiplicar los entes sin necesidad alguna 
y que en buena filosoffa es preciso rechazar estas multiplicaciones 
innecesarias? 


Ni vale decir que, aunque el modo humano se identificase con el de 
las virtudes, todavfa—segUn Santo Tomds—habrfa dos diferencias espe- 
cfficas entre las virtudes y los dones: el distinto objeto formal y el principio 
que los actda o regla a que se acomodan 78. No vale esta observacidn, por- 
que, lejos de invalidar nuestro argumento, lo confirma y hace resaltar to- 
davfa con m4s fuerza, ya que la imposibilidad de que los dones puedan 
tener un modo humano de obrar nace y arranca precisamente de tener un 
objeto formal, un principio actuante y una regla de actuacidn absolutamen- 
te divinos, distintos especlficamente del objeto formal, del principio ac- 
tuante y de la regla de actuacion de las virtudes infusas, como dice exprc- 
samente Santo Tomds y nosotros con 41. Sobre este punto, el pensamiento 
del Doctor Angelico es clarfsimo e inconfundible, y ciertamente pasma 
y maravilla que se invoque el testimonio del Santo para probar jn^dsamente 
lo contrario de lo que afirma ese testimonio con transparente claridad. 

He aqui las palabras del Doctos Angelico sin comentarios ni mutila- 
ciones; y precisamente en las Sentencias, que es donde el Santo acentiia 
menos la distincion por el objeto formal y la regla o motor. 
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♦E1 modo se lo señala a cada cosa su propia medida. Y asl el modo 
1 de la accidn se toma de lo que es medida o regla de la accion. Por 

i tanto, como los dones son para obrar sobre el modo humano, es preciso 

que las operadones de los dones se midan por una regla distinta de la 
virtud humana, que es la misma divinidad participada por el hombre 
a su manera, para que ya no obre humanamente, sino como hecho Dios 
por partidpacibn» 79. 

E1 pensamiento de Santo Tomas es clarisimo. Los dones tienen un 
modo sobrehumano de actuar precisamente porque el modo de una accion 
se toma de la regla a que se acomoda. Y no siendo ya esta regla la razon 
humana (como en las virtudes), sino el Espiritu Santo mismo, siguese que 
los dones mueven al hombre necesariamente al modo sobrehumano: «para que 
ya no obre humanamente, sino como hecho Dios por participacion». Una actua- 
ci6n de los dones al modo humano es absurda e ininteligible, toda vez que 
el modo de una accidn depende de la regla y medida a que tiene que aco- 
modarse. 

Como puede ver el lector, la causa de la equivocaci6n que padecen los 
partidarios de la operaci6n donal al modo humano est4 en imaginarse que 
el modo de los dones es algo accidental que no afecta a su naturaleza intima. 
No advierten que se trata de un modo esencial, impuesto por el objeto formal 
constitutivo de la esencia misma de los dones, que es—como ya vimos—la 
regla divina a que se acomoda. Lo dice expresamente Santo Tomds, y tie- 
ne que decirlo todo aquel que tenga una noci6n elemental de lo que son 
los dones. Escuchemos al Doctor i^g41ico: 

«E1 don en esto sobrepasa a la virtud, en que obra al modo sobre- 
humano; el cual modo es causado por una medida mds alta que la 
medida humana. A esta medida que es el mismo Dios se une el alma 
humana por la caridad» 80. 

Por consiguiente, despojar al don de este modo esencial divino es des- 
truirle. Si su raz6n formal de ser consiste en ajustarse a una regla divina, 
no se le puede privar del modo que resulte de ese ajustamiento sin incu- 
rrir en contradiccion. O se ajusta el acto o esa regla divina, o no. Si se ajus- 
ta, tenemos el modo divino del acto, que no es otra cosa que la conformi- 
dad con dicha regla. Si no se ajusta, no podra ser acto de los dones, porque 
le falta nada menos que su constitutivo formal («obiectum formale quo, vel 
ratio sub qua») 8i. 

Este argumento no tiene vuelta de hoja y el solo bastaria para 
dejar zanjada la cuestion. Pero, para mayor abundamiento, sigamos 
examinando las razones que hacen imposible la pretendida actua- 
cion de los dones al modo humano. 


«Dicendum quod modus unicuique rei ex propria mensura praefigitur. Unde modus 
actionis sumitur ex eo quod est mensura et regula actionis. Et ideo cum dona sint ad operandum 






8i. 2° Es FiLosoFiCAMENTE iMPosiBLE.—En segundo lugaf, 

si ios dones del Espiritu Santo pudieran tener una operacidn al modo 
humano, esta operacion seria especificamente distinta de su opera- 
cion al modo divino, como es obvio y proclama el mismo P. Crisd- 
gono. Ahora bien: todo el mundo sabe—es elemental en filosofia 
escolastica—que dos operaciones especificamente distintas arguyen, 
por necesidad ontologica, dos hdbitos especificamente distintos, como 
quiera que los habitos se distinguen y especifican precisamente por 
sus operaciones, como estas se distinguen y especifican por sus ob- 
jetos 82. Luego si los dones del Espiritu Santo—que son hdbitos, 
como ya hemos visto, de acuerdo con Santo Tomas y el mismo P. Cri- 
sogono—pudieran tener un acto al modo humano, distinto especifica- 
mente de su acto al modo divino, se seguiria inevitablemente que un 
solo y mismo habito tendria dos actos especificamente distintos, lo cual 
es inaudito e ininteligible en filosofia escolastica. Esto seria tan estu- 
pendo como si con sdlo los ojos corporales pudieramos ver y oir in- 
distintamente. Para admitir esta doctrina sen'a menester renunciar 
a los principios mas elementales e inconcusos de nuestra filosofia 
perenne 83. 

La causa de esta segunda confusidn que padecen los partidarios de la 
doble operacion donal consiste en no distinguir bien el objeto material del 
objeto/orma/ de los hibitos 84. Es claro que un mismo hdbito puede recaer, 
no ya sobre dos, sino sobre muchos objetos materiales especificamente 
distintos. Para el acto de hurtar es indiferente que se haya hurtado un pan, 
un reloj o una cantidad de dinero, aunque son objetos especificamente dis- 
tintos, porque constituyen tan sdlo el objeto material del acto; lo formal de 
esos objetos consiste en ser cosa ajena, que es lo que especificamente cons- 
tituye el hurto. De este modo puede muy bien un solo habito producir mu- 
chos actos materialmente distintos aun en especie si se consideran en su ser 
flsico, pero de ninguna manera si se consideran formalmente y en su ser 
moral. E1 objeto formal siempre tiene que ser uno, puesto que es ^l preci- 
samente quien especifica al habito. Dar de comer al hambriento y vestir 
al desnudo son actos bien distintos en su ser flsico, con objetos materiales 
espedficamente distintos, mas ambos proceden de un mismo habito, que 
es la virtud de la misericordia, la cual tiene por objeto formal socorrer al 
indigente, y asi son actos de una misma especie moral a pesar de tener 
objetos materiales tan diversos. E1 objeto material no dice orden al habito, 
sino linicamente el objeto o razdn formal 85. 

Escuchemos al Doctor Angelico explicar esta doctrina: 
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«Asi como una facultad, con ser una, se extiende a muchos obje- 
tos en cuanto que ^stos convienen en una misma razbn forrnal, dcl 
mismo modo el hdbito se exticnde a muchos objetos en cuanto rcla- 
cionados con algo finico, ya sea con una razdn especial del objeto, 
o una naturaleza, o un mismo principio, como ya hemos dicho. Si, 
pues, consideramos el habito en orden a los objetos a que se extiende, 
hallaremos en el cierta multiplicidad. Pero como esta multiplicidad 
se ordena a algo dnico—-razdn formal del hdbito—, sfguese que el ha- 
bito es ima cualidad simple, no compuesta de varios habitos, aun cuan- 
do se extienda a muchos objetos. Porque el hdbito no se extiende a 
muchas cosas si no es en orden a algo unico, de lo cual recibe su 

unidad»8fi 


Pero no acaban aqui todavia los inconvenientes de esa peregrina 
teoria. Vcamos lo que resulta de ella trasladdndola al terreno de la 
teologla, esto es, examinando la naturaleza y finalidad de los dones 
en cuanto instrumentos del Espiritu Santo. 

8z. 3.0 Es TEOLOGICAMENTE ABSURDA.—Pongamos cl argu- 

mento en forma. Una actuacidn de los dones del Espiritu Santo que 
destruya la naturaleza y finalidad de los mismos es teologicamente 
absurda. Pero la actuacion de los doncs al modo humano destruiria 
su propia naturaleza y finalidad. Luego es teoldgicamente absurda. 

La.mavor es una condicional evidente. Vamos a probar la menor. 

Segfin la doctrina de Santo Tomds—en este punto admitida por 
todas las escuelas—, los dones del Espiritu Santo son habitos sobre- 
naturales que, movidos directa e inmediatamente por el mismo Es- 
piritu Santo como instrumentos suyos, tienen por finalidad perfec- 
cionar el acto de las virtudes infusas. Hasta aqui no hay discusidn 
cntre los autores de las diferentes escuelas. 

Ahora bien: la operacidn de los dones al modo humano destrui- 
ria totalmente estas dos cosas: la naturaleza y la finalidad de los 
mismos. 
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a) Destruiria su naturaleza. —Si los dones del Espiritu Sarito 
pudieran tener una operacidn al modo humano, paralela a la dc las 
virtudcs infusas, sc seguirla I6gica e incvitablemente quc en esa mo- 
dalidad humana podriamos actuar a nuestro arbitrio los dones del Es- 
piritu Santo, con ayuda de la simple gracia ordinaria, puesto que el 
modo humano—aun en el orden sobrenatural—es connatural a nos- 
otros; no trasciende la regla de la razon ni las fuerzas del alma ele- 
vada por la gracia a ese orden sobrenatural. Y asl, sin mas ayuda que 
la de la simple gracia ordinaria, podrlamos realizar un acto pertene- 
ciente al don de sabidurla o al de entendimiento al modo humano 
con la misma sencillez y facilidad con que realizamos un acto de fe, 
de esperanza o de caridad sobrenatural. Ahora bien: si un habito 
con dos operaciones especificamente distintas era algo ininteligible 
en filosofla, una actuacion de los dones del Espiritu Santo produci- 
da por el mismo hombre con ayuda de la simple gracia ordinaria se- 
ria una verdadera enormidad en Teologla. Todos los te6logos sin 
excepcidn—cualquiera que sea la escuela a que pertenezcan—^pro- 
claman la imposibilidad absoluta de que podamos actuar por nues- 
tra propia cuenta los dones del Esplritu Santo; se requiere en cada 
caso una intervencidn especial del Esplritu Santo independientemente 
de toda iniciativa humana. Lo exige asl la naturaleza misma de los 
dones, instrumentos directos e inmediatos del mismo divino Espiri- 
tu, no del alma en gracia como las virtudes infusas. 

Pero hay mds todavla. Si los dones pudieran tener un modo hu- 
mano, en esa modalidad humana, dejarlan de ser los instrumentos 
directos del Espiritu Santo que ha conocido toda la tradicidn teolo- 
gica—no podrlan serlo, porque el modo depende de la regla y del 
motor, como hemos demostrado mas arriba—para convertirse cn 
instrumentos del hombre, o, si se quiere, del alma en gracia, como las 
virtudes infusas. Dlgasenos si esto no es destruir completamente la 
naturaleza misma de los dones tal como los ha conocido toda la Tra- 
dici6n. 

Pero es que no quedarla destrulda solamente su naturaleza, sino 
que, por una consecuencia 16gica e inevitable, desapareceria tambien 
la finalidad misma de los dones. He aqul por que. 

b) Destruiria su finalidad. —Segun el Doctor Angelico—lo he- 
mos indicado ya y lo veremos ampliamente en su lugar correspon- 
diente—, los dones tienen por finalidad perfeccionar el acto de las 
virtudcs infusas, proporcionandoles la «atm6sfera divina» que nece- 
sitan para su pleno crecimiento y desarrollo. 

Ahora bien: una operaci6n de los dones al modo humano seria 
completamente incapaz de conseguir este fin, sobre todo con rela- 
cion a las virtudes teologales, en cuyo perfecto desarrollo consiste 
principalmente la perfeccion cristiana. Porque las virtudes teologa- 
les, como dice el Angelico Doctor 87, son de suyo mds perfectas que 
los dones, y si nccesitan de ellos para alcanzar su pleno desarrollo 
y perfecci6n es porque las virtudes infusas (tanto tcologales como 


mprales) son movidas por el hombre al modo humano, y es preciso 
que cste lastre y scdimento humano que inevitablemente se mezcla 
civ sus operaciones a la manera ascetica (en la que permanccen las 
virtudes como abandonadas a si niismas) desaparezca y substituya 
por el modo divino, totalmente sobrenatural, que le comunicaran 
los dones, haciendolas actuar misticamente. Unicamente entonces 
las virtudes infusas produciran actos perfectos, del todo divinos, 
como corresponde y rcclama su naturaleza estrictamente sobrena- 
tural, sin mezcla ni argamasa de elementos y resabios humanos. 
Pero si los dones del Esplritu Santo, al acudir en ayuda de las vir- 
tudes tcologales, les prestaran un modo humano, nada absolu- 
tamente habrlamos adclantado en orden al perfeccionamiento de 
esas virtudcs. Sus actos continuarlan tan imperfectos y enfermizos 
como antes. iC6mo una operaci6n de los dones al modo humano 
podrla perfeccionar el acto de las virtudes tcologales, si ese modo 
seria absolutamentc identico al que ya tienen esas virtudes maneja- 
das por el hombre, siendo ellas, por lo demas, superiores a los do- 
nes? iQui6n no ve que csto es absurdo y contradictorio? iTendre- 
mos o no raz6n al calificar esa teorla de teologicamente absurda? 

Por cualquier lado que sc mire es, pues, claro y evidente que 
los dones del Espiritu Santo no tienen ni pueden tener mis que un 
solo modo de operaci6n: el divino o sobrehumano, que exige su na- 
turaleza misma de instrumentos directos e inmediatos del mismo 
Esplritu Santo. 


Y vamos ahora a estudiar otra cuesti6n interesantlsima, a saber: 
la nccesidad de los dones para la perfecci6n cristiana e incluso para 
la misma salvaci6n eterna. 


7. Necesidad de los dones del EspIritu Santo 

Vamos a establecer las tres siguientes proposiciones: 

1. * Los dones del Espiritu Santo son necesarios para la perfec- 
ci6n de las virtudes infusas. 

2. * Son necesarios para la misma salvaci6n eterna. 

3. * No son necesarios para todos y cada uno de los actos salu- 
dables. 

La proposici6n mas importante en Teologla mlstica es la prime- 
ra, que vamos a examinar cuidadosamente 88. 

•• Cf. el magnlfico estudio del P, Ignacio G. MENfiNDEZ-REiGAOA, Necesidad de los 
dones del Espiritu Santo (Salamanca 1940), en el que principalmente nos inspiramos para 
redactar estas conclusiones, y donde encontrari ei lector una amplia informacidn sobre esta 
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Primera proposlcion: Los dones del Espiritn Santo son necesar^s 

para la perfeccion de la.s virtudes infusas. j 

83. E1 arguinento general es muy sencillo. Los dones son ne- 
cesarios para la perfeccidn de las virtudes infusas si estas tienen 
ciertos defectos que no pueden corregir por si mismas, sino sola- 
mente bajo la influencia de los dones. Pero este precisamente es el 
ca.so de las virtudes infusas. Luego... 

La premisa mayor de este silogismo condicional es evidente. Si 
las virtudes no pueden por si mismas corregir ciertas impierfecciones 
que les acompañan y estas imperfecciones desaparecen bajo la in- 
fluencia de los dones, es claro y evidente que los dones son necesa- 
rios para la perfeccion de las virtudes. Sobre esta condicional no cabe 
discusion. 

La que hay que demostrar es la premisa menor. 

Ante todo no olvidemos que las virtudes infusas son hdbitos. Es 
preciso, pues, examinar los motivos de imperfeccidn que pueden en- 
contrarse en los hdbitos para ver si alguno de esos motivos se en- 
cuentra en las virtudes infusas. 

Cinco son los principales motivos de imperfecciñn que pueden 
encontrarse en un hdbito; 

1. ° Cuando el hdbito no alcanza todo su objeto material. Tal 
es el caso de un estudiante de teologla que no ha estudiado toda- 
vfa algñn tratado de la misma. Sabe algo de teologfa, tiene el ha- 
bito de la misma, pero incompleta e imperfectamente. 

2. “ Por la falta de intensidad con que el hdbito alcanza su obje- 
to (v.gr., el estudiante que ha recorrido todo el panorama de una 
asignatura, pero floja y superficialmente). 

3. ° Por el poco arraigo que tiene en el sujeto (v.gr., lo ha prac- 
ticado poco). 

Estas tres imperfecciones se encuentran en las virtudes, pero 
pueden corregirlas por sl mismas. No necesitan la ayuda de los do- 
nes para e.xtenderse a nuevos objetos, para aumentar la intensidad 
de los actos o para multiplicarlos. 

4. ° Por la imperfeccidn intn'nseca, esencial, del habito mismo. 
Tal ocurre, v.gr., con la virtud de la fe (es obscura, o de non visis) 
y con la esperanza (es de non possessis). Este defecto ni pueden co- 
rregirlo las virtudes ni los dones; seria destruir el habito mismo en 
cuanto tal. 

5. ° Por la desproporcidn entre el hdbito y el sujeto donde re- 
siden. Y aqui tenemos precisamente el caso de las virtudes infusas. 

Sabido es, en efecto, que las virtudes infusas son hdbitos sobre- 
naturales, divinos, y el sujeto en que se reciben es el alma humana, 
o mds exactamente, sus potencias o facultades. Ahora bien: como, 
segun el conocido aforismo de las escuelas, «quidquid recipitur ad 
modum recipientis recipitur», las virtudes infusas, al recibirse en el 
alma, se rebajan y degradan, vienen a adquirir nuestro modo humano 
—por su acomodacional funcionamientopsicologico natural del hom- 
bre—y estdn como ahogadas cn esa atmosfera humana, que es casi 
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irrespirable para ellas. Y esta es la razon de que las virtudes infusas, 
a pesar de ser mucho mds perfectas en si mismas que sus correspon- 
dientes virtudes adquiridas, no nos hacen obrar con tanta facilidad 
como estas, precisamente por la imperfeccion con que poseemos los 
habitos sobrenaturales. Se ve esto muy claro en un pecador que se 
arrepiente y confiesa despues de una vida desordenada; vuelve fa- 
cilmente a sus pecados a pesar de haber recibido con la gracia todas 
las virtudes infusas. 

Ahora bien, es claro y evidente que si poseemos imperfectamen- 
te en el alma el hdbito de las virtudes infusas, los actos que proven- 
gan de el serdn tambien imperfectos, a no ser que un agente supe- 
rior venga a perfeccionarlos. He ahi la finalidad de los dones del 
Espiritu Santo. Movidos y regulados, no por la razon humana, como 
las virtudes, sino por el Espiritu Santo mismo, proporcionan a las 
virtudes infusas—sobre todo a las teologales—la «atmosfera divi- 
na» quc necesitan para desarrollar toda su virtualidad sobrenatural 8®. 

'Tambien se puede ver esta necesidad por el motivo formal que 
impulsa el acto de las virtudes infusas. Mientras el objeto o motivo 
formal no rebase la regla de la raz6n humana, aun iluminada por 
la fe, serd siempre un motivo imperfecto aunque se practique mate- 
rialmente la misma obra que se practicaria bajo la mocion de los 
dones, toda vez que les faltard esa modalidad divina, que procede 
del motivo o regla superior caracteristica de los dones. 

Y no es que las virtudes infusas sean imperfectas en si mismas. 
A1 contrario, de suyo son realidades perfectisimas, estrictamente so- 
brenaturales y divinas. Las virtudes teologales son incluso mds per- 
fectas que los dones mismos del Espiritu Santo, como dice Santo 'To- 
mds 90. Pero las poseemos imperfectamente todas ellas —como dice 
tambien el mismo Angelico Doctor 9i—a causa precisamente de 
esa modalidad humana, que se les pega inevitablemente por su aco- 
modaci6n al funcionamiento psicol6gico natural del hombre cuan- 
do son regidas por la simple raz6n iluminada por la fe. 

De manera que la imperfecci6n de las virtudes infusas no estd 
en ellas mismas—son perfectlsimas de suyo—, sino en el modo im- 
perfecto con que nosotros las poseemos, a causa de su misma per- 
fecci6n trascendental y nuestra propia imperfecci6n humana, que 
les imprime forzosamente el modo humano de la simple raz6n natu- 
ral iluminada por la fe. De ahi la necesidad de que los dones del Es- 
piritu Santo vengan en ayuda de las virtudes infusas, disponiendo 
las potencias de nuestra alma para ser movidas por un agente supe- 
rior—el Espiritu Santo mismo—, que las hard actuar de un modo 
divino, esto es, de un modo totalmente proporcionado al objeto per- 
fectisimo de las virtudes infusas. Bajo la acci6n de los dones, las 
virtudes infusas estardn—por decirlo asi—«en su propio ambiente». 

Entre todas las virtudes infusas—por esta misma raz6n—, las 

(-f. 1-11,68,2. Esta es la —romo ya hemos dicho—de la perfecta inuiilitlad 

de nna operaci6n de los dones al rriodo humano, suponiendo que fuera posible. 

i»*» I-n.68,8. 
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que mAs necesitan el auxilio de los dones son las teologales, en las 
que consiste principalmente la perfeccidn cristiana cuando Ilegan 
a su perfecto desarrollo. Por su misma naturaleza perfectisima es- 
tan reclamando el modo divino de los dones. Porque esas virtudes 
nos dan una participacion del conocimiento sobrenatural que tiene 
Dios de si mismo—la fe—y de su mismo amor—^la caridad—, ha- 
ciendonoslo desear como supremo Bien para nosotros—^la esperan- 
za—. Estos objetos altisimos, absolutamente trascendentes y divi- 
nos, se ven forzosamente constreñidos a una modalidad humana 
mientras permanecen gobernados y regidos por la razon humana 
aunque sea iluminada por la fe. Estan pidiendo, reclamando, exi- 
giendo por su propia perfeccion divina la regulacion tambien divi- 
na de los dones. Este es el argumento de Santo Tomas para probar 
la necesidad de los dones incluso para la salvaciñn. He aqui sus pro- 
ias'palabras: 

«Pero, en orden al fin ultimo sobrenatural, al cual la razdn mueve 
en cuanto que en cierto modo e imperfectamente estd informada por las 
virtudes teologales, no basta la sola mocidn de la razon si no inter- 
viene tambi4n ei instinto o mocidn superior del Esptritu Santo, segun 
la palabra del Apdstol (Rom. 8,14 y 17): «Los que son movidos por 
el Espiritu de Dios, 4sos son hijos de Dios; y si hijos, tambien he- 
rederos» 92. 

Y este argumento vale tambien para las virtudes morales infu- 
sas; pues aunque estas, por razon de su objeto inmediato, no tras- 
cienden la regla de la raz6n—ya que no se refieren inmediatamente 
al fin sobrenatural, sino a los medios para alcanzarle—, estan orde- 
nadas de suyo a un fin sobrenatural y reciben de la caridad su forma 
y su vida en ese orden trascendente Necesitan, por tanto, para 
ser perfectas recibir un modo divino que las adapte y acomode a la 
trascendencia de esa orientacidn al fin sobrenatural y las convierta 
en «virtudes heroicas o divinas», segñn expresion de Santo Tomas 
tomada del Fildsofo. Por eso los dones abarcan toda la materia de 
las virtudes infusas, tanto teologales como morales, acerca de cuyo 
objeto material puedc siempre existir un acto de los dones perfec- 
cionando el de la virtud 94. 

Completemos esta doctrina rechazando las principales objecio- 
nes que contra ella podn'an formularse. 


Primera objecion. — iComo los dones podran perfeccionar las virtu- 
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Respuesta. —No pueden perfeccionarlas intrinseca oformalmente, pero sl 
extrinsecamente, por raz6n del sujeto imperfecto donde residen las virtudes. 
Los dones vienen a elevar al sujeto al plano absolutamente divino de las 
virtudes teologales, dandole su posesion plena y perfecta. Vienen a elimi- 
nar la atmdsfera humana, que las esta ahogando, y proporcionarles la atmbs- 
fera divina, que las permitiri crecer y desarrollarse plenamente. Lo que 
perfeccionan los dones no es tanto la virtud misma cuanto la potencia en 
que reside para acomodarla y connaturalizarla con la misma virtud bajo la 
accion de un agente superior. 

De aqul se deduce, una vez mas, la necesidad de los dones para la per- 
feccidn cristiana. Sin ellos, las virtudes infusas—sobre todo las teologales— 
no podrdn desarrollar toda su virtualidad y permaneceran raquiticas y en- 
fermizas. No por culpa de ellas, sino por raz6n del sujeto donde residan, 
que no las deja crecer y expansionarse por sus miras egolstas y razonamien- 
tos humanos. Y en este sentido son precisamente las virtudes teologales 
las que mas necesitan de los dones, a causa de su misma perfecci6n tras- 
cendental, que postula y exige una modalidad divina que s6Io los dones les 
podrin proporcionar. 

Segunda objecion. —Para que las virtudes infusas se desarrollen y per- 
feccionen basta con que produzcan sus actos cada vez con mayor inten- 
sidad y conato. Pero esto puede ser efecto de una gracia actual indepen- 
dientemente de los dones. Luego 6stos no son necesarios para la perfecci6n 
de las virtudes. 

Respuesta. —La gracia actual, acomodandose al modo humano de las 
virtudes infusas, las hara crecer y desarrollarse dentro de esa linea de moda- 
lidad humana. Pero para que salgan de ese modo humano—que siempre 
ser4 imperfecto por mucho que se desarrolle —y adquieran la modalidad 
divina que les corresponde como virtudes sobrenaturales, se requiere un 
nuevo habito capaz de recibir la moci6n directa del Esplritu Santo, que ele- 
vard las virtudes a un modo divino, que la raz6n humana, aun informada 
por la fe, jamas podrla alcanzar 96. 

Instancia. — lY es que el Esplritu Santo no puede producir directa- 
mente en las virtudes el modo divino sin el hdbito de los dones? 

Respuesta. —Si admitimos que el Esplritu Santo quiera mover violen- 
tamente a la criatura racional haciendola salir de su modo connatural sin 
dotarla de las disposiciones necesarias para recibir una modalidad superior 
con suavidad y sin violencias, sl; de lo contrario, no. Esta es precisamente 
la raz6n tantas veces alegada por Santo Tomds para probar la necesidad 
de los habitos infusos—como vimos mas arriba—: la suavidad y blandura 
de la divina Providencia, que mueve a todos los seres de acuerdo con sus 
disposiciones prdximas, naturales o sobrenaturales. Por lo demas, esta ob- 
jeci6n hay que resolverla en funci6n de la existencia de los dones como 
habitos infusos, que ya dejamos demostrada en su lugar correspondiente. 


Quede, pues, sentado que los dones del Espiritu Santo son ne 
cesarios para que las virtudes infusas alcancen su plena perfeccio 
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y desarrollo. Por lo demds, esta sentencia es comiinmente admitida 
por todas las escuelas de espiritualidad cristiana 97. 

Examinemos ahora otra cuestion mas dificil de probar, pero mu- 
cho menos importante en Teologia mistica, a saber; si los dones del 
Espiritu Santo son necesarios incluso para la salvacion eterna. 

Segunda proposicidn: Los dones del Espiritu Santo son nccesarios 
para la salvacion. 

84. EI Doctor Angelico, como es sabido, se plantea expresa- 
mente esta cuestion en la Suma Teologica; «Si los dones son nccesa- 
rios al hombre para la salvacidn» 98. La contestacion es afirmativa. 

Para probarlo se fija precisamente Santo Tomas en la imperfec- 
cion con que poseemos las virtudes infusas, como acabamos de vcr 
en la tesis anterior. Escuchemos, en primer lugar, al Doctor Ange- 
lico y despues haremos una breve glosa o comentario: 

«Los dones son, como ya hemos dicho, ciertas perfecciones que dispo- 
nen al hombre a seguir con docilidad las inspiraciones divinas. De donde 
en todas aquellas cosas en las que el instinto de la razdn no es suficiente 
es necesaria la inspiracidn del Esplritu Santo y, por consiguiente, sus do- 
nes. La razdn humana es perfeccionada por Dios de dos maneras: en pri- 
mer lugar, con una perfeccidn natural (como la virtud adquirida de sabi- 
duria), y en segundo lugar, por una perfeccidn sobrenatural, la de las vir- 
tudes teologales. Y aunque esta segunda perfeccidn sea superior a la pri- 
mera, sin embargo, poseemos la primera de un modo mds perfecto que la 
segunda, porque el hombre posee plenamente su raz6n natural, mientras que 
s6Io de una manera imperfecta conocemos y amamos a Dios. 

Ahora bien: cualquiera que posea perfectamente una naturaleza, una 
forma o una virtud puede obrar por sf mismo en ese orden de operacidn, 
aunque siempre, desde luego, bajo la mocidn de Dios, que obra interior- 
mente en todo agente natural o libre. Pero el que no posee sino imperfec- 
tamente un principio cualquiera de actividad (naturaleza, forma o virtud), 
no puede obrar por sl mismo a no ser movido por otro. En el orden flsico, 
el sol, que es perfectamente Idcido, puede iluminar por si mismo; pero la 
luna, que posee imperfectamente la naturaleza de la luz, no ilumina sino 
en cuanto iluminada por el sol. En el orden intelectual, el m6dico, que co- 
noce perfectamente su arte, puede obrar por si mismo; pero el estudiante 
de Medicina, que no esta suficientemente instruido, necesita la direccion 
y asistencia de su maestro. Asf, pues, para las cosas que caen bajo el domi- 
nio de la razon, y con relaci6n a su fin connatural, el hombre puede obrar 
por el juicio de su razon; y si, aun en este orden, el hombre fuera ayudado 
por una inspiracion especial de Dios fper specialem instinctum), esto seria 
efecto de una misericordia sobreabundante, mas alla de lo necesario (hoc 
erit superabundantis bonitatis). De donde, como dicen los filosofos, no todos 
los que tienen las virtudes morales adquiridas tienen tambien las virtudes 
heroicas y divinas. 

Pero, en orden al fin ultimo sobrenatural, la raz6n humana, que nos 
mueve a 61 en cuanto informada de alguna manera e imperfectamente (ali- 
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qualiter et imperfecte) por las virtudes teologales, no es suficiente por sf 
misma, sino que necesita el instinto y la moci6n del Espfritu Santo, segdn 
aquello de San Pablo: «Qui Spiritu Dei aguntur, hi filii Dei sunt... et he- 
redes* (Rom. 8,14 et i6): y en el salmo se dice: «Spiritus tuus bonus deducet 
me in terram rectam* (Ps. 142,10); porque nadie puede llegar a la herencia 
de aquella tierra bienaventurada a no ser movido y conducido por el Esplritu 
Santo. Y, por lo mismo, para conseguir aquel fm es nccesario al hombre 
el don del Esplritu Santo» 99. 

Esta es la doctrina del Angelico Doctor. A muchos lcs ha pa- 
recido excesiva, pero es poiquc confunden la cuestion de iure con 
la de facto. De hecho, muchos se salvan sin los actos de los dones, 
aunque no sin sus habitos lOO; pero esto es completamente per acci- 
dens y en nada compromete la tesis gencral. De suyo, en el desarro- 
llo de la vida cristiana la actuacidn mas o menos intensa de los dones 
es moralmente y a veces fisicamente necesaria para conservar la gra- 
cia y, por consiguiente, para la salvaci6n. Tal es, v.gr., el caso del 
martirio: o se hace un acto heroico de fortaleza dando intrepidamen- 
te la vida por la fe (lo cual apenas se concibe sin el don de fortaleza 
perfeccionando la virtud en su acto mis dificil), o se comete un pe- 
cado mortal, apostatando. Y de manera semejante hay muchos otros 
casos en los que o se hace un acto heroico o se pierde la gracia 
(v.gr., caso de Santo Tomis al ser tentado por la mala mujer en el 
castillo de Rocaseca). La raz6n de esta necesidad es la señalada por 
el mismo Santo Tomas; la insuficiencia de la raz6n, aun iluminada 
por la fe, para conducirnos sin tropiezos al fin sobrenatural. Pero, 
ademas, hay otra razon muy clara que se toma de la corrupciñn de 
la naturaleza humana como consecuencia del pecado original. Las 
virtudes no residen en una naturaleza sana, sino en una mal inclinada 
por el pecado. Y aunque las virtudes, en cuanto depende de ellas, 
tienen de suyo fuerza suficiente para vencer todas las tentaciones que 
se les opongan, no pueden defacto, sin la ayuda de los dones, vencer 
las tentaciones graves que pueden sobrevenir inesperadamente y de 
sñbito en un momento dado. En estas situaciones imprevistas, en 
las que la caida o la resistencia es cuesti6n de un instante, no puede 
el hombre echar mano del discurso lento y trabajoso de la raz6n, sino 
que es preciso que se mueva rapidamente, como por instinto sobre- 
natural, esto es, bajo la influencia y moci6n de los dones del Esplritu 
Santo. Sin esa moci6n de los dones, la calda es casi segura, dada la 
inclinaci6n viciosa de la naturaleza humana herida por la culpa 
original. 

Claro que estas situaciones embarazosas y dificiles no son fre- 
cuentes en la vida del hombre. Pero de aqul no se sigue que los do- 

»9 1-11.68,2 

10® He aqul algunos de esos casos: aj Los niños bautizados que mueren antes del uso 
de la raz6n. Se salvan sin los actos de las virtudes ni de los dones, aunque no sin sus hdbitos. 
bj Los quc sc arrepientcn a ia hora de la muerte y mueren en seguida; y cj Los quc vivcn 

las virtudes pueden sin los dones producir actos imperfectos. Si no $e presentan ocasiones 
diftciles quc requieran la ayuda de los dones, esto bastarA para salvar.se, pero siempre guasi 
per ignem, como dicc San Pablo (i Cor. 3,is). 
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nes del Espi'ritu Santo no sean necesarios para la salvacion, sino quc 
no lo son para todos y cada uno de los actos saludables. Y esta es 
precisamente la doctrina que vamos a recoger en nuestra tercera 
proposicion. 

Tercera proposicion: Los dones del Espiritu Santo no son necesarios 
para todos y cada uno de los actos saludables. 

85. Esta cuestion parece haber surgido modemamente por una falsa 
interpretacion de la doctrina de Santo Tomas en el ad secundum de este 
mismo articulo que acabamos de comentar. He aqul las palabras mismas 
del Santo; 

«A lo segundo hay que decir que el hombre no esta perfeccio- 
nado de tal manera por las virtudes teologales y morales en orden 
al fin sobrenatural que no necesite ser movido siempre por cierto 
superior instinto del Esplritu Santo, como consta por la razdn ya 
expuesta» toi. 

De la simple lectura de este texto parece desprenderse que el Doctor 
Ang^lico requiere la accidn de los dones para todo acto saludable. Pero 
es cosa clara que no puede tener ese sentido si—como es elemental en 
buena ex^gesis—se atiende al contexto y a la doctrina inequIvoca del santo 
en los lugares paralelos. Santo Tom4s quiere decir que el hombre no esta 
perfeccionado de tal modo por las virtudes teologales y morales, que no tenga 
necesidad, a veces, de ser inspirado por el maestro interior. Sabido es que la 
palabra siempre puede tener dos sentidos muy distintos: siempre y en cada 
instante (semper et pro semper), y siempre, pero no en cada instante (semper 
sed non pro semper). Indudablemente, Santo Tomds la emplea aqul en este 
segundo sentido. Convengamos en que la redaccidn del texto de la Suma 
es obscura y diflcil de traducir; pero el pensamiento del Santo es claro, 
sobre todo teniendo en cuenta el contexto del artlculo y la doctrina general 
de la Suma 102. He aqul las pruebas: 

1. » Santo Tomds dice en este articulo que los dones son necesarios, 
porque sin ellos conocemos y amamos imperfectamente a Dios. Luego sin 
ellos le conocemos y amamos aunque sea imperfectamente. Luego no son 
necesarios para todo acto saludable. 

2. “ En el ad tertium dice el Santo que sin los dones, la razdn humana 
no puede repeler la estulticia natural quantum ad omnia. Luego, si no pue- 
de «en cuanto a todo», sfguese que lo puede «en cuanto a algo». Luego no 
son necesarios los dones para todo acto de virtud. 

EI pensamiento de Santo Torads es, pues, claro teniendo en cuenta 
el contexto del articulo. Por otra parte, es cosa cierta que se puede hacer 
un acto sobrenatural de fe con una gracia actual, sin ninguna ayuda de los 
dones del Esplritu Santo. Tal es el caso de un cristiano en pecado mortal, 
que ha perdido los dones del Esplritu Santo juntamente con la caridad, y 
que, no obstante, puede hacer todavla actos de fe sobrenatural bajo el in- 
flujo de una gracia actual 103. 
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Es, pues, del todo claro que los dones del Esplritu Santo no son nece- 
sarios para todos y cada uno de los actos saludables, aunque sean nece- 
sarios a todo lo largo de la vida para los actos perfectos y para vencer ciertas 
tentaciones graves e imprevistas que podrlan comprometer nuestra salvacion, 
como heraos visto en la conclusion anterior. 

Terminado el estudio de la necesidad de los dones, veamos aho- 
ra cuales son sus relaciones mutuas. 


• 86. Santo Tomas cstudia las relaciones mutuas entre los dones 

en tres articulos de esta cuestion 68 de la Prima secundae; en el 4, 
donde pregunta si los dones estan convenientemente enumerados 
en el famoso texto de Isaias; en el 5, donde habla de la conexion de 
los dones, y en el 7, al preguntar si la dignidad de los dones respon- 
de al orden en que los enumera Isaias. Veamos brevemente la doc- 
trina de estos articulos. 

Articulo 4. Si los dones del Espiritu Santo estdn convenientemen- 
te enumerados. —La respuesta es afirmativa, fundada en la autoridad 
de Isaias (11,2). 

En el cuerpo del articuio establece el Santo un paralelismo entre 
las virtudes morales y los dones, para concluir que en todas las fa- 
cultades del hombre que pueden ser principios de actos humanos 
hay que poner al lado de las virtudes sus correspondientes dones. 
Pero hay que tener en cuenta que Santo Tomis cambia de pensar 
en la Secunda secundae con respecto a la clasificacibn de los cuatro 
primeros dones lo^, y asigna dones, ademis, a las virtudes teol6gi- 
cas, cosa desconocida en la Prima secundae, donde la clasificacion 
se hace unicamente por analogia con las virtudes intelectuales y mo- 
rales He aqui la clasificacibn definitiva recogiendo ambos lu- 
gares: 

ri) Para penetrar la verdad; Entendimiento. 


los demas (Dios, padres, patria): Piedc 
ia) Contra el temor de los peligrc 
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liste articulo esta intimamente relacionado con el 7, donde habla 
el Santo de la dignidad de los dones comparados entre sf. Vedmoslo 
brevemente. 

Articulo 7. Si la dignidad de los dones corresponde a la enumera- 
cion de Isaias. —La respuesta es con distincion por la autoridad de 
San Agustin. 

La enumeracion de Isaias, tal como se lee en la Vulgata, es la 
siguiente: 

1) Sabiduria. 

2) Entendimiento, 

3) Consejo. 

4) Fortaleza, 

5) Ciencia. 

6) Piedad. 

7) Temor. 


Santo Tomas dice que el profeta pone la sabiduria y el entendi- 
miento como primeros simpliciter; pero el consejo y la fortaleza los 
pone antes que la ciencia y piedad por razdn de la materia circa quam, 
pero no por raz6n de los principios y de los actos. Por raz6n de sus 
actos propios, los dones hay que clasificarlos de la siguiente manera: 


En la vida contcmplativa. ■ 


. i) Sabiduria. ] 

I 2) Entendimiento... I Corresponden a las virtu- 

j 3) Ciencia.j des intelectuales. 

[4) Cionscjo.J 


En la vida 


'S) Piedad.., 
6) Fortaleza. 
,7) Temor... 


.Corresponden a las virtu- 
des morales. 


Atendiendo a la materia 
la siguiente distribucion: 

Acerca de las cosas ardu 




quam, el orden es el de Isaias, con 



Sabidurfa. 

Entendimiento. 

Consejo. 

Fortaleza. 


^S) Ciencia. 
6) Piedad. 


Aniculo 5; Si los dones del Espiritu Santo existen en mutua cone- 
xum .—Solucion afirmativa por la autoridad de San Gregorio. 

Santo Tomds lo prueba diciendo que asi como las virtudes per- 
feccionan las facultadcs del alma para ser gobernadas por la raz6n, 
asi los dones las perfeccionan para ser gobernadas por el Espiritu 
Santo. Pero como el Espiritu Santo estd en nosotros por la gracia y 
la caridad, siguese que el que estd en caridad posee al Esplritu Santo 
juntamcnte con sus dones. Luego los doncs estdn todos en conexion 


con la caridad, como las virtudes morales estan todas unidas en la 
prudencia. No es posible sin la caridad poseer ninguno de los dones 
del Espiritu Santo, ni dejar de poseerlos todos juntamente con ella. 

Esto nos lleva como de la mano a examinar la cuesti6n de las re- 
laciones de los dones con las virtudes teologales y morales. 


Jg. Relaciones de los dones con las virtudes 

TEOLOGAIES Y MORALES 


87. Santo Tomas exam.na estas relaciones en el articulo 8, 
donde pregunta si hay que preferir las virtudes a los dones. 

Contesta el Santo con distincidn. Los dones son mds perfectos 
que las virtudes intelectuales y morales, pero las virtudes teologa- 
les son mds perfectas que los dones. 

EI razonamiento para probarlo es muy sencillo. Los dones son 
con respecto a las virtudes teologales—por las cuales el hombre se 
une al Espiritu Santo como principio motor—lo que las virtudes 
morales son con respecto a las intelectuales, por las cuales se per- 
fecciona la raz6n, que es el principio motor de las virtudes morales. 
Por consiguiente, asi como las virtudes intelectuales son mas per- 
fectas que las morales, a quienes rigen y gobiernan, asi las virtudes 
teologales son mas perfectas que los dones del Espiritu Santo, a quie- 
nes regulan Pero si comparamos los dones con las otras virtudes 
intelectuales y morales, los dones son mds perfectos, ya que perfec- 
cionan las facultades del alma para seguir el impulso del Espiritu 
Santo, mientras que las virtudes perfeccionan la raz6n humana o las 
otras facultades en orden a seguir el impulso de la misma raz6n. Es 
manifiesto que a motor m4s perfecto corresponden mds perfectas 
disposiciones en el m6vii t07, 

De este articulo conviene destacar lo siguiente: 

a) Los dones son a las virtudes teologales lo que las virtudcs 
morailes son a las intelectuales. 

b) Las virtudes teologales son mas perfectas que los dones 
porque tienen por objeto inmediato al mismo Dios, mientras que 
los dones se refieren unicamente a la docilidad en seguir las inspira- 
ciones del Espiritu Santo. Pero los dones son muy superiores a las 
virtudes intelectuaies y morales, porque con ellos nos regulamos por 
el Espiritu Santo mismo, mientras que con aquellas nos regulamos 
por nuestra propia raz6n. 

c) Por los dones las facultades del alma quedan perfectamente 
preparadas y dispuestas a seguir los impulsos del Espiritu Santo. 

d) Las vLrtudes intelectuales y morales preceden a los dones 
en el orden de la generaci6n o disposici6n, porque, estando el hom- 
bre bien dispuesto a seguir el dictamen de la razon, se prepara y dis- 
pone para recibir la moci6n divina de los dones (ad 2). 

Veamos ahora las relaciones de los dones con los frutos del Es- 
piritu Santo y las bienaventuranzas evangelicas. 
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10 . Relaciones de los dones con los frutos del Espiritu 
Santo y las bienaventuranzas evanoelicas 

Santo Tomas estudia largamente las bienaventuranzas evange- 
licas y los frutos del Espiritu Santo, dedicandoles dos cucstioncs 
enteras a continuacion de la de los dones 108. Nosotros vamos a limi- 
tarnos a unas someras indicaciones, suficientes para nuestro objeto, 
pero que no dispensan de la atenta lectura y meditacion del texto 
bellisimo de la Suma. 

Vamos a comenzar con los frutos, que son mas perfectos que 
los dones, pero no tanto como las bienaventuranzas evang^licas. 


I. Los frutos del Espiritu Santo 

88. Cuando el alma corresponde ddcilmente a la mocion inte- 
rior del Espiritu Santo, produce actos de exquisita virtud que pue- 
den compararse a los frutos de un arbol. No todos los actos que 
proceden de la gracia tienen razon de frutos, sino unicamente los 
mds sazonados y exquisitos, que llevan consigo cierta suavidad y 
duizura. Son sencifiamente ios actos procedentes de ios dones dei 
Espiritu Santo Lo dice expresamente Santo Tomas en un len- 
guaje bello y poetico, rarisimo en la Suma: 

«Asf, pues, nuestras obras, en cuanto son efecto del Espiritu Santo, que 
obra en nosotros, tienen razdn de fruto; pero en cuanto se ordenan al fin 
de la vida eterna tienen, mis bien, razdn de ftor. Por lo que se dice en la 
Escritura (Eccli. 24,23): «Y mis flores dieron sabrosos y ricos frutos» 11«. 

Se distinguen de los dones como el fruto se distingue de la rama 
y el efecto de la causa. Y se distinguen tambien de las bienaventu- 
ranzas en el grado de perfeccion; estas ultimas son mas perfectas 
y acabadas que los frutos. Por eso todas las bienaventuranzas son 
frutos, pero no todos los frutos son bienaventuranzas m. 

Los frutos son completamente contrarios a las obras de la carne, 
ya que la carne tiende a los bienes sensibles, que son inferiores al 
hombre, mientras que el Espiritu Santo nos mueve a lo que esta por 
encima de nosotros 

En cuanto al mimero de los frutos, la Vulgata enumera doce m. 
Pero en el texto paulino original solo se citan nueve: caridad, gozo, 
paz, longanimidad, afabilidad, bondad, fe, mansedumbre, templan- 
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za llA Es quc—como dice muy bien Santo Tomas, de acuerdo con 
San Agustin n®—el Apostol no tuvo intencion de enumerarlos to- 
dos; quiso linicamente mostrar que genero de frutos producen las 
obras de la carne y cuales otros producen las del Esplritu, y para 
ello cita unos cuantos por via de ejemplo. Sin embargo—añade San- 
to Tomas—, todos los actos de los dones y de las virtudes pueden 
reducirse, de alguna manera, a los frutos que enumera el Apostol n®. 


2. Las bienaventuranzas evangelicas 

8q. Mas perfectas todavia que los frutos son las bienaventu- 
ranzas evangelicas. Ellas señalan el punto culminante y el corona- 
miento definitivo—aca en la tierra—de toda la vida cristiana. 

AI igual que los frutos, las bienaventuranzas no son hdbitos, 
sino actos H’. Como los frutos, proceden de las virtudes y de los 
dones n*. Pero son actos tan perfectos, que hay que atribuirlos a 
los dones mas que a las virtudes En virtud de las recompensas 
inefables que las acompañan, son ya en esta vida como un anticipo 
de la bienaventuranza eterna 120. 

En el sermdn de la Montaña, Nuestro Señor las reduce a ocho: 
pobreza de esplritu, mansedumbre, lagrimas, hambre y sed de jus- 
ticia, misericordfa, pureza de corazdn, paz y persecucidn por causa 
de la justicia 121. Pero tambien podemos decir que se trata de un 
nñmero simbolico que no reconoce Ilmites. Santo Tomds dedica dos 
artlculos admirables a la exposicidn de estas ocho bienaventuranzas 
y de sus premios correspondientes 122. 

Hc aqul ahora, en breve vision esquem4tica, la corresponden- 
cia entre las virtudes infusas, los dones del Espiritu Santo y las bien- 
aventuranzas evang^Iicas, tal como la establece Santo Tomds 123. 


BIENAVENTURANZAS 


1 

f Caridad.... 

Sabidurla. . 

.... Los paclficos. 

Teologales (acercaj 
del fin).1 

Ipe.. 

(Esperanza. . 

fPrudencia. . 

) Entendimif 
1 Ciencia.... 

Consejo. . . 

:nto. Los puros de corazon. 
.... Los que Iloran. 

.... Los misericordiosos. 

Morales (acerca de 

1 Justicia. 

Piedad . . ., 


los medios). ... 1 

1 Fortaleza.. . 
i^Templanza. 

Fortaleza.. 
Temor (se 
dariamen 

.... Hambre y sed. 

ite). . Pobres de esplritu. 

114 Cf. BibliaNAc 

:ar-Colunga (BA 

,0, Eptstola a 

los Gdlatas 5,22. 



«21 Mt.’ 5,’3-io. 

122 Cf. I-n.69.3 y 4. 

123 Cf. 1-11,68-69; 11-11,8.9.19.43.32.121.139141 aJ 
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rRIN'CII’tO.S FITNrHMKNTttnS 


I. NATURALEZA 


JA SOBRENAIURAn 


En el cuadro anterior no figura la octava bienaventuranza (per- 
bccuciitn por causa dc la justicia), porquc, siendo la mas perfccta 
de todas, contiene y abarca todas las demas en mcdio de los mayo' 
res obstaculos y dificultades 124, 

Y pasamos con esto a examinar la ultima cuestion sobre los do- 
nes en general; su duracion. 


11. Duracion de los dones 

90. Quiere decir: si los dones terminan con esta vida o si per- 
manecerdn tambien en la patria. 

Santo Tomas responde con distincidn. Considerados en cuanto 
a su esencia —esto es, en cuanto perfeccionan las facultades del alma 
para seguir las mociones del Espiritu Santo—, los dones permane- 
ceran en la patria de una manera perfectisima, ya que alli seremos 
completamente ddciles a las mociones del Espiritu Santo y «Dios 
lo serd todo en todos», como dice San Pablo 125. Pero, si atendemos 
a la materia de los dones, desaparecera en parte, porque en el cielo 
ya no existe tal materia ni tiene raz6n de ser. Y asi, v.gr., el don de 
temor quedarA reducido al temor reverencial ante la grandeza e in- 
mensidad de Dios; y lo mismo mutatis mutandis ocurrira con los 
otros dones en la materia correspondiente a la vida activa, que habra 
cesado para siempre en la patria 126. 

De este articulo hay que notar principalmente: 

1. ° Que el hombre es movido tanto mds perfectamente por 
los dones, cuanto mds perfectamente se somete a Dios. En la patria 
seremos movidos perfectisimamente por ellos, porque estaremos 
perfectlsimamente sometidos a Dios. 

2. ° La vida activa termina con la presente vida 122. Por eso, las 
obras de la vida activa no seran en la patria matcria de los dones, 
pero todos ellos conscrvaran sus propios actos en lo refercnte a la 
vida contcmplativa, que es la vida bienaventurada 128. 


Y con esto terminamos nuestro estudio sobre los dones en gene- 
ral. Pero antes de pasar a otro asunto recojamos en brevisima sin- 
tesis todo lo fundamental que sobre ellos enseña Santo Tomas en 
la Suma Teologica. 


< 1-11,69,3 ad 5. 

5 I Cor. 15,28: r.. 

s 1-11,68,6. 

^ 1-11,68,6 obi 3. 
i 1-11.68,6 ad 3. 


• 12. Si'ntesis de la doctrina de Santo Tomas sobre los dones 

91. Los dones del Espiritu Santo son siete (a.4) Mbitos sobre- 
naturales (a.3), realmente distintos de las virtudes (a.i), con los cua- 
les el hombre se dispone convenientemente para seguir de una ma- 
nera pronta, directa e inmediata la inspiracion del Espiritu Santo 
de un modo superior a su modo connatural humano (a.i; a.2 ad i) y 
en orden a un objeto o fin que las virtudes (hic et nuncj no pueden 
por sl solas alcanzar (a.2), por lo cual son necesarios para la misma 
salvacion (ibid.). Son mas perfectos que las virtudes intelectuales y 
morales, pero no tanto como las teologales, de las que se derivan 
(a.4 ad 3) y por las que son regulados (a.8). Estdn conexionados cn- 
tre si y con la caridad, de tal manera que el que esta en caridad los 
posee todos y sin ella no posee ninguno (a.s); perduraran en la pa- 
tria en grado perfectlsimo (a.6). Los dones de sabiduria y entendi- 
miento son los mas perfectos; los demas pueden catalogarse de 
distintos modos segiin se atienda a sus actos propios o a la materia 
sobre que versan (a.7). EI habitual y perfecto regimen de los dones 
se produce cuando el alma se somete habitual y perfectamente a 
Dios (a.6). Los dones producen ciertos actos exquisitos, Ilamados 
frutos del Esplritu Santo (q.7o), y ciertas obras, mas perfectas aun, 
que corresponden a las bienaventuranzas evangelicas (^.69). 


E1 estudio detallado de cada uno de los dones en particular lo 
reservamos para la tercera parte de esta obra, con una orientacidn 
mas practica y vital. Bdstenos saber aqui que con ellos queda com- 
pleto el organismo de la vida sobrenatural: son ellos los filtimos hd- 
bitos que se infunden en el alma. Ya esta todo dispuesto para po- 
nerse en marcha. Tenemos la gracia santificante, como principio y 
base del organismo sobrenatural; las virtudes infusas, como poten- 
cias, y los dones del Esplritu Santo, como instrumentos de perfec- 
cion en manos del supremo Artifice. Para poseer una completa vision 
de todo el conjunto maravilloso de nuestra vida sobrenatural nos 
falta tan solo echar una ojeada sobre el principio activo que pone en 
movimiento ese organismo—la gracia actual—y penetrar en el Sanc- 
ta sanctorum, esto es, en lo mas hondo y recondito de nuestra alma, 
para cacr dc rodillas ante la presencia augusta dc la Santlsima Tri- 
nidad, centro, coronamiento, principio y lin dc toda nuestra vida 
sobrenatural. He aqui lo que vamos a ver, siquicra sea brevemente, 
en los dos artlculos siguientes. 
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ARTICULO 3 

Las gracias actuales 

A1 abordar la cuestion de las gracias actuales, hemos de advertir, Mtte 
todo, que no vamos a entrar en el torbellino de las disputas que dividen 
desde hace siglos a las principales escuelas teolbgicas sobre su natui^eza y 
funcionamiento. Nos vamos a limitar tan solo a aquellas someras indica- 
ciones que interesan mas de cerca a la Teologla mlstica. 

Los puntos que vamos a examinar son cuatro: naturaleza, necesidad, di- 
vision y oficios o funciones de las gracias actuales. Ello basta para nuestros 
planes. 


92. I. Naturaleza.—Pueden definirse las gracias actuales 
diciendo que son aquellas que «disponen o mueven a manera de cua- 
lidad fluida y transeiinte para obrar o recibir algo en orden a la vida 
eterna». Ordenadas por su misma naturaleza a los habitos infusos, 
sirven para disponer el alma a recibirlos cuando no los tiene todavia 
o para ponerlos en movimiento cuando ya existen en ella. 

Se reciben en las potencias mismas del alma, elevAndolas unas 
veces para producir actos sobrenaturales indeliberados —como ocu- 
rre con la gracia operante —y otras veces para producirlos de una 
manera deliberada (gracia cooperante). 

No pueden reducirse a ninguna especie determinada, ya que se 
trata de cualidades fliiidas y transitorias comunicadas por Dios e 
impresas en las potencias del alma a manera de movimientos o de 
pasiones transeuntes. Se reducen en cada caso a la especie del ha- 
bito o del acto a que mueven (v.gr., a la fe, a la esperanza, etc.). 

De estas nociones se deducen fdcilmente las principales dife- 
rencias entre las gracias habituales y las actuales: 

1) Las gracias habituales (gracia santificante, virtudes infusas 
y dones del Espiritu Santo) son cualidades permanentes (hdbitos) que 
producen su efecto en cuanto tales de una manera continua e inde- 
fectible en el sujeto en que residen (la esencia del alma o sus poten- 
cias y facultades). Las actuales, en cambio, son mociones fluidas y 
transeuntes cuyo efecto final se frustra muchas veces. 

2) Las gracias habituales se limitan a disponer para la accion 
(radical o proximamente, segiin se trate de la gracia misma o de las 
virtudes y los dones). Las actuales, por el contrario, empujan y pro- 
ducen la accion misma. 

3) Las virtudes y los dones tienen un campo limitado, que 
afecta a determinadas potencias y a determinados objetos y opera- 
ciones. Las gracia.s actuales, en cambio, se cxtienden a toda la vida 
sobienatural y a todas .sus operaciones. 

93. 2. Necesidad.—Las gracias actuales son absolutamente 
necesarias en el orden sobrenatural dinamico. Es imposible que el 
esfuerzo puramente natural del alma pueda poner en ejercicio los 
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habitos infusos, toda vez que el orden natural no puede determinar 
las operaciones del sobrenatural. Ni es posible tampoco que puedan 
esos habitos actuarse por si mismos, porque un h 4 bito cualquiera 
nunca puede actuarse sino en virtud y por accion del agente que lo 
causo; y, tratandose de habitos infusos, solo Dios que los produjo 
puede ponerlos en movimiento. Se impone, pues, la accion de Dios 
con la misma necesidad absoluta con que se exige en Metafisica la 
influencia de un ser en acto para que una potencia cualquiera pueda 
producir el suyo. En absoluto, Dios podrla desarrollar y perfeccio- 
nar la gracia santificante, infundida en la esencia misma de nuestra 
alma, a base linicamente de gracias actuales, sin infundir en las po- 
tencias ningun habito sobrenatural operativo i. Pero, en cambio, no 
podria desarroUarla sin las gracias actuales aun dotandonos de toda 
clase de habitos operativos infusos, ya quc esos habitos no podrian 
jamas pasar al acto sin la previa mocidn divina, que en el orden so- 
brenatural no es otra cosa que la gracia actual. 

Todo acto de una virtud infusa cualquiera y toda actuacidn de 
los dones del Esplritu Santo supone, por consiguiente, una previa 
gracia actual que ha puesto en movimiento esa virtud o ese don 2. 
Precisamente la gracia actual no es otra cosa que el influjo divino 
que ha movido ese habito infuso a la operacion. 

94. 3. Divisidn.—Los teologos han ideado una larga lista 
diferencial entre las gracias actuales. He aqui las principales clases 
con sus correspondientes caracterlsticas: 


1) Gracia OPERANTE Y cooPERANTE. Laprimera es aquellaenlaque el 
movimiento se atribuye a solo Dios: nuestra alma es movida, pero tio mueve. 
La cooperante es aquella en la que el alma es movida y mueve a la vez. Asl ha- 
blan Santo Tomas y San Agustin 3. 

2 ) Gracia excitante y adyuvante. La primera nos impulsa a obrar 
estando distraldos o inactivos. La segunda nos ayuda a obrar estando ya 
decididos a ello. 


1 Aunque ya hemos dicho varias vece.s—de acuerdo con Santo Tonais—que esto serfa 
antinatural y violento. Hablamos ahora Unicamente de la potencia absoluta de Dios, no de 
lo que de hecho ha realizado en nuestras almas. 

2 Aunque, d^de luego, no toda gracia actual produce infaliblemente un acto de vir- 
tud. Puedc tratarsc dc una gracia suficiente a la que el hombre resiste (v.gr., el pecador que 
oye un sermdn y no hace caso). 

3 «In illo ergo effectu in quo mens nostra est mota et non movens, solus autem 
Deus movens, operatio Deo attribuitur: et secundum hoc dicitur gratia operans. In illo 



I-u gracia cooperante cs la propia de las virtudes infusas; por eso el aima tiene concienciu 
de que se mueve a si mhma, ayudindola Dios, a esos actos de virtud, En cambio, bajo la gra - 
cia operante, que es la propia de los dones y contiene eminenter las gracias cooperantes, ei 
aima se siente movida por Dios, limitSndose ella a dejarse conducir por El. De ahi proviene 


raclcristica dcl csladu mistico. 
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3) Graciapreveniente.concomitante.subsecuente. Laprimera pre- 
cede al acto del hombre moviendo o disponiendo la voluntad para que qiuera. 
La segunda acompaña al acto del hombre concurriendo con el a un mismo 
efecto. La tercera se dice por relacion a un efecto anterior producido por • 
otra gracia 

4) Gracia interna y externa. La primera ayuda intrinsecamente a la 
potencia y concurre formalmente a la produccion del acto. La segunda 
influye tan s61o exteriormente, moviendo la potencia por medio de los 
objetos que la rodean (v.gr., por los ejemplos de Cristo o de los santos). 

5) Gracia suficientb y eficaz. La suficiente nos empuja a obrar. La 
eficaz produce infaliblemente el mismo acto. Sin la primera no podemos obrari 
con la segunda obramos libre, pero infaliblemente. La primera nos deja 
sin excusa ante Dios, la segunda es un efecto de su infinita misericordia 5. 

Gomo se ve, todas estas divisiones pueden reducirse facilmente 
a ias gracias operantes y cooperantes. Porque las gracias excitantes 
y prevenientes son realmente gracias operantes, las adyuvantes y sub- 
secuentes coinciden con las cooperantes y las gracias suficientes y 
las eficaces se reducen a unas o a otras segtin los casos. Y todas son 
cualidades fluidas que mueven las potencias del alma a los actos so- 
brenaturaies indeliberados o deliberados. 

95. 4, Oficios y funciones.—Tres son las funciones u oficios 
de ias gracias actuaies: disponer al aima para recibir los habitos in- 
fusos, actuarlos e impedir su desaparicion. Una palabra sobre cada 
uno de eilos. 

En primer lugar disponen ai aima para recibir los habitos infu- 
sos cuando carece de eilos por no haberlos tenido nunca o por ha- 
berlos perdido cuipablemente. La gracia actuai lieva consigo, en 
este caso, el arrepentimiento de las propias culpas, el temor del cas- 
tigo, la confianza en la divina misericordia, etc. 

En segundo iugar sirven para actuarlos cuando ya se poseen en 
union con ia gracia habituai o sin ella (fe y esperanza informes). Esta 
actuacidn, supuesta ia union con la gracia habitual, lleva consigo el 
perfeccionamiento de los hiibitos infusos y, por consiguiente, el cre- 
cimiento y desarrollo de toda la vida sobrenatural. 

Finalmente, la tercera funcion de la gracia actual es la de evitar 
que ios habitos infusos desaparezcan del alma por el pecado mortal. 
Implica ei fortalecimiento contra las tentaciones, la indicacion de 
los peligros, el amortiguamiento de las pasiones, la inspiracion de 
ios buenos pensamientos, etc. 

Como se ve, la gracia actual es de un precio inestimable. Es ella 
en rigor la que da eficacia a la habitual, a las virtudes y a los dones. 
Es ei impulso de Dios, que pone en marcha el organismo de nues- 
tra vida divina desde las profundidades mas reconditas de nuestra 
alma. Porque no lo olvidemos: nuestra alma, adomada con la gracia, 
es un templo. En ei tiene su asiento y morada permanente el Dios 
Uno y Trino que nos enseña la fe. 

fle aqui la ultima cuestidn que vamos a examinar antes de ter- 
minar este capltulo, 

< I-Il,111,3. 5 Saimanticsnses 


s, Pe gratia d-S o.lSo. 


ARTICULO 


S.Th., 1.43: SoArez, De Trinitate I2,s: Tei 
Froget. De Vhabitation du Saint Esprit dans U 
tare de l’dtne et Vexperience mystiaue 2 (1927) 


Personnes (Roma 1950); Reta 
Philipon, La doctrina espintn 


AU, La sain 


sor Isabel 


cidn de la Trinidad en toda alma en graaa (Sal; 



iciay lagloria 1.4 (Madrid 1943): 
(Parls 1900); Gardeil, La struc- 


ER, L'habitation en nous des Trois 


Vamos a examinar las tres cuestiones fundamentales: existencia, 
naturaleza y finalidad de la inhabitacion divina en nuestras almas. 

96. I. Existencia.—La inhabitacidn de la Santisima Trinidad 
en ei alma del justo es una de las verdades mis claramente manifes- 
tadas en el Nuevo Testamento L Con insistencia que muestra bien 
a las claras la importancia soberana de este misterio, vuelve una y 
otra vez el sagrado texto a inculcarnos esta sublime verdad. Recor- 
demos algunos de los testimonios mis insignes: 

*Si alguno me ama, guardari mi palabra, y mi Padre le amara, y vendre- 
mos a 61 y en 61 haremos nuestra morada» (lo. 14,23). 

«Dios es caridad, y el que vive en caridad permanece en Dios y Dios en 
61» (i lo. 4,16). 

«iNo sabeis que sois templos de Dios y que el Esplritu de Dios habita 
en vosotros? Si alguno profana el templo de Dios, Dios le destruird. Porque 
el templo de Dios es santo, y ese templo sois vosotros» (i Cor, 3,16-17). 

«<0 no sab6is que vuestro cuerpo es templo del Esplritu Santo, que estd 
en vosotros y hab6is recibido de Dios, y que, por tanto, no os pertenec6is?» 
(i Cor. 6,19). 

«Pues vosotros sois templo de Dios vivo» (2 Cor. 6,16). 

«Guarda el buen depdsito por la virtud del Esplritu Santo, que mora 
en nosotros» (2 Tim. 1,14). 

Como se ve, la Sagrada Escritura emplea diversas formulas para 
expresar la misma verdad: Dios habita dentro dei alma en gracia. 
Con preferencia se atribuye esa inhabitacion al Espiritu Santo, no 
porque quepa una presencia especial del Esplritu Santo que no sea 
comiin al Padre y al Hijo 2, sino por una muy conveniente apropia- 
ci6n, ya que es &ta la gran obra del amor de Dios al hombre y es el 
Espiritu Santo el Amor esencial en el seno de la Trinidad Santlsima. 
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Los Santos Padres, sobre todo San Agustin, ticnen paginas be- 
llif-inia.'i comentando cl hccho incfablc dc la divina inliabitacidn cn 
el alma del justo. 

97. 2. Naturaleza.—Mucho han escrito y discutido los teo- 
logos acerca de la naturaleza de la inhabitacion de las divinas per- 
sonas en el alma del justo. Nosotros vamos a recoger aqui las prin- 
cipales opinioncs sustentadas por los teologos, sin pretender dirimir 
una cuestion que solo secundariamente afecta al objeto y finalidad 
de nuestra obra. He aqui esas opiniones: 


i.“ La inhabitacion consiste formalmente en una union fisica y amis- 
tosa cntre Dios y el hombre realizada por la gracia, en virtud de la cual 
Dios, uno y trino, se da al alma y esta personal y substancialmente presente 
en ella, haci^ndola participante de su vida divina. 

He aqui como explica esta doctrina el P. Galtier, quc es uno de sus de- 
votos partidarios. La gracia es como un sello en materia flUida. Y asf como 
es indispensable para la permanencia de la sigilacidn en la materia flOida 
la permanente aplicacidn del sello, ya que de lo contrario desapareceria la 
sigilacion, de manera semejante para que permanezca la gracia en el alma 
—que es como la sigilacidn asimilativa del alma a la divina naturaleza— es 
menester que permanezca siempre esta divina naturaleza fisicamente pre- 


Esta interpretacidn es rechazada por muchos teologos por cuanto no 
parece trascender el modo comdn de existir que Dios tiene por esencia en 
todas las cosas creadas. 

2.» Otros tedlogos, desde el siglo XIV en adelante, interpretaron el 
pensamiento del Angelico Doctor como si hubiera puesto la causa formal 
de la inhabitacidn en el solo conocimiento y amor sobrenaturales, indepen- 
dientemente de la presencia de inmensidad, esto es, en la sola presencia 
intencional, SuSrez quiso completar esta doctrina con la de la amistad sobre- 
natural, que establece la caridad entre Dios y el alma, y que reclama y 
exige, segdn ^I, la presencia real —no s6Io intencional—de Dios en el alma; 
de tal manera—dice—, que por la fuerza de esa amistad Dios vendria real- 
mente al alma aunque no estuviera ya en ella por ningtin otro tltulo (verbi- 
gracia, por la presencia de inmensidad) 4. 

Pero esta explicacidn suareciana no ha satisfecho a la mayor parte de 
los teologos; porque la amistad, como quiera que pertenezca al ordcn afec- 
tivo, no se comprende c6mo pueda hacer formalmente presentes a las per- 
sonas divinas. EI amor en cuanto tal no puede hacer fisicamente presente 
al amado, ya que es de orden puramente intencional. 

3.* Un sector de la escuela tomista, a partir de Juan de Santo Tomds 5, 

interpreta al Angelico Doctor en el sentido de que, presupuesta ante todo la 
presencia de inmensidad, la gracia santificante, por razdn de las operaciones 
de conocimiento y amor procedentes de la fe y la caridad, es la causa formal 
de la inhabitacion de las divlnas personas en el alma del justo, Segiin esta 
sentencia, el conocimiento y el amor no constituyen la presencia de Dios 
en nosotros, sino que, presupuesta esta presencia por la general de inmen- 
sidad, la presencia especial de las personas divinas consiste en su conocimiento , 
y amor sobrenaturales, o sea en las operaciones provenientes de la gracia. 
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Esta teorla, mucho mds aceptable que la anterior, parece tener en con- 
tra, sin embargo, una dificultad insuperable. Si las operaciones de conoci- 
miento y amor provenientes de la gracia santificante fueran la causa formal 
dc la inhabitacibn trinitaria, habrla que negar el hecho de la inhabitacion 
cn los niños bautizados antes del uso de la raz6n, en los justos dormidos o 
simplemente distraldos y en toda alma santa que dejara de pensar y de amar, 
en un momento dado, en las divinas personas. A esta dificultad replican los 
partidarios de esta teorla que aun en esos casos se darla cierta presencia 
permanente de la Trinidad por la posesidn de los hdbitos sobrenaturales de 
la fe y la caridad, capaces de producir esa presencia. Pero esta respuesta 
no satisface a muchos te6Iogos, por cuanto la posesi6n de esos habitos sobre- 
naturales nos daria linicamente la facultad o poder de producir la inhabita- 
cion al reducirlos al acto, pero siempre serla verdad que mientras tanto no 
tendrlamos inhabitaci6n propiamente dicha. 

4.* Otros tedlogos *, finalmente, propugnan la uni6n de la primera y 
tercera de estas teorlas para explicar adecuadamente el hecho de la divina 
inhabitacion. Segiin ellos, las personas divinas se hacen presentes de algiin 
modo por la eficiencia y conservaci6n de la gracia santificante, ya que esta 
gracia nos da verdaderamente una participaci6n fisica y formal de la natu- 
raleza divina en cuanto tal—cosa que no ocurre en la eficiencia y conserva- 
cion de las cosas puramente naturales—y, por lo mismo, nos da una parti- 
cipaci6n en el misterio de la vida Intima de Dios, aun conservando intacto 
el principio teologico certlsimo de que en las operaciones ad extra obra 
Dios como uno y no como trino. Presente ya de algdn modo la Trinidad en 
el alma por la gracia, el justo entra en contacto con ella por las operaciones 
de conocimiento y amor que brotan de la misma gracia. Por la producci6n 
de la gracia, Dios se une al alma como principio; y por las operaciones de 
conocimiento y amor, el alma se une a las divinas personas como t6rmino 
de esas mismas operaciones. De donde la inhabitaci6n trinitaria es un hecho 
ontoldgico y psicoldgico; en primer lugar ontoldgico (por la producci6n y con- 
servaci6n de la gracia) y en segundo lugar psicoldgico (por el conocimiento 
y amor sobrenaturales). 

Como se ve, las opiniones son muchas, y acaso ninguna de ellas 
nos de una explicacidn enteramente satisfactoria del modo miste- 
rioso como se realiza la presencia real de las divinas personas en el 
alma del justo. En todo caso, para la vida de piedad y adelantamiento 
en la perfeccion, mds que el modo como se realiza, interesa el hecho 
de la inhabitacion, en el cual estan absolutamente de acuerdo todos 
los teologos catolicos. 


98. 3. Finalidad.—'Abordamos ahora una materia interesan- 
tisima de importancia extraordinaria en la vida de piedad y de con- 
secuencias decisivas en Teologia mistica'^. 

Trcs son las principales finalidades de la inhabitacion de la San- 
tisima Trinidad en el alma justificada: i) hacernos participantes de 
su vida intima divina; 2) constituirse en motor y regla de nuestros 
actos; y 3) constituirse en objeto fruitivo de una experiencia inefa- 
ble. Examinemos despacio todo esto. 
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i) La Santisima Trinidad, inhabitando en nuestras almas, 
nos hace participar de su vida intima divina. 

A1 decir que Dios mora en nuestras almas como en un templo, 
expresamos una verdad que se apoya inmediatamente en dos famo- 
sos textos de San Pablo 8; pero hemos de guardarnos muy bien de 
imaginar que la presencia de Dios en nosotros es semejante a la de 
Cristo sacramentado en el templo material o en su tabernaculo, esto 
es, de una manera inerte, sin mas que una relacidn puramente local 
con todo cuanto le rodea. Nada de esto. La presencia de Dios en 
nuestras almas por la gracia es infinitamente superior a esta. Somos 
templos vivos de Dios y de una manera vital poseemos las personas 
divinas. 

Para asomarnos un poco a este misterio inefable es preciso re- 
cordar que la gracia es como la «simiente de Dios» ® que nos engen- 
dra y hace nacer a una nueva vida; a la vida divina participada, con 
la cual no s6lo nos llamamos hijos de Dios, sino que lo somos en 
realidad i». Constantemente se nos inculca esta doctrina de nuestra 
filiacidn divina en las pdginas inspiradas, no menos que la de la in- 
habitacidn, con la cual guarda una relacidn muy estrecha. Porque 
ique hace Dios—en efecto—inhabitando en el alma? No otra cosa 
que comunicarle su misma vida divina, engendrarla hija suya, que 
eso es darle una participacidn de su naturaleza y de su vida. Y esa 
generacidn no se verifica, como en las generaciones humanas, por 
un acto transednte, en virtud del cual el hijo comienza a ser y a vivir 
independientemente del padre aunque de 61 tome su origen, sino que 
supone un acto de Dios continuado e ininterrumpido mientras el 
alma se conserve en su amistad y gracia. Porque asi como, si el Dios 
Creador retirara por un momento su accidn conservadora de los se- 
res creados, todos ellos volverlan ipso facto a la nada de donde los 
saco 11, de manera semejante, si Dios retirara un momento su acci6n 
conservadora de la gracia en el alma del justo, la gracia se extingui- 
ria y el alma dejarla de ser hija de Dios. E1 alma esta por la gracia 
recibiendo continuamente de Dios su vida sobrenatural, de manera 
semejante a como el embridn en el seno materno recibe en cada ins- 
tante la vida de la madre y de ella vive. Para eso ha vcnido Cristo al 
mundo, <ipara que vivamos por El», como dice el ap6stol San Juan 12; 
y el mismo Cristo nos dice en el Evangelio: «Yo he venido para que 
tengan vida, y la tengan abundante» 13. Ahora se comprende lo que 
queria decir San Pablo con aquella su misteriosa expresi6n: «Ya no 
vivo yo; es Cristo quien vive en ml» 14. 

* Cf. I Cor. 3,16-17 y 6,19, 

» Cf I lo. 3 . 9 . 

10 Cf I lo. 3,1. 

11 Cf 1,104. 
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Tiene, pues, nuestra generacidn dlvina adoptiva alguna semejanza con 
la generacidn eterna del Verbo en el seno del Padre, y nuestra unidn con 
Dios por la gracia se parece de algiin modo a la unidn existente entre E1 
y el Padre por el Esplritu Santo. Ningiin teologo se hubiera atrevido jamas 
a decir esto si no tuvieramos por delante las palabras mismas de Cristo en 
su sublime oracion sacerdotal en la noche de la cena: «Pero no ruego s61o 
por estos, sino por cuantos han de creer en mi por su palabra, para que 
todos sean uno, como tii, Padre, estas en mi y yo en ti, para que tambien 
ellos sean uno en nosotros y el mundo crea que tii me has enviado. Y yo 
les he dado a ellos la gloria que tu me diste, a fin de que sean uno como 
nosotros somos uno. Yo en ellos y td en mi para que sean consumados en la 
unidad» is. 

E1 Hijo es uno con el Padre por su unidad de naturaleza, y nosotros so- 
mos uno con Dios por participacion fisica y formal de su misma naturaleza 
divina, que eso y no otra cosa es la gracia. E1 Hijo vive del Padre, y nosotros 
viyimos participativamente de Dios. E1 esta en el Padre y el Padre en EI16, 
y nosotros estamos tambien en Dios y Dios en nosotros n, 

Por aqui se ve c6mo mediante la gracia somos introducidos en 
la vida trinitaria, que es la vida misma de Dios, y c6mo E1 habita 
en nosotros, comunicandonos esa misma vida divina. Y son las tres 
divinas personas las que en nosotros moran, pues no es propiedad 
de ninguna de ellas en particular el engendrarnos como hijos de 
Dios, sino que es una acci6n enteramente comdn a las tres. 

Estan, pues, en el alma justificada las tres divinas personas en- 
gendrandola sobrenaturalmente, vivificdndola con su propia vida, 
introduciendola por el conocimiento y el amor en lo mas hondo de 
sus Intimas relaciones. Ahl el Padre engendra realmente al Hijo, y 
del Padre y del Hijo procede real y verdaderamente el Espiritu San- 
to, realizdndose dentro del alma el sublime misterio de la unidad 
trina y de la trinidad una, que es la vida misma de Dios. 


2) Por la gracia de la inhabitaci6n, el Espiritu Santo se une 
al alma como motor y regla de nuestros actos. 

La vida es esencialmente movimiento, dinamismo, actividad. 
Precisamente conocemos la existencia de una forma vital y la natu- 
raleza de la misma por la actividad que desarrolla. Siendo, pues, la 
gracia una forma divina, tambien ha de ser divina su actuacidn; es 
una exigencia intrinseca de la misma gracia en cuanto participacion 
formal de la naturaleza misma de Dios. Vivir en acto la vida divina 
es obrar de un modo divino. 

Ahora bien: esta es precisamente la funci6n y finalidad de los 
dones del Espiritu Santo, como ya vimos en su lugar correspondien- 
te. La raz6n humana iluminada por la fe, que es la regla de las yir- 
tudes infusas, es un motor de poca potencia, una regla demasiado 
corta para opcracioncs tan altas, que tiencn que dar alcance al mismo 
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Dios tal como es en si mismo. Es verdad que las virtudes teologales 
tienen por objeto inmediato al mismo Dios, y precisamente tal como 
es en si mismo; pero, como vimos largamente en su lugar, mientras 
esten sometidas a la regulacion de la razon humana (aunque sea ilu- 
minada por la fe) y tengan que acomodarse al modo humano que la 
raz6n les imprime forzosamente, no podran desarrollar plenamente 
sus inmensas virtualidades divinas por falta de ambiente o clima 
propicio. Esta es la razon invocada por el Doctor Angelico para pro- 
bar la necesidad de los dones del Espiritu Santo, que, perfeccionan- 
do las virtudes infusas al comunicarles su modalidad divina, las colo- 
can en el plano y atmosfera estrictamente sobrenatural que exige la 
naturaleza misma de la gracia y de las virtudes infusas. La razon hu- 
mana, bajo la influencia y mocion de los dones, es mas bien actuada 
que actiia ella misma (potius agitur quam agitj, y los actos resultan 
materialmente humanos, pero formalmente divinos. S6lo asi llega- 
mos a vivir en toda su plenitud la vida divina recibida por la gracia. 

Por donde se ve que la mocion divina de los dones es muy distinta dc 
la mocidn divina que pone en marcha las virtudes infusas. En la mocidn 
divina de las virtudes, Dios actda como causa principal primera, pero al 
hombre le corresponde la plena responsabilidad de la accidn como causa 
principal segunda enteramente subordinada a la primera; por eso los actos 
de las virtudes son totalmente nuestros, pues parten de nosotros mismof, 
de nuestra razdn y de nuestro libre albedrlo, aunque siempre—desde 
luego—bajo la mocidn de Dios como causa primera, sin la cual ningUn ser 
en potencia puede pasar al acto en el orden natural ni en el sobrenatural. 
Pero en el caso de los dones, la mocidn divina que los pone en marcha es 
muy distinta; Dios actda no como causa principal primera, sino como causa 
principal ilnica, y ei hombre deja de ser causa principal segunda, pasando 
a la categoria de simple causa instrumental del efecto que el Espiritu Santo 
producira cn el alma como causa principal Hnica. Por eso los actos proce- 
dentes de los dones son materialmente humanos, pero formalmente divinos, 
de la misma manera que ia melodia que un artista arranca de su arpa cs 
materialmente del arpa, pero formalmente del artista quc la maneja. Y esto 
no disminuye en nada el merito del alma que produce instrumentalmente 
ese acto divino secundando ddcilmente la divina mocidn, ya que no actiia 
como un instrumento muerto o inerte—como el cepillo del carpintero o la 


pluma del escritor—, sino como un instrumento vivo y consciente que se 
adhiere con toda la fuerza de su libre albedrio a la mocion divina, dejan- 
dose conducir por ella y secundandola plenamente 1*. Como ya vimos en 
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divina dc los dones es tan solo relativa, o sea, tan s6Io con lespecto a !a 
iniciativa del acto, que corresponde linica y exclusivamente al Espiritu 
Santo; pero, una vez recibida la divina mocion, el alma reacciona activamente 
y se asocia intensfsimamente a ella con toda la fuerza vital de que es capaz 
y con toda la plenitud de su libre albedrfo. De esta manera se conjugan y 
completan mutuamente la iniciativa divina, la pasividad relativa del alma, 
la reaccidn vital de la misma, el ejercicio del libre albedrio y el m6rito so- 
brenatural de la accidn. 

De manera que, por la mocion divina de los dones, el Espl- 
ritu Santo, inhabitante en el alma, rige y gobierna inmediatamente 
nuestra vida sobrenatural. Ya no es la razon humana la que 
manda y gobierna; cs el Esplritu Santo mismo, que actua como 
regla, motor y causa principal unica de nuestros actos virtuosos, 
poniendo en movimiento todo el organismo de nuestra vida so- 
brcnatural hasta llevarlo a su pleno desarrollo. 

3) Por la inhabitacion cn nucstras almas, la Santisima Tri- 

nidad sc constituyc cn objcto fruitivo dc cxpcricncias ine- 

fables. 

Es un hecho atestiguado por todos los mlsticos experimentales 
que aII4 «en el mds profundo centro de su alma» experimentan la 
presencia augusta de la Santlsima Trinidad obrando intenslsima- 
mentc cn ellas. Escuchemos a Santa Teresa: 

«Acaeclame... venirme a deshora un sentimiento de la presencia de 
Dios que en ninguna manera podia dudar que estaba dentro de ml, o yo 
toda engolfada en El» 20, 

«Y cada dla se espanta mds esta alma, porque nunca m4s le parece se 
fueron dc con ella—^habla de las divinas personas—, sino que notoriamente 
ve, de la manera que queda dicho, que est4n en lo interior de su alma; en 
lo muy muy interior, en una cosa muy honda, que no sabe decir c6mo es, 
porque no tiene letras, siente en sf esta divina compañfa» 21. 

Podrlamos multiplicar indefinidamente los textos de los misticos 
experimentales 22. Es tan clara e inequfvoca esta experiencia divina 
cn las almas contemplativas, que algunas llegaron a conocer por ella 
el misterio de la inhabitacion de las divinas personas aun antes de 
haber tenido la menor noticia de el 23, 

En realidad, los mlsticos experimentales no hacen sino confirmar 
con sus sublimes experiencias las enseñanzas mds elevadas de la Teo- 
logla. Es Santo Tomas, el prlncipe de la Teologla catolica, quien ha- 

Cf. San Joan de la Cruz, Llama canc.i v.3. 

Santa Tekesa, Vida 10,1. 

Santa Teresa, Moradas s^timas 1,7. 

»2 E 1 P, PouLAIN trae una larga serie en su obra Des grdces d'oraison c.5 n.2-48. 

2 » Tal ocurrib, v.gr., con la gran mlstica de nuestros dlas SoR Isabel de la Trinidad, 
que se sentla «habitadar sin conocer todavla el misterio incfable de la inhabitacidn divina, 
que le explicd despu^s el P. Vallec, O.P., a quien interrogd sobre su sublime expericncia 
(cf. P. Philikjn, La doctrine spirituelle de somr Elisabeth de la TrinM c.i n.8 y c.3 n.i). 
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blando precisamente como teologo neB;6 a escribir en la Suma Teolo^ 
gica estas asombrosas palabras: 

«Por el don de la gracia santificante es perfeccionada la criatura racio- 
nal, no solo para usar libremente de aquel don creado, sino para gozar de 
la misma persona divinao 2A, 

Y unas lineas mas arriba, en el cuerpo de ese mismo articulo, 
habia dejado escrito: 

«No se dice que poseamos sino aquello de que libremente podemos 
usar y disfrutar, y sdlo por la gracia santificante tenemos la potestad de dis- 
frutar de la persona divina» ^5. 

He alii en toda su sublime grandeza la finalidad mds entrañable 
de la inhabitacidn divina en nuestras almas. Dios mismo, uno en 
esencia y trino en personas, se constituye en objeto de una experien- 
cia inenarrable. Las divinas personas se nos entregan para que goce- 
mos de dlas, segun la asombrosa terminologia del Doctor Angelico. 
Y cuando ese goce experimental alcanza las exquisiteces de la uni6n 
transformativa, las almas llegadas a esas alturas ya no saben ni quie- 
ren expresarse en el lenguaje de la tierra; prefieren callar y saborear 
a solas lo que de ninguna manera podrian dar a entender a los demas. 
Oigamos a San Juan de la Cruz: 

«De donde la delicadez del deleite que en este toquc 2« se siente, es im- 
posible decirse; ni yo querrla hablar de ello, porque no se entienda que 
aqueIlo no es mas de lo que se dice, que no hay vocablos para declarar cosas 
tan subidas de Dios como cn estas almas pasan, de las cuales el propio 
lenguaje es entenderlo para sl y sentirlo para si, y callarlo y gozarlo el que 
lo tiene... Y asl s61o se puede decir, y con verdad, que a vida etema sabe; 
que aunque en esta vida no se goza perfectamente como en la gloria, con 
todo eso, este toque, por ser toque de Dios, a vida eterna sabe» 27. 

Es en estas alturas sublimes donde el alma experimenta la inha- 
bitacidn divina de una manera inefable. Lo que el alma ya sabia y 
creia por la fe, aqui lo experimenta como con la vista y el tacto. Lo 
dice expresamente Santa Teresa: 

«De manera que lo que tenemos por fe, alli lo entiende el alma, pode- 
mos decir, por vista, aunque no es vista con los ojos del cuerpo ni del alma, 
porque no es vision imaginaria. Aqui se le comunican todas tres personas, 
y la hablan, y la dan a entender aquellas palabras que dice el Evangelio que 
dijo el Señor: que vendria E1 y el Padre y el Esplritu Santo a morar con el 
alma que le ama y guarda sus mandamientos» (lo. 14,23) 28. 


2« Habla el Santo de los que el llama «toques substanciales de Dios*, expresidn supre- 

2 ’ San Juan de la Cruz, Llama canc.2 n.21. 

2* Santa Teresa, Moradas s^ptimas 1,6. 
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Este conocimiento experimental de Dios, aunquc substancial- 
mente sea el mismo, es infinitamente superior en cuanto al modo, al 
que de EI tenemos por la raz6n iluminada por la fe. A rengl6n se- 
guido del texto que acabamos de citar, exclama Santa Teresa: 

*lOh valame Dios! |Cuan diferente cosa es ot'r estas palabras y creer- 
las, a entender por esta manera cuin verdaderas son!» 29 

La razdn de esta desigualdad y diferencia entre el conocimiento 
de fe y el conocimiento experimental es muy clara. He aquf cdmo 
la expone un tc6logo contemporaneo: 

«E1 conocimiento mistico o experimental de Dios tiene por objeto real 
al mismo Dios, que de un modo ideal nos manifiesta la fe, uno en substan- 
cia y trino cn personas. La fe nos dice que en Dios hay tres personas dis- 
tmtas en una sola esencia. Con ella tenemos un conocimiento sobrenatu- 
ral de Dios tal cual es en si mismo, pero ese conocimiento no pasa del orden 
ideal. Mas viene la experiencia mistica, con la cual ese mismo objeto ideal 
se nos hacc palpable, identificdndose totalmente el objeto de la fe y el objeto 
de la experiencia. 

Tengo en mi mnno una fruta que me dicen que es muy sabrosa, pero 
que yo no he comido nunca; y s6 que es asi porque quien me lo dice no me 
engaña: dse es Dios conocido por fe y poseldo por la caridad CJides ex auditu). 
Pero meto esa misma fruta en la boca y comienzo a paladearla, y entonces 
conozco por expcriencia que era verdad lo que me decian de su suavidad 
y dulzura: tal es Dios conocido por experiencia mlstica» 20. 


No queremos terminar este punto sin sacar una consecuencia 
niuy importante que arroja una gran luz para resolver con acierto 
una de las cuestiones mds controvertidas en Teologla ascetica y 
mistica, 

Nos parece que de todo cuanto acabamos de decir se deduce 
claramente que la experiencia mistica es el fin normal d« la inhabi- 
tacion divina en nuestras almas, Toda alma en gracia Ileva la mis- 
tica en potencia, y toda potencia esta pidiendo ser reducida al acto. 
Si no experimenta todavia la presencia de Dios en ella (que esto y 
no otra cosa es lo que constituye el fenomeno mas caracteristico de 
la mistica en cuanto hecho psicologico, como veremos en su lugar), 
no es porque no posea en si misma todos los elementos infusos in- 
dispensables para sentir esa experiencia, ni tampoco porque Dios 
—que esta inhabitando en ella con entrañas de amor—le tenga prohi- 
bido el paso, sino ñnicamente porque no ha acabado todavia de des- 
prenderse por completo de las cosas de la tierra, no ha removido los 
obetaculos que impiden esa experiencia inefable, no ha levantado 
definitivamente el vuelo hacia las alturas, no se ha entregado plena 
y totalmente a Dios para que obre en ella esas maravillas. Bien cla- 
ramente lo dice la sublime Reformadora del Carmelo: 


Santa Teresa, Moradas s^ptimas i,7- 
P. I. G. MenAndez-Reigada, Los dones 


del Esplritu Santo... c.l. nota B p.ii? 
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«Mirad que convida el Señor a todos; pues es la misma verdad, no hay 
que dudar. Si no fuera general este convite, no nos llamara el Señor a todos, 
y aunque nos llamara no dijera: «Yo os dar^ de beber» (lo. 7,37). Pudiera 
decir: venid todos, que, en fin, no perder^is nada; y los que a ml me pare- 
ciere, yo los dar^ de beber. Mas como dijo, sin esta condicidn, a todos, 
tengo por cierto que todos los que no se quedaren en el camino, no lesfal- 
tard este agua viva» 31, 

Despues de este testimonio tan explicito de la gran Doctora Mis- 
tica—que no es, en definitiva, mds que una esplendida confirma- 
ci6n desde el campo experimental de los principios y exigencias teo- 
Idgicas en torno a la inhabitacidn de las diversas personas—, £no es 
verdad que resulta casi ridiculo preguntar si todos estamos llama- 
dos a la mistica, si entra en el desenvolvimiento normal de la gracia, 
si es llcito desearla, si hay un solo camino para la union con Dios 
o pueden por ventura existir dos, etc., etc.? Oigamos a un tedlogo 
contemporaneo formular estas interesantes preguntas: 

«Pues este fendmeno estupendo (el de la inhabitacidn), cuya realidad 
garantizan las Divinas Escrituras, ies mistico o es asc^tico? ^Es patrimo- 
nio de unos pocos o herencia comiin de todos los hijos de Dios? Ante es- 
tas realidades que la fe alumbra, Iqu6 mezquinas parecen nuestras divi- 
siones, nuestras categoriasl EI hecho de la misi6n de las divinas personas 
unifica todas las fases de la vida cristiana desde el bautismo hasta el matri- 
monio espiritual» 32. 

Y un poco mds adelante añade todavia el mismo autor: 

«EI gran don, el verdaderamente don de Dios, ante el cual los otros 
palidecen y son como si no fueran, el don de las divinas personas, no es 
privativo del estado mistico o del estado asc6tico, ni privativo tampoco 
del estado mistico en sus formas superiores—de estos estados superiores 
s6Io es privativa la advertencia, pero no el don mismo—; las divinas perso- 
nas se dan a cuantos viven en estado de gracia. Asl lo enseña Santo To- 


Y con csto hemos terminado este capi'tulo. Hemos examinado 
en el el organismo de la vida cristiana, y hemos visto que esta for- 
mado, como base fundamental, por la gracia santificante, que infor- 
ma la esencia misma de nuestra alma. De esa misma gracia emanan 
en las potencias del alma los hdbitos sobrenaturales (virtudes y do- 
nes), que Dios mismo, inhabitando en el alma, pone en movimiento 
mediante las gracias actuales. Gracia habitual y actual, virtudes in- 
fusas, dones del Espiritu Santo, inhabitacion divina: ha ahi la pingue 
herencia del alma justificada. Es preciso examinar ahora c6mo crece 
y se desarrolla ese maravilloso organismo en marcha hacia su per- 
feccidn. 

’ * Santa Terbsa, Camino de perfeccidn 19,15; cf. San Juan j>e la Oruz, Ltama caac.3 v.27. 

3 2 P. Sabino Lozano, O.P., Vida santa y ciencia sagrada c.6p. 68 (2.* mi., Salamanca X94O). 

” 0.c.,p.73;cf.I,43.3y6. 
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CAPITULO II 

E1 desarrollo del organismo sobrenatural 

Dejando para otro lugar l el estudio detallado de los medios para 
adelantar en la vida cristiana en su marcha hacia la perfecci6n, va- 
mos a recoger aqui las leyes fundamentales de su desarrollo. 

iPuede crecer y desarrollarse en nosotros la vida de la gracia? 
iCual es la causa eficiente de ese desarrollo? iCuales son las leyes 
que lo presiden? iDe que manera se realiza? He aqui las pregun- 
tas que vamos a contestar en forma de conclusiones. 

Conclusion i.»; La gracia esta Ilamada a crecer y desarrollarse en nues- 

tras almas. 

99. E1 argumento para demostrarlo es muy sencillo. La gra- 
cia santificante es una «semilla de Dios» 2 que siembra en nuestras 
almas el sacramento del bautismo. Se nos da en forma de germen, 
de semilla, de embridn sobrenatural. Luego por su misma natura- 
leza esta llamada a crecer y desarrollarse. 

No es preciso insistir en una cosa tan clara que todo el mundo 
admite. 

Mis interesante, aunque no menos facil de probar, es el señalar 
la causa eficiente de ese aumento. 

Conclusion a.*: La causa eficiente del aumento de nuestra vida sobre- 

natural es unicamente Dios. 

100. Es cosa clara que todo ser viviente que no ha alcanzado 
todavla su pleno desenvolvimiento puede, en circunstancias norma- 
les, crecer y desarrollarse hasta alcanzarlo. En el orden natural, nues- 
tro organismo corp6reo crece por desarrollo propio, es decir, evolu- 
cionando con sus fuerzas naturales y acrecentandose por la incorpo- 
racion de nuevos elementos de su mismo orden. 

Nuestra vida sobrenatural no puede crecer asi. La gracia es un 
ser de injerto, y no puede crecer mas que de la manera como nace. 
Nace por infusi6n divina, y, por lo mismo, no puede crecer mas 
que por nuevas infusiones divinas. En vano nuestras facultades na- 
turales tenderian sus resortes e impulsarian adelante; serian com- 
pletamente impotentes para determinar, aun con el auxilio de la 
gracia actual, este movimiento interior de desenvolvimiento que pro- 
ducen, por ejemplo, los cjercicios fisicos cn nue.';tro.s miembros. 

> Cf. el 1.2 de la p.3.*: •Aspecto posilivo de la vida cri.stiana>. 



Unicamente desde fuera puede recibir el alma nuevos grados de ser 
divino, y es Dios unicamente quien puede producirlos en ella 

Podemos ver esto mismo desde otro punto de vista. Los habitos no 
pueden ser actuados—por consiguiente, ni desarrollados o perfecciona- 
dos—sino por el mismo principio que los caus6. Pero las gracias, las vir- 
tudes infusas y los dones del Esptritu Santo son habitos sobrenaturales 
causados o producidos dnicamente por Dios. Luego solo E1 podra actuar- 
los o desarrollarlos. 

Es, pues, la accion de Dios el principio eficiente del desarrollo 
de la vida sobrenatural. .£! alma en gracia puede merecer ese au- 
mento en determinadas condiciones, como veremos; pero el aumen- 
to mismo s61o Dios puede causarlo 4. 

Claro que la accion de Dios como causa directa e inmediata del 
aumento o desarrollo de los habitos infusos no es, sin embargo, ar- 
bitraria^. Est4 sujeta a leyes y condiciones que la libre voluntad 
divina ha querido determinar. Veamos cuales son. 

Conclusion 3.»! Ordinariamente, el aumento de la gracia se produce 

de dos modos: «ex opere operato», por los sacramentos, y «ex 

opere operantis», por las acciones sobrenaturalmente meritorias 

y por la eficacia impetratoria de la oracidn <>. 

101. Vamos a examinar por separado cada uno de los elemen- 
tos de esta conclusidn: los sacramentos, el merito y la oracion. 

102. a) Los sacramentos.—Que los sacramentos instituidos 
por Nuestro Señor Jesucristo confieran la gracia ex opere operato, 
esto es, por su propia virtud intrinseca independientemente de las 
disposiciones del sujeto es una verdad de fe. La definio expresa- 
mente el concilio de Trento: 

«Si alguno dijere que por los sacramentos de la nueva Ley no se con- 
fiere la gracia ex opere operato, sino que basta solamente la fe en la divina 
promesa para conseguir la gracia, sea anatema» *. 

Recojamos en forma de brevisimas conclusiones los puntos fun- 
damentales de la teologia general de los sacramentos. 

I.» Es de fe que los sacramentos de la nueva Ley contienen y con- 
fieren la gracia a todos los que los reciben dignamente: «omnibus non po- 
nentibus obicem», dice el concilio de Trento 9. 

5 Cf. Beaudenom, Lasfuentes de la piedad (Barcelona 1943) p.i92-3- 
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2. * E1 bautismo y la penitencia confieren de suyo la primera infu^ 
sion de la gracia: los otros cinco confieren de suyo la segunda infusi6n^ 
o sea un aumento de la anterior. Por eso, los dos primeros se llaman sa,^ 
cramentos de muertos (suponen al alma muerta por el pecado), y los otro^ 
cinco sacramentos, de vivos (la suponen ya con la vida sobrenatural). 

3. » Sin embargo, a veces los sacramentos de muertos producen pe^ 
accidens la segunda infusi6n (aumento de la gracia), y los sacramentos d. 
vivos producen per accidens la primera infusion (producci6n de la gracK 
donde todavla no existe). Tal ocurre en los que se bautizan o confiesan y^ 
justificados por la caridad o la perfecta contrici6n, y en los que recibev 
de buena fe, al menos con atrici6n sobrenatural, un sacramento de vivc* 
sin saber que estdn en pecado mortal 10. 

4. ® Los sacramentos, en igualdad de condiciones, producen mayor . 

menor infusi6n de gracia segñn la mayor o menor dignidad del sacrameq 
to 11. La raz6n es porque a causa mas noble corresponde de suyo efecU 
mds noble. Decimos, no obstante, en igualdad de condiciones porque u? 
sacramento de dignidad inferior recibido con extraordinario fervor puetE 
producir mayor gracia que un sacramento de mayor dignidad recibido co^ 
poca devoci6n. '' 

5. » Un mismo sacramento produce la misma cantidad de gracia 

todos los que lo reciben con id6nticas disposiciones. Pero la producen m^^ 
yor si las disposiciones del que lo recibe son tambi6n mayores 12. ' 


Estas dos ultimas conclusiones son muy importantes en la pr4(\ 
tica. A veces se insiste demasiado en el efecto ex opere operato 
los sacramentos, como si ese fuera su efecto linico o todo dependi^^ 
ra exclusivamente de eso. No hay que perder de vista que el efect' 


ex opere operato se conjuga en la recepcibn de los sacramentos coj* 
el efecto ex opere operantis, o sea, con las disposiciones del que ^ 
recibe 13. De donde en la prdctica es de gran importancia la cuid^^ 
dosa preparacidn y la intensidad del fervor al recibirlos. Es clisitj'' 
el ejemplo de la fuente y el vaso: la cantidad de agua que se reco^'^ 
no depende solamente de la fuente, sino tambi6n del tamafio dl^ 
vaso que la recibe. Ahora bien: el vaso de nuestra alma se ensancK ^ 
con la intensidad del fervor o devocion. ^ 


Veamos ahora el aumento de la gracia por el m6rito de las bu. 
nas obras. ' 
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103. b) E1 merito sobrenatural.—He aqm' una cuestion 
imporfantisittia cn la vida espiritual. Santo Ttimas la e.studia atn- 
pliamente en varios lugarcs de sus obras. En la Suma Teologica lc 
dedica una cuestion entera dividida en diez articulos 1*. Nosotros 
vamos a recoger aqui los puntos fundamentales en forma de breves 
conclusiones. 

1. ® Llamase merito al valor de una obra que la hace digna de 
recompensa: «actio qua efficitur ut ei qui agit, sit iustum aliquid 
dari», dice Santo Tomas ts. 

2. ® Hay dos clases de merito: el de condigno, que se funda en 
razones de justicia, y el de congruo, que no se funda en razones de 
justicia ni tampoco en pura gratuidad, sino en cierta conveniencia 
por parte de la obra y en cierta liberalidad por parte del que recom- 
pensa 16. Y asi, v.gr., el obrero tiene estricto derecho (de condigno) 
al jornal que ha merecido con su trabajo; y la persona que nos ha 
hecho un favor se hace acreedora (de congruo) a nuestra recompen- 
sa agradecida. 

3. * E1 merito de condigno se subdivide en m^rito de estricta 
justicia («ex toto rigore iustitiae») y no de estricta justicia («ex con- 
dignitate»). E1 primero requiere una igualdad perfecta y absoluta en- 
tre el acto y la recompensa; por eso en el orden sobrenatural este 
merito es propio y exclusivo de Jesucristo. E1 segundo supone tan 
s6lo igualdad de proporcion entre el acto bueno y la recompensa; 
pero, habiendo Dios prometido recompensar esos actos meritorios, 
esa recompensa es debida en justicia n. 

4. » A su vez, el merito de congruo lo subdividen algunos teo- 
logos en de congruo falible, si dice orden al premio por solo titulo 
de conveniencia, y de congruo infalible, si a esa conveniencia se le 
añade la promesa de Dios de otorgar el premio i^. Otros tedlogos 
rechazan esta subdivisidn. 

5. » E1 hombre no puede con sus solas fuerzas naturales pro- 
ducir obras meritorias para la vida eterna i^. Nadie puede merecer 
sobrenaturalmente, sino en virtud de un primer don de Dios: el me- 
rito supone la gracia 2®. Pero en tanto que procede de la gracia, la 
obra meritoria dice orden a la vida eterna por merito de justjcia 21. 

6. ® Es de fe que el justo puede merecer por sus buenas obras 
el aumento de la gracia—y, por consiguiente, el de los habitos in- 
fusos (virtudes y dones) que lleva consigo—, la vida eterna y el au- 
mento de la gloria. Lo definio expresamente el concilio de Trento 
contra los protestantes: 

«Si alguno dijere que las buenas obras del hombre justificado de tal 
manera son dones de Dios que no son tambi& meritos del mismo justi- 

I-II.114. 

13 S.Thom., In4 Smt. d.is q.l a.3 ad 4. 

1« 1-11,114. 

17 1-11,114,1. 

1 « Cf. ZOBIZARRETA, Theol. Dog. Schol. V0I.3 n.304: 
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ficado, o que el mismo justificado con las buenas obras que hace por la 
gracia de Dios y los mSritos de Jesucristo (del que es miembro vivo) uo 
merece verdaderamente el aumcnto de la gracia, la vida eterna y la conse- 
cucion de la misma vida eterna (con tal de que muera en gracia) y el aumen- 
to de la gloria, sea anatema» 22. 

7. * EI merito supone siempre la libertad; donde falta la liber- 
tad no puede haber merito ni demerito. Pero todo acto libre, si se 
relaciona con Dios, puede ser meritorio. 

«Nuestros actos—dice Santo Tomas—son meritorios en cuanto pro- 
ceden del libre albedrlo movido por Dios mediante la gracia. De donde 
todo acto humano que cae bajo el libre albedrfo, si se relaciona con Dios, 
puede ser meritorio» 23. 

8. » No importa para el merito—al menos per se —la clase de 
obra que se ejecuta, sino el motivo y el modo de hacerla: 

«Opus meritorium a non meritorio non distat in quid agere, sed in qua- 
liter agere» 24. 

De donde se sigue que una obra materialmente insignificante 
hecha con ardiente caridad, tan solo por agradar a Dios, es de suyo 
mucho mis meritoria que una gran empresa realizada con menor 
caridad o por motivo menos perfecto. De donde: 

9. ® E1 merito sobrenatural se valora, ante todo, por la virtud 
de la caridad. La intensidad del amor de Dios con que se realiza 
una accidn determina el grado de su m6rito. E1 merito de las otras 
virtudes depende del mayor o menor influjo que tenga la caridad 
cn la produccidn de sus actos. 

«La vida eterna consiste en la fruicibn de Dios. Pero el movimiento 
del alma hacia la fruiciñn del bien divino es el propio acto de la caridad, 
por el cual todos los actos de las demas virtudes se ordenan a este fin en 
cuanto que las otras virtudes son imperadas por la caridad. Y por esto el 
m6rito de la vida eterna pertenece en primer lugar a la caridad; y a las otras 
virtudes secundariamente, en cuanto que sus actos son imperados por la 
caridad» 25. 


Santo Tomds añade todavia otra razon. Las obras hcchas a im- 
pulso de la caridad son mas voluntarias, porque proceden del amor; 
luego son mas meritorias. 

«Es tambien manifiesto que lo que hacemos por amor lo hacemos con 
la mixima voluntariedad. Por donde se ve que, tambi^n por parte de la 
voluntariedad que se exige para el m6rito, &te pertenece principalmente 
a la caridad» 26. 


12 Denz. 842. —Cf Col. 3 
o 11-11,2,9. 

1« S.Thou., De veritate q. 

13 i-n,ii4,4. 


-Item. 1-11,114,8. 
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10.® Paxa que se realice el crecimiento o aumento efectivo de 
la caridad es necesario un acto mds intenso que el hdbito quc se po- 
sce actualmente. Oigarnos a Santo Tom4s: 

«No por cualquier acto de caridad aumenta la misma caridad; si bien 
cualquier acto de caridad dispone para el aumento de la misma, en cuan- 
to que por un acto de caridad el hombre se hace mas pronto a seguir obran- 
do por caridad; y, creciendo esta habilidad y prontitud, el hombre pro- 
rrumpe en un acto mds ferviente de amor p < ; el cual se esfuerza a crecer 
en caridad: y entonces aumenta de hecho la ct lidadt^t. 

Este acto mas intenso supone, naturalmente, una previa gracia 
actual mas intensa tambien. 

Notese la singular importancia prdctica de esta doctrina. Bien enten- 
dida, es una de las mas eficaces para combatir la tibieza y flojedad en el 
servicio de Dios. Sin actos cada vez mds fervientes, podemos tener practi- 
camente paralizada nuestra vida sobrenatural—al menos por este capi- 
tulo del m^rito sobrenatural, ya que para el de los sacramentos rigen otras 
leyes—aun en el supuesto de vivir en gracia y practicar multitud dc bue- 
nas obras con flojedad y tibieza. 

Un ejemplo aclarard estas ideas. Con el crecimiento de la gracia y de- 
mds hdbitos infusos ocurre algo parecido al crecimiento de una escala ter- 
mom^trica. Para que un termdmetro que este marcando 25 grados pueda 
marcar 28, 30 6 35 es absolutamente necesario que el aire o medio am- 
biente quc lc rodea se caldee hasta 28, 30 6 35 grados. Si no se produce 
ningiin aumento de calor en el ambiente, el termdmetro no marcara jam4s 
aumento ninguno. 

Esto mismo ocurre con el aumento de los habitos. Como ese aumento 
en realidad no consiste mds que en una mayor radicacidn en el sujeto (cf. n. 106), 
es imposible que se produzca aumento ninguno sin un acto mds intenso, 
que es—para poner otro slmil muy claro—como un martillazo mds fuerte 
que el anterior, que hinca mds profundamente en e! alma el clavo del ha- 
bito mismo. 

Entonces, ihay que decir que los actos remisos (o sea los realizados 
con flojedad y tibieza, con menos intensidad que otras veces) no sirven 
para nada en la vida sobrenatural? 

Hay que contestar con distincidn. En orden al crecimiento esencial del 
grado de gracia que se posee actualmente, y del grado de gloria esencial 
(visidn beatffica) en el cielo, esos actos son completamente esteriles e iniiti- 
les: no aumentan el grado de gracia (no hacen subir el termometro) ni, 
por consiguiente, el grado de gloria esencial en el cielo, que corresponde 
al grado de gracia en la tierra. Pero, no obstante, sirven para dos cosas: 
i.“, para que el alma no se acabe de enfriar^s, predisponi6ndose con ello 
para el pecado mortal, que le arrebatarfa la gracia; y 2.®, para obtener en 
el cielo algiin aumento de gloria accidental: premio «de bono creato, non 
de bono infinito», como explica B4ñez. 
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En otro lugar (cf. n.260) explicamos mas ampliamente esta doctrina 
de Santo Tomas, de importancia excepcional en la practica, que es exigida 
por los principios mas elementales del sistema metafisico y teoldgico to- 

11. ® Nadie puede merecer para si la primera gracia 30, ni la 
perseverancia final 31, ni el volverse a levantar despues de una cai- 
da grave que pueda sobrevenir 32. Pero puede merecer para otros la 
primera gracia, aunque solo con merito de congruencia 33. 

La razon de las tres primeras afirmaciones es el conocido aforismo 
teologico de que «el principio del m6rito no cae bajo m6rito». Lo cual es 
patente para la primera afirmacion: sin la gracia no se puede merecer la 
gracia, ya que, de lo contrario, lo sobrenatural seria exigido por lo natural, 
io cual es absurdo y her^tico 34. En cuanto a la perseverancia final, es un 
efecto infalible de la predestinacidn a la gloria, que es totalmente gratui- 
ta. Y lo tercero es tambi^n evidente, porque la razon del merito depende 
de la mocidn divina sobrenatural, que quedar4 cortada e interrumpida por 
ese pecado futuro. 

La raz6n de poderse merecer para otros la primera gracia es de pura 
congruencia. Ya que el hombre justo y amigo de Dios cumple su divina 
voluntad, es razonable segñn las leyes de la amistad que Dios cumpla la 
del hombre en la salvacidn de otro. 

12. ® Nadie, aunque sea justo y perfecto, puede merecer para si 
las gracias actuales eficaces con merito estricto o de condigno, pero 
todos podemos merecerlas con m^rito de congruo; infaliblemente, 
con la oracion revestida de las debidas condiciones, y faliblemente, 
por las obras buenas. 

La raztSn de lo primero es el conocido aforismo ya citado de que «el 
principio del m^rito no cae bajo m6rito», y esas gracias actuales conserva- 
tivas de la gracia pertenecen a la misma gracia como principio del m6- 
rito 35. 

La raz6n de lo segundo es la promesa divina de concedemos infali- 
blemente todo cuanto necesitemos para nuestra salud, si lo pedimos con 
la oracidn humilde, confiada y perseverante 36, Volveremos sobre la efica- 
cia infalible de la oracidn. 
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Las simples buenas obras no tienen esa promcsa especial otorgada a 
la oracion, y por cso su merito es de sola congruencia falible. Dios las con- 
cedera, si quiere, por pura misericordia, ya que ni las obras las merecen 
por si mismas, ni se ha obligado a darnoslas por una promesa formal. 

13. ® La difkultad de una obra no aumenta el merito de la mis- 
ma, a no ser indirectamente y per accidens, en cuanto es signo de 
mayor caridad al emprenderla. EI merito se toma siempre de la bon- 
dad de la obra en si misma y del motivo que nos impulsa a practi- 
carla. 

«Importa mas para la razon de merito y de virtud lo bueno que lo diftcil. 
De donde no todo lo que es mas diflcil es mas meritorio, sino unicamente 
aquelIo que, ademas de diflcil, es tambi^n mejor» 37. 

La razon es porque el principio del merito esta en la caridad. 
Por eso es mas meritorio hacer cosas faciles con una gran caridad 
que Ilevar a cabo obras muy penosas con una caridad menor. Mu- 
chas almas tibias Ilevan una gran cruz con poco merito, mientras 
que la Santlsima Virgen, con su ardentisima caridad, merecia mas 
por los actos m4s sencillos y faciles que todos los mirtires juntos en 
medio de sus tormentos. 

14. » Los bienes temporales pueden tambien merecerse de con- 
digno en tanto en cuanto sean utiles para alcanzar la vida eterna 38. 

15. » Las condiciones necesarias para el merito son las conte- 
nidas en el siguiente cuadro esquemdtico: 


Para el merito de condigno ; 


1) Acto positivo (no basta la omision de un acto 
malo, a no ser por un acto positivo de re- 
pulsa) 39. 

2) Honesto (moralmente bueno). 

3) Libre (sin ella falta el acto humano y volun- 

4) Sobrenatural (procedente de la gracia y la ca- 


1) Que sea viador (en el otro mundo ya r 
puede merecer). 

2) Justo y amigo de Dios (por la gracia). 

3) Que realice su acto en obsequio o ser 
de Dios (cf. 1-11,21,4). 


Para el merito de congruo.—Las mismas que para el de condigno, 
excepto el estado de gracia por parte del que merece'to (basta el 
influjo de la gracia actual) y la promesa por parte de Dios remu- 
” 11-11,27.8 ad 3.-Cf. 1-11,114,4 ad 2: 11-11,123,12 ad 2; 155.4 ad 2; 182,2 ad l; 184, 
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nerador, que no es necesaria para el merito de congruo falible, 
aimque s£ para el infalible. 

16.» Los meritos mortificados por el pecado mortal reviven, 
en orden al premio eterno, al recobrar la gracia el pecador. Pero, 
segun la sentencia mas probable—que es la de Santo Tomas'tl—, 
no siempre reviven en el mismo grado que tenian antes, sino segiin 
las disposiciones actuales del sujeto al recobrar la gracia: en grado 
inferior, igual o mayor. 

N6tese la gran importancia practica de esta doctrina. Es pura ilusibn 
—ademis de gravlsima imprudencia—la que sufre el pecador cuando peca 
tranquilamente pensando en que, despues del pecado, recuperara por la 
penitencia todo lo perdido. Aparte de que Dios puede negarle la gracia 
del arrepentimiento—sin la cual le sera absolutamente imposible salir del 
pecado, como el que se arrojo a un pozcrno puede salir de el si de arriba 
no le cchan un cable—, es casi seguro que^ levantard de su pecado en un 
grado de gracia santificante inferior al que antes posela, porque es muy 
dificil que con las fuerzas quebrantadas por el pecado pueda hacer un acto 
de arrepentimiento tan intenso como el mayor que tuvo anteriormente (que 
supone una gracia actual tan intensa tambi^n, de la que se hizo indigno 
por el abuso cometido al pecar), con lo que se habrd acarreado una p6rdida 
sobrenatural de valor incalculable. 

Veamos ahora de que manera puede producirse un aumento o 
dcsarrollo de nuestro organismo sobrenatural por el valor impetra- 
torio de la oracion. 

104. c) La oracion.—Santo Tomds asigna a la oracion 
cuatro valores: satisfactorio, meritorio, impetratorio y el de produ- 
cir una cierta refeccion espiritual. Aqui nos interesa destacar, ante 
todo, su valor o eficacia impetratoria; pero antes digamos una palabra 
sobre los otros tres. 

1) Valor satisfactorio. —Q.ue la oracion tenga un valor sa- 
tisfactorio es evidente con solo tener en cuenta que supone sicmpre 
un acto de humildad y de acatamiento a Dios, a quien hemos ofen- 
dido con nuestros pecados, que tienen su ralz en el orgullo. Brota, 
ademas, de la caridad, fuente de toda satisfaccion. Y, finalmente, 
la oracion bien hecha es de suyo una cosa penosa al menos para las 
almas imperfectas, por el esfuerzo de atencion y la tension de la vo- 
luntad que supone. Es, pues, claramente satisfactoria ‘*2. EI concilio 
de Trento habI6 expresamente del valor satisfactorio de la oracion 43. 

2) Valor meritorio. —Gomo cualquier otro acto de virtud so- 
brenatural, la oracion recibe su valor meritorio de la caridad, de 
donde brota radicalmente por medio de la virtud de la religion, de 
la que es acto propio. Como acto meritorio, la oracidn esta sometida 



43 Denz. gos y «23. 
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a las condiciones de las demds obras virtuosas y se rige por sus mis- 
mas leyes. Puede en este sentido merecer de condigno todo cuanto 
puede merecerse con esa clase de merito, supuestas las debidas con- 
diciones 

3 ) Refeccion espiritual. —E1 tercer efecto de la oracidn—dice 
Santo Tomds—es una cierta refeccidn espiritual del alma. Este efec- 
to lo produce la oracidn por su sola presencia: praesentialiter effidt 45. 
Pero para que de hecho se produzca es absolutamente necesaria la 
atencion; ese deleite espiritual es incompatible con la divagacion vo- 
luntaria de la mente. Por eso, la oracion extatica—en la que la aten- 
cion del alma es mdxima por la concentracidn de todas sus energias 
psicoldgicas en el objeto contemplado—Ileva consigo la maxima de- 
lectacidn que se puede alcanzar en esta vida. 

Y es natural que asi suceda. La oracion nutre nuestra inteligen- 
cia, excita santamente nuestra sensibilidad, estimula y fortifica nues- 
tra voluntad. Es una verdadera refectio mentis que por su misma na- 
turaleza esta llamada a llenar el alma de suavidad y de dulzura. 

4) Valor impetratorio. —Este es el que mds nos interesa des- 
tacar aqui como elemento de crecimiento y desarrollo de nuestra 
vida cristiana independientemcnte del m^rito. 

Veamos en primer lugar cudles son las principales diferencias 
entre el valor meritorio y el impetratorio de la oracidn 46. 

a) La oracidn como acto meritorio dice una relacion dejusticia 
al premio; en cambio, su valor impetratorio dice relacion tan s6lo a 
la misericordia de Dios. 

h) Como meritoria tiene eficacia intrfnseca para conseguir el 
premio; como impetratoria su eficacia se apoya dnicamente cn la 
promesa de Dios. 

c) La eficacia meritoria se funda, ante todo, en la caridad; la 
impetratoria, ante todo, en la^. 

d) E1 objeto del merito y de la impetracion no es siempre el 
mismo, aunque a veces pueden coincidir. E1 justo merece y no siem- 
pre alcanza; el pecador puede alcanzar sin haber merecido. 

Examinemos ahora la cuestidn de la eficacia infalible de la ora- 

Conclusion 4.^: La oracion, revestida de las debidas condiciones, ob- 

tiene infaliblemente lo quc pide en virtud de las promesas de Dios. 

105. Esta tesis parece de fe por la claridad con que se nos ma- 
nifiesta en la Sagrada Escritura la promesa divina. Hc aquf algunos 
de los textos mas significativos: 

<■' 11-11,83,7 ad j; a.i5.-In /V Sent. d.15 11.4 a.7 D.'a- 

<5 11-11,83.13. 
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«Pedid y se os dard; buscad y hallareis; llamad y se os abrira. Porque 
quien pide recibe, quien busca halla y a quien llama se le abre» 47. 

«Y todo cuanto con fe pidiereis en la oracidn lo recibir^is» 48, 

«Y lo que pidiereis en mi nombre, eso hare, para que el Padre sea glo- 
rificado cn el Hijo; si me pidiereis alguna cosa en mi nombre, yo lo har6» 49. 

«Si permanec6is en ml y mis palabras permanecen en vosotros, j^did 
lo quc quisiereis y se os darl» 50. 

«... para que cuanto pidiereis al Padre en mi nombre o.s lo df» 5i, 

«En verdad, en verdad os digo: Cuanto pidiereis al padre os lo dara en 
mi nombrc. Hasta ahora no hab^is pedido nada en mi nombre; pedid y 
recibir^is, para que sea cumplido vuestro gozo» 52. 

«Y la confianza que tenemos en EI es que, si le pedimos alguna cosa 
conforme con su voluntad, EI nos oye. Y si sabemos que nos oye en cuanto 
le pedimos, sabemos que obtenemos las peticiones que le hemos hecho» 53, 

Es imposiblc hablar mas claro y con insistencia mas apremiante. 
La promesa divina consta con toda certeza en las fuentes mismas de 
la revelacidn. 

Ahora bien; ^citales son las condiciones que se requieren para 
que la oracidn alcance infaliblemente su objeto, cumpli^ndose de 
hecho las divinas promesas? 

Santo Tomas señala cuatro, y a ellas pueden reducirse todas las 
demds que señalan los autores: que pida algo para sl, necesario para 
la salvaciñn, piadosamente y con perseverancia. He aqui sus propias 
palabras: 

«En consecuencia, siempre se consigue lo que se pide, con tal que se 
den estas cuatro condiciones: pedir para sl mismo, cosas necesarias para la 
salvacidn, piadosamente y con perseverancia»^*. 

Examinemos en particular cada una de estas condiciones. 

I.» Para si MiSMO.—La raz6n es porque la concesidn de una 
gracia divina exige siempre un sujeto dispuesto, y el prdjimo puede 
no estarlo. En cambio, el que ora para si mismo, si lo hace conve- 
nientemente, ya se dispone por ese solo hecho para ser oido. De lo 
contrario, no seria verdadera oraciñn. 

No queremos decir con esto que la oraciñn por los demas sea siempre 
ineficaz. Por el contrario, de hecho obtiene muchfsimas veces lo que pide. 
Pero no podemos tener seguridad infalible de ello por no constarnos con 
certeza las disposiciones de nuestro prñjimo. Podemos pedir a Dios que le 
disponga por un efecto de su misericordia infinita; pero esto no lo ha pro- 
metido a nadie, y no podemos, por lo mismo, conseguirlo infaliblemente. 



5» I lo. 5,14-15. 

54 n-11,83,15 ad 2. 




2. " COSAS NECESARIAS PARA LA SALVACION.-Todo CUantO de 

;ilgu)ia rnanera sea necesario o conveniente para nuestra salvacion, 
cac bajo el objeto impctratorio infalible dc la oracibn. En cstc sentido, 
podemos impetrar por via de oracion el desarrollo o incremento de 
las virtudes infusas 55, de los dones del Espiritu Santo (que pueden 
ser tambien objeto del merito) e incluso aquellas cosas que no pueden 
ser merecidas de ningiin modo 56. Tales son, por ejemplo, las gracias 
actuales eficaces para no caer en pecado grave o para cualquier otro 
acto saludable y el don soberano de la perseverancia final, o sea la 
muerte en gracia de Dios, conectada infaliblemente con la salvacion 
eterna (cf. I-II, 114,9 ad i). 

La santa Iglesia, guiada y conducida por el Espiritu Santo, pide 
continuamente en su liturgia estas gracias soberanas, que nadie pue- 
de estrictamente merecer. 

3. » PiADOSAMENTE.—En esa sola palabra incluye y resume Santo 
Tomis todas las condiciones que se requieren por parte del sujeto que 
ora, que son varias; a saber: 

a) Humildad; «Dios resiste a los soberbios, pero a los humildes da 
la gracia» (lac. 4,6). 

bj Firme confianza: «Pero pida con fe, sin vacilar en nada* (lac. 1,6) 57. 

c) En nombre de Cristo: «Cuanto pidiereis al Padre os lo dara en mi 
nombre» ss. 

d) Atencidn: la distraccidn voluntaria es una irreverencia que sc com- 
pagina mal con la peticidn de una limosna. 

Algunos autores encabezan estas condiciones subjetivas con la 
del estado de gracia, sin la cual—dicen—no se puede orar piadosa- 
mente. Pero se equivocan. Santo Tomds se planted esa misma obje- 
ci6n y la resuelve magistralmente. He aqui sus palabras: 

«EI pecador no puede orar piadosamente en ei sentido de que su ora- 
ci6n este informada por el hdbito sobrenatural de cse nombre, del que ca- 
rece en absoluto. Pero puede ser pla su oracion en el sentido de que puede 
pedir algo perteneciente a la piedad; como el que no tiene el hibito de la 
justicia puede, sin embargo, querer alguna cosa justa. Y, aunque su oracion 
no sea meritoria, puede, sin embargo, ser impetratoria, porque el merito 
se apoya en la justicia, pero la impetracidn en la pura gracia o liberalidad» 
(11-11,83,16 ad 2: cf. III, Suppl. 72,3 ad 4). 

De modo que, aunque indudablemente el estado de gracia sea 
convenientisimo para la eficacia infalible de la oracidn, no es abso- 
lutamente necesario. Una cosa es exigir un jornal debido en justicia 
y otra muy distinta pedir una limosna; para csto liltimo no hacen 
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falta otros titulos que la necesidad y miseria. Lo que siempre es ne- 
cesario es el previo empujc de la gracia actual, quG puede darse y 
se da de hecho cn los mismos pecadores. 

4.“ CoN PERSEVERANCIA.—En realidad es esta una de las condi- 
ciones requeiidas por partedel sujeto queora, que Santo Tomas destaca 
y pone aparte sin duda por su gran importancia. El Señor inculco 
repetidamente en el Evangelio la necesidad de perseverar en la ora- 
ci6n hasta obtcner lo que pedimos. Recu6rdense las parabolas del 
amigo importuno que pide tres panes 59, la del juez inicuo que hace 
justicia a la viuda importuna el episodio emocionante de la cana- 
nea que insiste a pesar de la aparente repulsa®!, etc., etc.; y, sobre 
todo, el ejemplo sublime del mismo Cristo: «Y pas6 la noche orando 
a Dios» 62; y en Getsemani: «Lleno de angustia oraba con mas ins- 
tancia» 63. 

Estas son las condiciones para la eficacia infalible de la oraci6n. 
De hecho, en la practica obtenemos muchisimas cosas de Dios sin 
reunir todas estas condiciones por un efecto sobreabundante de la 
misericordia divina. Pero, reuniendo esas condiciones, obtendria- 
mos infaliblemente —^por la promesa divina—incluso aquellas gracias 
que nadie absolutamente puede merecer. En otra parte sacaremos 
gran partido de esta doctrina. 

Henios visto con esto las leyes que presiden el desenvolvimiento 
dc la vida cristiana, a base, sobre todo, de los sacramentos, del me- 
rito sobrenatural y de la eficacia impetratoria de la oraci6n. Veamos 
ahora de que manera se verifica el desarrollo. 


Conclusion 5.“': Por la digna recepcidn de los sacramentos, por la 
practica de las obras sobrenaturalmente meritorias y por la eficacia 
impetratoria de la oraci6n, los habitos infusos crecen todos a la 
vcz; y este crecimiento se verifica por una mayor inherencia o 
radicacion cn el sujeto. 

106. La raz6n del crecimiento simultdneo de todos los habitos 
sobrenaturales—gracia santificante, virtudes y dones del Espiritu 
Santo—es porque, estando todos ellos en conexi6n intima con la 
gracia y la caridad, cl crecimiento de la misma determina y arrastra 
el de todo el organismo sobrenatural, a semejanza—dice Santo To- 
mas—del crecimiento simultaneo de los dedos de una mano®**. 
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La razon de que el crecimiento consista unicamente en una ma- 
yor inherencia o radicacion de esos hibitos en el sujeto es por exi- 
girlo asi la naturaleza misma de la gracia, de las virtudes y los dones. 
Formas inherentes como son—habitos sobrenaturales— no pueden 
crecer mas que en intensidad. E1 sujeto va participando cada vez 
mas de esa forma por un niayor enraizamiento o radicacion de la 
misma, que determina una mayor facilidad e intensidad en las ope- 
raciones que de ella proceden 65. 

De esta doctrina se deducen dos consecuencias importantes. La pri- 
mera es la imposibilidad de que una virtud infusa sea perfecta aislada- 
mente, esto es, sin que lo sean tambien las demas. Unidas entre si, radica- 
das en la gracia, de la que en cierto modo fluyen y a la cual se ordenan, y 
teniendo todas ellas como forma a la caridad, al desarrollarse algunas de 
ellas por la prdctica mds intensa de su acto propio, arrastran consigo todo el 
organismo sobrenatural: crece la gracia, que es su principio; la caridad, 
que es su forma, y todas las demas virtudes y dones, inseparablemente co- 
nectados con la gracia y la caridad. 

Claro que, aunque el desarrollo de una virtud o de un don cualquiera 
arrastre consigo a todos los demas habitos sobrenaturales, no se sigue de 
esto que aumente tambien la facilidad en el ejercicio de esas otras virtudes 
o dones. Esta facilidad depende siempre de la repeticidn de los actos co- 
rrespondientes a una determinada virtud. Las demas virtudes, aun per- 
fectamente desarrolladas como hdbitos sobrenaturales, encontraran en la 
practica—o al menos pueden encontrarlas—ciertas dificultades, proceden- 
tes de algunos impedimentos extrlnsecos o de las disposiciones contrarias 
que dejaron los actos viciosos precedentes 6>>. Por eso puede un santo en- 
contrar cierta resistencia y dificultad en la practica de una virtud que nunca 
tuvo ocasidn de ejercitar a pesar de poseer con perfeccidn el habito sobre- 
natural de la misma®^. 

La segunda consecuencia—derivada de esta primera—es quc para el 
desarrollo habitual de la gracia y de las virtudes no es necesario practicar- 
las todas. Aun aquellas que no se ejercitan por falta de materia o de opor- 
tunidad, se desarrollan al paso y con el ejercicio de las demas. Un santo 
mendigo, v.gr., no podrd practicar la virtud de la magnificencia, que re- 
quiere la expensa de grandes riquezas en el servicio de Dios o del projimo 
por Dios; y, sin embargo, puede tener y tiene de hecho perfectamente des- 
arrollado el hdbito de la misma y esta dispuesto a practicarla al menos in 
praeparatione animi, como dicen los tedlogos, o sea en cuanto se le pre- 
sente ocasidn y posibilidad para ello. 
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Lo ordinario y lo extraordinario cn cl desarrollo 
de la vida cristiana 

107. Terminemos esta rapida visibn del desarrollo de la vida 
cristiana precisando que deba entenderse por ordinario y normal y 
que p)or extraordinario y anormal cn cse desarrollo. 

Entendemos por desarrollo normal de la gracia santificante el 
simple desenvolvimiento de sus virtualidades intrinsecas, la simple 
expansibn y crecimiento de sus elementos dinamicos (virtudes infu- 
sas y dones del Espiritu Santo) bajo la mocion divina correspon- 
diente. Todo lo que las virtudes infusas y los dones del Esplritu San- 
to puedan alcanzar por su simple y mera actuacion bajo la mocion 
divina correspondiente, entra evidentemente en el desarrollo normal 
de la gracia santificante. Por el contrario, habra que considerar como 
anormal y extraordinario todo aqueUo que no es exigido de suyo por las 
intrinsecas virtualidades de la gracia en su doble aspecto estatico y 
dinimico. 

Tal es, nos parece, el sentido en que toman esas expresiones 
todos los autores de ascetica y mistica, cualquiera que sea la escuela 
a que pertenezcan. Precisamente los que niegan el llamamiento uni- 
versal a la mistica, alegan para demostrarlo que la mistica estd «fuera 
de las exigencias de la gracia» 68. Luego todo lo que est^ dentro de 
las exigencias de la gracia sera del todo ordinario y normal en su des- 
arrollo. 

Por ahora no pretendemos nada mds sino fijar la terminologia. 
Ya demostraremos en su lugar que la mlstica esta perfectamente 
dentro de las exigencias de la gracia, y es, por consiguiente, el camino 
normal y ordinario de la santidad para todas las almas en gracia. 

Y pasemos ahora a estudiar la naturaleza de la perfeccidn cris- 
tiana y los diversos problemas con ella relacionados. 


CAPITULO III 

La perfeccion cristiana 

Examinada la naturaleza y organismo de la vida sobrenatural y 
precisadas las leyes fundamentales de su desarrollo en marcha hacia 
la perfeccion, veamos ahora en que consiste esta misma perfeccion. 


He aqul el orden que vamos a seguir: despues de una breve introduc- 
cion sobre el concepto de perfeccibn en general, expondremos la natura- 
leza de la perfeccion cristiana, su obligatoriedad para todos los cristianos, 
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sus principales grados, su posibilidad y sus relaciones con el fotmidable 
problema de la predestinacidn. A1 mismo tiempo iremos examinando las 
cucstioncs complementarias quc salgan a nuestro paso. 


I. De la perfeccion en general 

io8. a) Sentido etimologico. — La palabra perfeccton vie- 
ne del verbo latino perficere (hacer hasta el fin, hacer conapletamente, 
terminar, acabar), de donde sale perfectum (lo que esta terminado, 
acabado) y perfectio (cualidad de perfecto). Una cosa se dicc perfecta 
cuando tiene todo el ser, toda la realidad que le conviene segiin su 
naturaleza. EI hombre ciego es imperfecto, porque le falta uno de 
los organos exigidos por su naturaleza humana; pero el no tcner alas 
no significa en el hombre una imperfeccion, porque su naturaleza 
no estd hecha para volar. 

b) Sentido real.—Ya el significado etimologico de la palabra 
nos ha puesto sobre la pista de su verdadera y autentica significa- 
ci6n real. Pero para precisar mejor nuestras ideas cs necesario re- 
cordar aqui dos principios filosdficos muy feciindos: 

1. ® En tanto es perfecto alguno en cuaNto esta en acto. 
Lo cual quiere decir que las ideas de realidad actual y de perfec- 
ci6n son sin6nimas. Por eso, Dios, que es acto puro, esto es, el ser 
en toda su plenitud actual, es la perfecci6n por esencia. E1 es, en 
realidad, el finico ser perfecto. Todos los demds seres—mezcla de po- 
tencia y de acto—son tan s6lo perfectibles. Lo que les queda de po- 
tencia, eso tendrdn de perfectibilidad; y como jamds desaparecera 
de ellos algfin aspecto potencial, siguese que la perfecci6n absoluta 
es imposible al ser creado. Ella es patrimonio exclusivo de Dios, en 
el que todo es acto puro, sin sombra ni vestigio de potencialidad 
alguna. 

2 . ° En tanto se dice de alguno quE ES perfecto en cuanto 
alcanza su propio fin, que es la ultima perfecci6n de las 
cosAS.—Es el principio que invoca Santo Tomds cn el articulo pri- 
mero de la cuesti6n que dedica en la Suma Teologica a investigar 
la naturaleza de la perfecci6n cristiana i. Cuando un ser ha alcan- 
zado su fin y descansa en el, puede decirse que ha llegado a su pcr- 
fecci6n plena. Mientras se va acercando a el s6lo posee una per- 
fecci6n rclativa o progresiva. 

Hay una perfecci6n substancial, en acto primero, que es la_que 
posee un ser cuando esta completo en sus principios substanciales 
segun su propia naturaleza especifica. Y otra perfccci6n accidental, 
en acto segundo, que es la que abarca, ademds, todas las perfeccio- 
nes accidentales. Esta ultima es «la perfecci6n» en scntido propio o 
estricto. Las dos se dan en la vida espiritual, como veremos. 

Volveremos sobre estos principios, que arrojaran mucha luz en 
las cucstiones relativas a la perfecci6n cristiana. 


cf. n-n,iS4,i. 
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109. Veamos, ante todo, la doctrina de Santo Tomas en la 
Suma Teologica. 

Comienza cl Doctor Angelico preguntando si la perfecci6n de 
la vida cristiana consiste especialmente en la caridad 2. Como se ve, 
va directamente al fondo de la cuesti6n, prescindiendo de toda clase 
de prcnotandos y de cuestiones secundarias. 

La respuesta, como es sabido, es afirmativa. Lo prueba en pri- 
mer lugar por la autoridad de San Pablo: «Pero por encima de todo 
esto, vestlos de la caridad, que es vinculo de perfeccidm (Col. 3,14); 
ponjue la caridad—comenta el Angelico Doctor—en cierto modo 
liga a todas las demds virtudes en una unidad perfecta. 

En el cuerpo del articulo establece la prueba de raz6n, que no 
puede ser mas sencilla. Si un ser alcanza su perfecci6n cuando llega 
a su propio fin, hay que concluir que la perfecci6n cristiana consiste 
especialmente en la caridad, ya que es ella precisamente la virtud 
que nos une directamente con Dios en cuanto liltimo fin sobrena- 
tural. 

Expuesta brevemente la doctrina del Angelico, veamos de am- 
pliarla un poco mas. Vamos a proceder por conclusiones, a la mane- 
ra escolastica. 


Conclusion 1.*: La perfeccion cristiana consiste especialmente en la 
pcrfeccidn de la caridad. 

iio. Precisemos, ante todo, el sentido de la cuestidn. No queremos 
decir que la perfeccion cristiana consista integra y exclusivamente en la per- 
feccion de la caridad, sino que es ella el elemento principal, el mas esen- 
cial y caracterlstico de todos. En este sentido hay que decir que la medida 
de la caridad en el hombre es la medida de su perfeccidn sobrenatural; 
de tal manera que el que ha conseguido la perfeccion del amor de Dios 
y del prdjimo puede ser llamado «perfecto» en el sentido mas genuino de 
la palabra fsimpliciter), mientras que solo lo serla relativamente (secun- 
dum quid) si lo fuera tan s61o en alguna otra virtud 3. Esto i'iltimo, por lo 
demas, es imposible en el orden sobrenatural, dada la conexidn de las vir- 
tudes infusas con !a gracia y la caridad 

Vator de la tesis .—Entendida de esta manera, !a presente conclusion 
les parece a muchos teologos casi de fe (proxima fidei) por el evidente tes- 
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timonio de la Sagrada Escritura y el consentimiento unanime de la Tra- 
dicion 5. De hecho cs admitida sin discusidn por todas las escuelas de es- 
piritualidad cristiana. 

Prueba de la tesis. 

i.° PoR LA Sagrada Escritura. —Es una de las verdades mas 
inculcadas en las paginas inspiradas. E1 mismo Cristo nos dice que 
del amor de Dios y del projimo pende toda la Ley y los Profetas 6. 
Los textos de San Pablo son muy explicitos y abundantes. He aqui 
algunos de ellos: 

«Pero por encima de todo esto, vestfos de la caridad, que es vinculo de 
perfeccion» 

«E1 amor es el cumplimiento de la Ley» 

«Ahora permanecen estas tres cosas: la fe, la esperanza, la caridad; 
pero la mas excelente de ellas es la caridad» 9, 

«Arraigados y fundados en la caridad para que podais comprender en 
union con todos los santos...»!» 

«E1 fin del Evangelio es la caridad» u. 

La misma fe recibe todo su valor de la caridad: 

«Pues en Cristo ni vale la circuncision ni vale el prepucio, sino la fe ac- 
tuada por la caridad 12. 

Las demds virtudes nada son sin ella etc., etc. 

La prueba escrituristica de nuestra tesis es, pues, del todo segu- 
ra y firme i'*. 

2.9 PoR EL Magisterio de la Iglesia. —Esta misma doctrina, 
ampliamente comentada y desarrollada por los Santos Padres 15. ha 
sido sancionada por el Magisterio de la Iglesia. En la bula Ad Con- 
ditorem, de Juan XXII, se lecn las siguicntes palabras: 

«Porque, como la perfeccidn de la vida cristiana principal y esencialmente 
consiste en la caridad, que es llamada por el Apostol vinculo de perfeccidn 
(Col. 3,14) y que une y junta de algCin modo al hombre con su fin...»l6 

Como veremos en seguida, el papa recoge la doctrina de Santo Tomas 
empleando sus mismas palabras. 
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3.® PoR LA RAZON teologica. —La prueba de razdn la da Santo 
Tomas, diciendo que la perfeccidn de un ser consiste en alcanzar 
su lihrimo fin, mas alla del cual nada cabe desear; pero es la caridad 
quien nos une con Dios, ultimo fin del hombre; luego en ella consis- 
tira especialmcnte la perfeccion cristiana. Escuchemos sus mismas 
palabras; 

i «Se dice de un ser cualquiera que es perfecto cuando alcanza su propio 
fui, que es la perfeccion liltima de las cosas. Ahora bien, la caridad es el 
medio que nos une a Dios, fin Ultimo del alma humana; pues, como dice 
San Juan, el que vive en caridad permanece en Dios, y Dios en dl (i lo. 4,16). 
Por consiguiente, la perfeccion de la vida cristiana se toma de la caridad* '7. 

La razon fundamental que nos acaba de dar Santo Tomds se 
aclara y complementa examinando la naturaleza misma y los efec- 
tos de la caridad. S6I0 ella nos une enteramente con Dios como lil- 
timo fin sobrenatural. Las demas virtudes preparan y comienzan 
esa uni6n, pero no pueden acabarla y consumarla, ya que las virtu- 
des morales se limitan a apartar o aminorar los obstaculos que nos 
impiden el paso hacia Dios y nos acercan a E1 tan s6lo indirectamen- 
te, estableciendo el orden en los medios que a E1 nos conducen I8. 
Y en cuanto a la fe y la esperanza, nos unen ciertamente con Dios 
—como virtudes teologales que son—, pero no como liltimo fin ab- 
soluto, o sea, como sumo Bien infinitamente amable por si mismo 
—motivo perfectisimo de la caridad—, sino como primer principio, 
dcl que nos viene el conocimiento de la verdad (fe) y la perfecta bien- 
aventuranza (esperanza). La caridad mira a Dios y nos une a E1 como 
fin; la fe y la esperanza le miran y nos unen a E1 como principio 19. 
La fe nos da un conocimiento de Dios necesariamente obscuro e im- 
perfecto (de non visis) y la esperanza es tambien radicalmente im- 
perfecta (de non possessis), mientras que la caridad nos une con E1 
ya desde ahora de una manera perfectlsima, ddndonos la posesion 
reai de Dios 20 y estableciendo una corriente de mutua amistad en- 
tre E1 y nosotros 21. Por eso, la caridad es inseparable de la gracia, 
mientras que la fe y la esperanza son compatibles, de alguna mane- 
ra, con el mismo pecado mortal (fe y esperanza informes) 22. La ca- 
ridad, en fin, supone la fe y la esperanza, pero las supera en dignidad 
y perfecci6n 23. 

Esta, pues, fuera de toda duda que la caridad constituye la esen- 
cia misma de la perfecci6n cristiana. La caridad supone y encierra 
todas las demas virtudes, que carecen sin ella de valor, como dice 
expresamente San Pablo 24. 

Sin embargo, es preciso entendcr rcctamente esta doctrina para no 
incurrir en lamentables confusiones y errorcs. Dcl hecho de que la per- 

>1 Il-Il.l8i,l. 

■* 1-11,03,3 ad 2 
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feccion cristiana consista especialmente en la caridad, no sc sigue en modo 
alguno que el papel de las otras virtudes sea puramente accidental o que 
no entren a formar parte bajo ningUn aspecto de la esencia misma de la 
perfeccidn. Specialiter no quiere decir totaliter, ni hay que confundir la 
esencia metafisica con la esencia fisica de una cosa 25. La esencia metaffsica 
de la perfeccidn cristiana se salva con la simple perfeccion de la caridad; 
pero para su esencia fisica, total o integral, se requieren todas tas demas 
virtudes infusas en el mismo grado de perfeccion que la caridad. 

No hemos de olvidar—en efecto—que las virtudes morales, y con ma- 
yor razdn la fe y la esperanza, tienen tambien su excelencia propia aun 
consideradas en si mismas independientemente de la caridad (aunque no 
sin su compañfa). Porque, aunque todos los actos de ia vida cristiana pue- 
dan y deban ser imperados por la caridad, muchlsimos de ellos, sin em- 
bargo, son actos elicitos de las otras virtudes infusas; y es evidente que 
puede haber diversidad de grados de perfeccion en la manera de producir- 
se el acto elicito de alguna virtud aun prescindiendo del mayor o menor 
influjo que haya podido tener sobre el la caridad imperante. De hecho, 
cuando la Iglesia quiere juzgar de la santidad de algdn siervo de Dios cuya 
beatificacidn se demanda, no se fija ñnicamente en la caridad, sino tambien 
en el ejercicio de las demas virtudes en grado heroico. Ello quiere decir 
bien a las claras que las virtudes infusas son todas ellas partes integrantes 
de la perfeccidn cristiana. Vamos a precisarlo en una nueva conclusion. 

Conclusion 2,*: La perfeccion cristiana consiste integralmente en el 
acto elicito dc la caridad y en los de las demas virtudes infusas cn 
cuanto imperados por la caridad y cn cuanto son de preccpto 2«, 

lii« Prenotandos. i.“ Hay que distinguir en las virtudes cristianas 
lo que es de precepto grave, lo que es de prrecepto leve y lo que es de consejo. 
En cuanto son de precepto grave estan per se en conexion esencial con la 
caridad, de tal manera que sin ellas dejaria de existrr la caridad misma por 
el pecado mortal que supone la transgresidn de un precepto grave. En 
cuanto son de precepto leve (v.gr., de no decir una pequeña mentira), se 
requieren no para la esencia misma de la caridad, pero si para su perfec- 
ci6n, ya que esa perfecci6n es incompatible con el pecado venial volun- 
tario que supone la transgresidn de un precepto leve. Pero en lo que tienen 
de puro consejo estan ñnicamente en conexion accidental con la caridad y la 
perfecci6n, ya que sin esos actos de puro consejo la substancia de la cari- 
dad y aun de la misma perfeccion pueden permanecer intactas. 

2. “ EI acto de las virtudes infusas puede considerarse de dos modos: 
aj en si mismo (acto elicito), y b) en cuanto imperado por la caridad. 
Un acto de humildad practicado ñnicamente como tal acto de humildad 
es un acto elicito de esa virtud; y ese mismo acto practicado por amor a Dios 
es un acto elicito de la virtud de la humildad y, a la vez, un acto imperado 
de la virtud de la caridad. 

3. “ La esencia de una cosa—como ya hemos dicho—^puede tomarse en 
dos sentidos: a) en abstracto, por el principio formallsimo: esencia meta- 
flsica, y h) en concreto, flsica, total, integralmente. 

4. “ La perfeccion puede considerarse hahitualmenle (en acto primero) 



y actualmente (en acto segundo). La primera es la perfeccibn substancial 
o radical, la segunda es la perfeccion accidental o simpliciter, que es la que 
propiamente nos interesa aqui. Para la primera basta el simple estado de 
gracia, para la segunda se requiere un grado notable de desarrollo de los 
principios activos que emanan de la gracia. 

Todo esto supuesto, decimos que la perfecci6n actual (o sea la per- 
fecci6n simpliciter, o en acto segundo) consiste esenciaimente (en el sen- 
tido de esencia/isica, integral), no en solo el acto eficito de la misma cari- 
dad (esencia metafisica, formafisima), sino tambien en los actos de las demas 
virtudes infusas; no en si mismos (en este sentido pertenecen tan s6Io se- 
cundaria y accidentalmente), sino en cuanto imperados por la caridad (o sea 
en cuanto realizados por amor de Dios) y en cuanto son de precepto (no de 
simple consejo). 


Prueba de la TESts.—He aqui los principales argumentoS: 

i.“ Porque la perfecci6n cristiana no puede considerarse como una 
forma simple, sino como un todo moral integrado por el conjunto de condi- 
ciones que perteccionan la vida del cristiano. Se trata evidentemente de una 
plenitud, que supone la sumisi6n o rectiticaci6n perfecta de toda nuestra 
vida moral. Y como esta rectilicaci6n total no se consigue con s6io ia cari- 
dad, que se retiere timcamente al Jin, sino que supone tambi6n ia plena recti- 
licacibn de ios medios que se ordenan a ese hn, sometiendo y rectiticando las 
pasiones desordenadas que obstaculizan y diticultan ei acto de la caridad, 
siguese que los actos de todas las demas virtudes infusas—que se refieren 
precisamente a esos medios 22—entran a formar parte de la esencia misma 
de ia pertecci6n cristiana siquiera sea considerindola de una manera fisica 
o integral. 

z.° La perfecci6n cristiana—como enseña Santo Tomas 28—consiste 
esencialmente en ios preceptos, no en ios consejos. Pero como ademeis de la 
caridad hay otras muchas virtudes preceptuadas, hay que concluir que tam- 
bien ellas deben entrar en ei concepto esenciai de la perfecci6n cristiana. 

En efecto, hay en las virtudes infusas una multitud de aspectos pre- 
ceptuados; unos gravemente (v.gr., la virtud de la fortaleza nos manda su- 
frir el martirio antes que renegar de la fe) y otros levemente (v.gr., la virtud 
de la veracidad nos prohibe decir una pequeña mentira). S6I0 con el cum- 
piimiento de esos deberes se hace posible la existencia de la caridad o la 
perfeccibn de la misma. Porque ia caridad inicial, indispensable, substan- 
cial, es incompatible con cualquier pecado mortal, y la caridad periecta es 
incompatibie o excluye positivamente el pecado venial. Lo cual supone 
necesariamente el ejercicio de todos ios aspectos de las virtudes infusas 
grave o levemente preceptuados. Exciuye soiamente los actos virtuosos de 
puro consejo, aunque tambi6n estos son utilisimos, y de aiguna manera 
hasta necesarios, como veremos en su lugar correspondiente. 

3.“ Porque s61o de este modo pueden justihcarse las expresiones de 
la bagrada Escritura que atribuyen un papei esencial a los actos de las de- 
mas virtudes, tales como la fe, la guarda de los mandamientos, la obedien- 
cia, la paciencia, la humildad, etc., y la practica de la Iglesia en la beati- 
licacibn de los siervos de Dios, que responde al heroismo en todas las 
mrtudes cristianas y no solamente en ia caridad. 

Sin embargo, es preciso no perder nunca de vista que ios actos de las 
demds virtudes infusas entran en la esencia de la perfecci6n cristiana, no 





en sf mismos—en este sentido solo pertenecen a ella secundaria y acci- 
dentalmente—, sino en cuanto imperados por la caridad, que es la forma 
de todas las demas virtudes 

En efecto: la funcion propia de la caridad como forma de todas las 
demas virtudes consiste en dirigir y ordenar al ultimo fin sobrenatural los 
actos de todas ellas, aun los de la fe y la esperanza, que sin ella serlan in- 
formes a pesar de conservar su propia forma especifica. Escuchemos las 
palabras mismas de Santo Tomas: 


«En las realidades morales, la forma de un acto viene principal- 
mente de su fin: la razon de ello estriba en que el principio de los 
actos morales es la voluntad, cuyo objeto y cuya forma, por asl de- 
cirlo, es el fin. Ahora bien: la forma de un acto sigue siemprc la 
forma del agente que produce ese acto. Es preciso, pues, que, en 
^roral, lo que da a un acto su ordenacion al fin le de tambien su 
forma. Ahora bien: esta bien claro, despu& de lo que acaba de de- 
cirse (en e! articulo precedente), que la caridad ordena los actos 
de todas las demas virtudes a su dltimo fin. Y en esto da ella forma 
a los actos de todas las demas virtudes, y, por consiguiente, se dice 
que es forma de las demds virtudes, ya que no se habla de virtudes 
mas que por relacion a actos formados» 30. 


Ahora bien: ide qu^ manera la caridad ejerce este imperio sobre las 
demas virtudcs infusas en orden al fin sobrenatural? iEs un mero empuje 
exterior, como desde fuera, o les comunica intrlnsecamente algo de su pro- 
pia virtualidad? 

Desde luego hay que rechazar la doctrina que hace de la caridad la 
forma intrlnseca y esencial de todas las demas virtudes. Es imposible que 
lo sea, ya que entonces todas las virtudes serlan esencialmente una sola con 
la caridad, si no queremos admitir el absurdo de que una misma virtud 
tuviera dos formas substanciales distintas 31. Pero tampoco hay que pensar 
que el impulso de la caridad hacia el fin sobrenatural sea puramente exte- 
rior al acto de las demas virtudes. En virtud de este impulso se deriva de 
la caridad y se recibe pasivamente en los actos de las demds virtudes un 
modo real e intrlnseco, por el cual tanto esos mismos actos como las virtudes 
de donde brotan 32 se perfeccionan y dignifican 33. 


s’ Cf. 11-11,23,8. -A1 decir que la caridad es la fmma de todas las virtudes, no queremos 
decir que .sca la fonna intrinseca y esencial (como imaginaron Durando y algunos escotistas), 
sino tan sdlo la forma e.\trinseca y accidental, como enseña Santo Tonias (effective, diee en 
el ad J de este articuio). Podemos distinguir en 1:^ virtudes infusas tres principios informa- 
tivos diferentcs: uno radicaU que es la gracia habituai o santificante, que es como la raiz de 
todos los demas habitos infusos; otro esencial o intrinseco, que es la forma especifica propia 
y determinada de cada virtud en particular; y otro extrinseco o accidental, quc es la caridad, 
que las ordena y orienta al iin sobrcnatural, Sdlo en este tercer sentido se dice que la caridad 
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Claro que, si no hubiera materia dirigible al fin, la forma directora no 
tendria nada que informar y no podrfa ejercitarse en cuanto tal. La cari- 
dad tendria que limitarse tinica y exclusivamente a su propio acto. Por 
consiguiente, hay que concluir que la perfeccion cristiana no es una forma 
simple, sino una plenitud moral, constituida principalmente por el acto de 
la caridad y secundariamente por los actos preceptuados de las demas vir- 
tudes infusas bajo el irapulso de la caridad, que las orienta y dirigc al fin 

Sentadas estas premisas, ya podemos establecer una nueva intcrcsan- 
tlsima conclusion. 

Conclusion 3.*: La perfcccion cristiana sc ira incrementando a me- 
dida quc la caridad produzca m^s intensamente su propio acto 
elicito c impere cl de las demas virtudes de una manera mas in- 
tensa, actual y univcrsal. 

112. Dos partes tiene esta nueva conclusion, que vamos a examinar 
por separado. 

Primera,— La perfeccidn cristiana se ira incrementando a medida que 
la caridad produzca mas intensamente su propio acto ellcito. 

Prescindimos aqul de la tan debatida cuestidn de si los habitos infusos 
crecen tan s61o por el acto mis intenso o tambien por los actos remisos. 
Segdn Santo Tomas, es evidente que s61o crecen por el acto mas intenso; 
lo afirma expresamente con relacion a la caridad 34. Pero aun en la senten- 
cia contraria nuestra conclusi6n resulta absolutamente verdadcra; porque 
si cualquier acto de caridad es capaz de aumentar el habito de la misma, 
(I fortiori lo aumentaran los actos mis intensos. Y como ya hemos visto 
quc la i^erfeccion cristiana consiste especialmente cn la perfccci6n de la 
caridad, es cosa obvia que, a medida que esta virtud produzca su acto ell- 
cito con mayor intensidad, sc producira un mayor desarrollo e incremento 
de la misma perfecci6n cristiana. En este sentido es certlsimo que el grado 
de santidad coincide con el grado del amor. A mayor amor de Dios y del 
pr6jimo corresponde siempre un mayor grado de santidad. 

Pero, aparte de su acto ellcito, que constituye la quintaesencia de la 
perfecci6n cristiana, la caridad, como forma de todas las demas virtudes, 
debe imperar y ordenar los actos de todas ellas al ultimo fin sobrenatural. 
Por eso hay que añadir la segunda parte de nuestra conclusion, que sue- 

Segunda. —La perfeccion cristiana sera tanto mayor cuanto la caridad 
impere el acto de las demas virtudes infusas de una manera mas intensa, 
actual y universal. 

portatE verum ordiiiem et realcm habitudincm ad talem finem: cumque huiusmodi ordo non 
l onvemat actui virtutis inferioris cx propria rationc, sive ex parte virtutis proximae a qua elici- 
tur. opus est quod illum participct ex influxu caritatis, cui per se convenit illum finern attinge- 
re... imuper actus vii-tutis inferioris ratione ordinis ad Deum ultimum finem consequitur yalo- 
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a) De una manera mds inlensa.—Es una simple aplicacion y corolario 
de la doctrina que acabamos de sentar con relacidn al acto ellcito de la mis- 
ma caridad. 

b) Mds actual. —Tanto si se requiere para el m^rito de algiin aclo 
sobrenatural el influjo virtual de la caridad como si basta el simpleinente 
habitual —cuestion discutida entre los teologos—, es cvidente y admitido 
por todos que la influencia mas perfecta y acabada es la actual. De donde, 
a medida que el influjo imperante de la caridad sobre las demis virtudes 
sea mas actual, tanto mas perfectos seran los actos elfcitos de esas virtudes, 
ya que el motivo de la caridad es mds perfecto y meritorio que el de todas 
las demds virtudes. Hay un abismo—en orden a su perfeccibn sobrenatu- 
ral—entre un acto, v.gr., de humildad puesto unicamente por el motivo 
propio y especffico de esa virtud y ese mismo acto pucsto por amor a Dios, 
motivo perfectfsimo de la caridad. 

c) Mds universal. —Nunca serd posible que el influjo actual de la cari- 
dad recaiga sobre todos los actos humanos de un hombre viador. E1 conci- 
lio de Trento definib que nadie puede evitar absolutamente todos los pe- 
cados veniales durante toda su vida a no ser por un especial privilegio, 
que no parece haber sido concedido a nadie fuera de la Santfsima Virgen 35. 
Luego no cabe duda que se producirdn algunos actos—-esos pecados venia- 
les—que de ninguna manera seran informados por la caridad. Pero, a me- 
dida que los actos informados o imperados por ella sean m4s numerosos y 
se extiendan a mayor ndmero de virtudes, la perfeccion integral de la vida 
cristiana se ird incrementando y perfeccionando cada vez mas. 


Conclusidn 4.“: La perfeccibn de la vida cristiana se identifica con la 
perfeccidn del doble acto de caridad; pero primariamente con 
relacidn a Dios, y secundariamente con relacidn al prdjimo. 

II3. Es elemental en Teologfa que no hay m4s que una sola virtud, 
un solo hdbito infuso de caridad, con el cual amamos a Dios por sf mismo 
y al prdjimo y a nosotros mismos por Dios 3«. Todos los actos procedentes 
de la caridad, cualquiera que sea el t^rmino donde recaigan, se especifican 
por un mismo objeto formal quo, a saber: la bondad infinita de Dios en sf 
misma considerada. Ya sea que amemos directamente a Dios en sf mismo, 
ya que amemos directamente al prdjimo o a nosotros mismos, si se trata 
de verdadero amor de caridad, siempre el motivo formal es el mismo: la 
infinita bondad de Dios. No se puede dar verdadera caridad hacia el pr6- 
jimo o hacia nosotros mismos si no procede del motivo sobrenatural del 
amor a Dios; y es preciso distinguir bien este acto formal de caridad de 
cualquier inclinacidn hacia el servicio del prdjimo nacida de una compasidn 
puramente humana o de cualquier otra forma de amor producida por algun 
motivo puramente natural. 

Siendo esto asf, es evidente que el crecimiento del habito infuso de la 
caridad determinara una mayor capacidad con relacidn a su doble acto. 
No se puede aumentar en el alma la capacidad de amar a Dios sin que sc 
aumente correlativamente, y en el mismo grado, la capacidad de amar al 
prbjimo. Esta verdad constituye el argumento central de la sublime Epfs- 
tola primera del ap6stoI San Juan, donde se pone de manifiesto la fntima 
conexidn e inseparabilidad de ambos amores. 

Sin embargo, en el ejercicio del amor hay un orden y jerarqufa exi- 
gidos por la naturaleza misma de las cosas. En virtud de ese orden, Ja per- 
3 5 Cf. Denz. 833- 

35 11-11,2.3,.5; 25,12:26,1-4. 
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fcccion de la caridad consiste primariamente en el amor de Dios, infini- 
tamente amable por si mismo, y secundariamente en el amor del pr6jimo 
y de nosotros mismos por Dios. Y aun entre nosotros mismos y el projimo 
hay que establecer un orden, que se toma de la mayor o menor relacion 
con Dios de los bienes de que se participa. Y asi hay que amar antes el bien 
espiritual propio que el bien espiritual del projimo, pero hay que amar mas 
el bien espiritual del projimo que nuestro propio bien corporal. 

La raz6n de esta jerarqufa o escala de valores es porque—como explica 
Santo TonaAs—a Dios se le ama como principio del bien sobre el que se 
funda el amor de caridad; el hombre se ama a sf mismo con amor de caridad 
en cuanto que participa directamente de ese mismo bien, y al projimo se le 
ama con ese imsmo amor en cuanto socio y comparticipe de ese bien. Luego 
es evidente que hay que amar en primer lugar a Dios, que es el manan- 
tial y la fuente de ese bien; en segundo lugar, a nosotros mismos, que pai - 
ticipamos directamente de el; y, por dltimo, al projimo, que es nuestro socio 
y compañero en la participacibn de ese bien 3T. Pero como el cuerpo par- 
ticipa de la bienaventuranza linicamente por cierta redundancia del alma, 
sfguese que, en cuanto a la participacion de esa bienaventuranza, esta mas 
proxima a nuestra alma el alma del prbjimo que nuestro mismo cuerpo; 
de donde hay que anteponer el bien espiritual dcl prbjimo a nuestro propio 
bicn corporal 38. 


Conclusion s.*’; La perfeccion cristiana consiste en la perfeccion de 

la caridad afectiva y efectiva; primariamente de la afectiva, y sc- 

cundariamente de la efcctiva. 

II4. Es preciso, ante todo, distinguir cuidadosamente ambas mane- 
ras de ejercitar la caridad. He aquf c6mo lo explica San Francisco de Sales; 

«Dos son los principales ejercicios de nuestro amor a Dios; uno 
afectivo y otro efectivo 0 activo, como dice San Bernardo. Por el 
primero nos aficionamos a Dios y a todo lo que a E1 place; por el 
segundo servimos a Dios y haeemos lo que E1 ordena. Aquil nos 
une a la bondad de Dios, 6ste nos hace cumplir su voluntad. E1 uno 
nos llena de complacencia, de benevolencia, de aspiraciones, de de- 
seos, de suspiros, de ardores espirituales, de tal modo que nuestro 
espfritu se infunde en Dios y se mezcla con EI; el otro pone en nos- 
otros el firme prop6sito, el Animo decidido y la inquebrantable obe- 
diencia para cumplir los mandatos de su voluntad divina y para 
sufrir, aceptar, aprobar y abrazar todo cuanto proviene de su bene- 
placito. E1 uno hace que nos complazcamos en Dios; el otro, que 
le agrademos» 39. 

Ahora bien; presupuesto lo que hemos sentado mas arriba de que la 
perfecci6n cristiana sera tanto mayor a medida que la caridad produzca 
mas intensamente su propio acto elfcito e impere el de las demas virtudes de 
ima manera mas intensa, actual y universal, es evidente que la perfeccion 
depende primariamente de la caridad afectiva, y solo secundariamente de 
la efectiva. Porque: 

a) Sin la influencia de la caridad inforraando de algun modo el alma, 
lori actos iiitemos o externof; de rualquier virtud adquirida, por muy per- 

37 11-11,26,4. Cf. 184,3. 

3« 11-11,26,5. S ■ T ladodl d D 6 
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fectos que sean en su genero, no tienen ningiin valor sobrenatural, no sir- 
vcn para nada en orden a la vida eterna. 

bj Los actos sobrenaturales procedentes de cualquier virtud infusa 
realizados con un afecto de caridad debil y remiso tienen un valor meri- 
torio igualmente debil y remiso por muy duros y penosos que puedan ser 
en si mismos. No olvidemos que, como enseña Santo Tomas, la mayor 
o menor dificultad de un acto no añade per se ningun valor al merito esen- 
cial del rnismo—que depende exclusivamente del grado de caridad con 
que se hace—, aunque puede añadirle per accidens por el mayor impetu 
de caridad que ordinariamente llevara consigo''®. 

c) En cambio, los actos de cualquier virtud infusa, por muy faciles 
y sencillos que sean en sl mismos, realizados con un afecto de caridad in- 
tensisima, tienen un gran valor meritorio y .son de altlsima perfeccion. De 
este modo, la mas pequeña accidn dc Cristo, el simple cocinar y barrer la 
casita de Nazaret realizado por Maria, tenia un valor incomparablemente 
superior al martirio de cualquier santo. 

d) Esto mismo se desprende del hecho de que la perfeccidn cristia- 
na consista especialmente en el acto propio o eHcito de la mi.sma caridad 
(caridad afectiva) y s6lo integralmente en los actos de las demas virtudes 
imperados por la caridad (caridad efectiva). . 

Todo esto de suyo o quoad se. 

Sin embargo, quoad nos, la perfeccion del amor divino se maniiiesta 
mejor en el ejercicio de la caridad efectiva, o sea, en la practica por amor 
de Dios de las virtudes cristianas, sobre todo si hay que superar para ello 
grandes dificultades, tentaciones o trabajos. El amor afectivo, aunque mas 
excelente de suyo, .se presta a grandes iiusiones y falsificaciones. Es muy 
facil decirle a Dios que le amamos con todas nuestras fuerzas, que desca- 
riamos ser martires, etc., etc., sin perjuicio de faltar inmediatamente al 
silencio—que cuesta bastante menos que el martirio—o de mantener, con 
una terquedad ribeteada de amor propio, un punto de vi.sta incompatible 
con aquella plenitud del amor tan rotundamente fonnulada. En cambio, 
la legitimidad de nuestro amor a Dios se hace mucho menos sospechosa 
cuando nos impulsa a practicar callada y perseverantemente, a pe.sar de 
todos los obstdculos y dificultades, el penoso y mondtono deber de cada 
dfa. E1 mismo Cristo nos enseña que por sus frutos se conoce el arbol (Mt. 7, 
15-20) y que no entrarin en el cielo los que se limiten a decir: «iSeñor, 
Señor!», sino los que cumplan la voluntad de su Padre celestial (Mt. 7,21). 

Y esto mismo pone de manifiesto en la parabola de los dos hijos (Mt. 21, 
28-32). 

Conclusion 6.“: Para su plena expansion y desarrollo, tal como lo 
exige la perfcccion cristiaita, la caridad necesita .ser perfeccionada 
por el don de sabiduria. 

115. E.S una sencilla aplicacion de la doctrina general de la necesi- 
dad de los dones para la perfeccion de las virtudes infusas. Como es sabido, 
sin la influencia de los dones, las virtudes infusas actuan segiin las rcglas de 
la simple razon natural iluminada por la fe, o sea a nuestro pobre modo hu- 
mano. Ahora bien: siendo en sf mismas habitos sobrenaturales y divinos, 
las virtudes infusas cstan redamando, por su misma naturaleza, un ejer- 
dvio :il dh’inu <1 ■iuhrchtmumu, i|ue es la atmosfera v ambifnte que les 

»0 i'Piii i tacil <ad rafionem mei iti ef virtutis bonum quam difficile. Unde non oportet quod 
omnc difficilius sit magis meritorium: sed quod sic est difficilius ut etiam sjt mcliusn (11-11,27,8 
ad 3; cf. III Sml. d.30 a.3 et 4 ad 3: Oc virlulibus 2,8 ad 4). 


corresponde por derecho propio cn su calidad dc lii'daitos sobrcnaturales. 
Mientras los dones del Espiritu Santo no lcs proporcioneti csc modo divino 
quc lcs caracteriza a ellos, y de que carecen las virtudes infusas abandona- 
das a sl mismas'*! (por la necesidad en que se encuentran de someterse 
al control y regla de la simple razon natural iluminada por la fe), es com- 
pletamente imposible que alcancen su plena expansion y desarrollo, 

Y esto que ocurre con todas las virtudes infusas, de una manera espe- 
cialtsima afecta a la caridad. Porque, siendo una virtud perfectlsima, la 
mas divina y excelente de todas, esta reclamando con imperiosa exigencia 
la atmosfera divina de los dones del Espiritu Santo para dar de si todo lo 
que ella puede dar. La regia de la pobre razon humana, aunque sea ilumina- 
da por la fe, es del todo insuficiente para darle esa modalidad divina. Por- 
que la razon natural en si misma esta a infinita distancia del orden .sobre- 
natural y es absolutamente impotente, no ya para producirlo —lo que es 
absurdo y heretico—, pero ni siquiera para exigirlo o reclamarlo en modo 
alguno‘'2, Y aun elevada el alma al orden sobrenatural por la gracia e ilu- 
mtnada la razon natural por las luces de ia fe, todavia cl ejercicio de las 
virtudes infusas se realiza al modo humano, bajo la regla y control de la pro- 
pia razon humana, que, actuando (bajo la mocion ordinaria de la gracia) 
como causa motora del habito virtuoso, tiene que imprimirle forzosamente 
su propia modalidad humana. Para que se produzca la modalidad divina 
que reclama la caridad es preciso que la razon humana, bajo la mocion del 
Espiritu Santo por medio de sus dones, deje de ser regla y causa motora 
del hdbito para convertirse en sujeto pasivo 0 receptor que reciba docilmente 
y deje actuar sin resistencia, en toda su limpieza e integridad, la modalidad 
divina de los dones que procede de la regla y el motor a que se ajustan, que 
no es otro que el Esplritu Santo mismo. S6I0 bajo la influencia del don de 
entendimiento, que sin destruir la fe—porque no se trata todavia de la 
visi6n beatifica—le da una penetracion y profundidad intensisimas en los 
misterios sobrenaturales (quasi intus legere) 43—y, sobre todo, bajo el 
don de sabiduria, que le hace saborear las cosas divinas por cierta miste- 
riosa connaturalidad y simpatia— per quandam connaturalitatem —, al- 
canzara la caridad su plena expansidn y desarrollo en la medida que re- 
quiere y exige la perfecci6n cristiana. 

De donde se sigue, como corolario inevitable, la necesidad de la mis- 
tica para la perfeccion cristiana, toda vez que la caracterlstica esencial del 
estado mistico consiste precisamente—como admiten todas las escuelas—■ 
en la actuacidn y predominio de los dones del Esplritu Santo al modo di- 
vino o sobrehumano. No se da ni puede darse una perfeccion o santidad 
puramente ascetica a base del ejercicio al modo humano de las virtudes 
infusas. Es preciso que esa modalidad humana sea substituida por la divina 
de los dones: y esto es mistrca en el sentido riguroso y tecnico de la pa- 

Tal es la doctrina expresa de Santo Tomas. Recuerdese, por ejemplo, el siguiente te.\- 
to, tan claro y expresivo; «Dona a virtutibus distinguuntur iti hoc quod virtutes perficiunt ad 
actus modo humano, sed dona uUra humanum modum>i (III Sent. d.34 q.i a.i). 

Gf. la doctrina de la Iglesia contra pelagianos y semipel igiaaos (Den7. lors i26s T74S). 






200 


I't:NnAMKNT\I,KS 


Conclusion 7.*; L.a caridacl jiucdc crcccr indefinidamcnte en el honi- 
bre viador; por consiguiente, la perfeccion cristiana no puedc 
encontrar un limitc infranqueable en esta vida. 

ri6. De tres maneras—dice Santo Tomas al pasar a la demostra- 
cion de esta tesis 45—puede tener termino el aumento de una forma. La 
primera es por parte de la misma forma, cuando tiene una capacidad limi- 
tada, mas alla de la cual no pueda avanzar sin desaparecer ella misma; 
asi, por ejemplo, si modificamos sin cesar el color gris, llegaremos forzo- 
samente al color blanco'o al negro. La segunda es por parte del agente, 
cuando no tiene fuerza suficiente para seguir aumentando la forma en el 
sujeto. Y en tercer lugar por parte del sujeto mismo, cuando no es suscep- 
tible de una perfeccion mayor. 

Ahora bien: por ninguno de estos tres motivos puede asignarse un 
termino al aumento de la caridad en esta vida. No por parte de la misma 
caridad, ya que en su propia razdn especifica no es otra cosa que una par- 
ticipacidn de la caridad infinita, que es el Espiritu Santo mismo. Ni por 
parte del agente que produce el aumento, que es el mismo Dios, cuyo po- 
der es infinito y, por lo mismo, inagotable. Ni, finalmente, por parte del 
sujeto donde reside la caridad—la voluntad humana—, cuya capacidad 
obediencial en manos de Dios es tambien inagotable, y asi, a medida que 
la caridad va creciendo, crece tambicn la capacidad del alma para un cre- 
cimiento posterior. Luego la caridad no encuentra Ifmite alguno en su 
desarrollo mientras pcrmanezcamos en este mundo, y puede, por lo mis- 
mo, crecer indefinidamente 45. 

Otra cosa sera en la patria. EI alma habra Ilegado ya a su termino, y, 
en el momento mismo de su entrada en el cielo, su grado de caridad que- 
dara completamente fijo de acuerdo con la intensidad alcanzada hasta el 
dltimo momento de su permanencia en la tierra. Es evidente, desde luego, 
que aun en el cielo podrla la caridad crecer indefinidamente por parte de 
los tres capltulos que acabamos de examlnar, ya que alll no se cambia la 
naturaleza misma de la caridad, ni disminuye el poder de Dios, ni la poten- 
cia obediencial de la criatura en manos de Dios; pero sabemos ciertamente 
que no crecerd mas por haber sido fijada en su grado correspondiente por 
la voluntad inmutable de Dios y haberse terminado el tiempo de merecer 47. 

Examinadas las relaciones entre ia caridad y las demds virtudes in- 
fusas en orden a la perfeccion y algunas de las principales cuestiones com- 
plementarias, veamos, finalmente, el papel que corresponde a los consejos. 
Esto acabara de darnos el concepto integral de la perfeccidn cristiana. 


Conclusion 8.“: La perfeccion cristiana consiste esencialmente en los 
preceptos; y secundaria e instrumentalmente, en los consejos. 

II7. Santo Tomas dedica un hermoso articulo a esta cuestidn4.s. 
Y para demostrarla, invoca en el argumento sed contra la autoridad de la 
Sagrada Escritura. En el Deuteronomio (6,5) se nos dice: «Amaras a Yave, 
tu Dios, con todo tu corazdn, con toda tu alma, con todo tu poder»; y en 
45 11-11,24,7. 

4Esta doctrina de Santo Tom^ fue sancionada por la Iglesia en el concilio de Viena con- 
tra los errores de begardos y beguinas (Denz. 471). 

47 Tal es la sentencia undnime de los tedlogos de toda.s las escuelas. No hay sobre esto nin- 
guna dcfinicidn cxpresa de la Iglesia, pero es una verdad claramente enseñada por su Magiste- 
rio ordinario, rcpetida por los Santos Padres e incorporada definitivamente a la Teologia por 
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el Levitico (19,18) se añade: «Amaras a tu prdjimo como a ti mismo». De 
estos dos preceptos dice el Señor que pende toda la Ley y los Profetas 
(Mt. 22,40). Luego la perfeccidn de la caridad, en la que consiste la per- 
feccidn cristiana, se nos manda bajo precepto. 

En el cuerpo del articulo insiste en el mismo argumento en orden a la 
caridad. Sabemos ya que la perfeccidn cristiana consiste per se y esencial- 
mente en la caridad; principalmente en el amor de Dios, y secundariamente 
en el amor del prdjimo. Pero tanto el amor de Dios como el del prdjimo 
constituyen precisamente el primero y el mayor de todos los mandamientos; 
luego la perfeccidn cristiana consiste esencialmente en los preceptos. 

E1 Doctor Angelico se fija a continuacidn en la forma en que se nos intima 
ese precepto fundamental: «Amaras al Señor tu Dios con todo tu corazdn... 
y al prdjimo como a ti mismo». Ahora bien: «todo» y «perfecto» son una 
misma cosa segun el Fildsofo; y cada uno se ama a sl mismo en grado ma- 
•ximo. De donde concluye Santo Tomas que el amor de Dios y del prdjimo 
no caen bajo precepto en determinada medida, de manera que lo que de ella 
exceda quede en simple consejo, sino que cae universalmente bajo precepto 
el amor en toda su latitud. Hasta el punto de que, como dice San Agustln, la 
misma perfeccidn de la patria no se excluye de ese precepto 49. Y lo con- 
firma con la autoridad de San Pablo: «el fin del Evangelio es la caridad» 
(i Tim. 1,5): y es evidente que en el fin no se pone medida alguna, sino 
sdlo en los medios para alcanzarlo, asl como el medico no pone medida a 
la salud que quiere darle al enfermo, sino sdlo a las medicinas para alcanzarla. 

A continuacidn prueba Santo Tomis que la perfeccidn consiste secunda- 
ria e instrumentalmente en los consejos. Todos ellos—dice—se ordenan, 
como los preceptos, a la caridad; pero de manera muy distinta. Porque los 
preceptos se ordenan a remover las cosas contrarias a la caridad, en unidn 
con las cuales no podrla existir, y los consejos se limitan a remover los obs- 
taculos que impiden el ejercicio fdcil y expedito de la caridad, aunque sin 
contrariarla totalmente. Cbn lo cual aparece claro que los consejos no son 
esenciales para la perfeccidn cristiana, sino tan sdlo instrumentos excelentes 
para mejor llegar a ella. 

De esta magnifica doctrina, con frecuencia tan olvidada, se deducen gra- 
ves consecuencias practicas, sobre todo en orden a la obligatoriedad de la 
perfeccidn cristiana para todos los cristianos. Porque es evidente que, si la 
perfeccidn consiste principalmente en los preceptos, como quiera que no 
esta exento de ellos absolutamente ningdn cristiano, siguese que todos ellos 
—cualquiera que sea su estado y condicidn—estfin obligados a aspirar a la 
perfeccidn. No se trata de un consejo, sino de un precepto; luego obliga 
a todos. 

Los consejos son los que no nos obligan a todos. Nadie esta estrictamente 
obligado a abrazar la vida religiosa, donde se practican de una manera 
oficial y como profesionalmente los consejos evangelicos. Tambidn los no 
religiosos pueden y deben santificarse con el cumplimiento estricto de los 
preceptos y con la practica afectiva de los consejos, o sea con el espiritu de 
los mismos. Porque es preciso distinguir entre la practica efectiva 0 material 
de los consejos evangelicos (pobreza, castidad y obediencia), que no es 
universalmente obligatoria, y la practica afectiva, o sea del espiritu de los 
consejos, que obliga absolutamente a todos. La primera suele sancionarse 
con los votos pdblicos (estado religioso); la segunda afecta a todos los cris- 
tianos, cualquiera que sea su estado o condicion de vida. Nadie esta obligailo 
a hacer voto de pobreza, de obedicncia o dc castidad, pero todos lo esta- 
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tres virtLidcs en la medida y grado compatible çon el 

r en cuenta, ademas, que al margen de csos consejos 
■os imichos consejos particulares o privados, procedentes 
ionrs dd Esplritu Santo, acerca de obras de superero- 
don, mas espi'ritu de sacrificio, mayor desprendimiento 
a tierra, etc., etc.), que, sin constituir propiamente un 
eprespntan una invitacion particular, una manifesta- 
rluntad de Dios sobre un alma determinada, que no 
comcter una verdadera infidelidad a la gracia, dificil- 
el concepto completo e integral de la perfeccion cris- 

en resumen esquematico, todo cuanto acabamos de 
e la caridad, de las demas vitudes y de los consejos 


fSimpIe posesion de la gracia, 
r. . <^ virtudes y dones del Esplritu 
[ Santo. 

l'DesarroIIo eminente de la gra- 
cia, virtudes y dones en cuan- 
L lo hdbitos. 

■' f En los actos de ca- P’ ““ ° " 

ridnd (sin tasa-^ , Dios. 

' ' L ni medida).I 

L projimo. 

fEn los actos preceptuados de las 
s demas virtudes, en cuanto i m- 
■ ’ l perados por la caridad. 


P.vn' r flnspiraaones mteriores del Es- 
. lPartwulares piritu Santo acerca de obras 
L de supererogacion. 


Obligatoriedad de la perfecc: 


la qS resuelta en la tesis anterior, de 

cristiana no consiste en los 00118610^8^,0 Perfeccion 

es obligatoria para todos ya oue^os Preceptos, siguese que 

te a todos. Pero es conv’enienm i Pfe°eptos obligan absolutamen- 

completarla visi 6 „^de co“ todo esto y 

tiones .sccimdarias, quc ayud-m a - ^'\'-'’"?P'°’"°ntario.s y cucs- 
mental. ' lotcligcncia dc lo funda- 
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A) SenI'IDO Y PRUEBA DE LA OBLIGATORIEDAI) LIENERAL 
Formulemos ante todo la tesis que hemos de demostrar. 

Tesis; Todos los cristianos estan obligados a aspirar a la perfeccion 


n 8 . Sentido. — a) Decimos todos los cristianos para significar que 
la obligacion de aspirar a ia perfeccion no es privativa tan solo de los sacerdo- 
tes y religiosos. EIIos estaran obligados a fortiori por ia ordenacion sacer- 
dotal o la profesion religiosa, pero la obiigacion fundamental arranca de la 
naturaleza misma de la gracia, recibida en forma de germen con las aguas 
del bautismo, lo cual lleva consigo la exigencia de su crecimiento y desarroilo. 
Se trata, pues, de una obligacidn comiin a todos los cristianos por el hecho 
mismo de estar bautizados en Cristo. 

b) ... ESTAN OBLIGADOS...— No se trata de una simple invitacidn, sino 
de una verdadera obligacidn, aunque en grados diferentes, como veremos 
mas adelante al distinguir entre sacerdotes, religiosos y segiares. 

c) ... A ASPiRAR... —No se trata, en efecto, de que estemos obligados a 
ser perfectos ya en acto al comienzo de la vida cristiana o en un momento 
determinado de la misma, sino tan s 6 Io a aspirar positivamente a ella como 
a un fin que nos proponemos seriamente alcanzar algdn dla. 

d) ... A LA PERFECCidN CRISTIANA. —No se trata de la perfeccidn ra- 
dical o en acto primero, que se reduce a la simple permanencia en el estado 
de gracia, sino a la perfeccidn simpliciter, o en acto segundo, que supone 
un desarrollo eminente de todo nuestro organismo sobrenatural, formado 
por la gracia, las virtudes infusas y los dones del Esplritu Santo. 

Esto supuesto, vamos a la prueba de la tesis. 


1.“ PoR LA Sagrada Escritura. —Escuchemos en primer lugar 
al mismo Verbo encarnado: «Sed perfectos, como perfecto es vues- 
tro Padre celestial» (Mt. 5,48), 

Estas palabras las pronuncio Cristo en el sermon de la Montaña 
dirigiendose a todos los hombres. Esta ha sido la interpretacidn una- 
nime de los Santos Padres. 

Los apostoles insisten en el mandato de su divino Maestro. San 
Pablo dice que Dios nos ha elegido en Cristo «para que fueseinos 
santos e inmaculados ante El» 50 ; que es preciso que nos esforcemos 
«hasta que todos alcancemos la unidad de la fe y del conocimiento 
del Hijo de Dios, cual varones perfectos a la medida de la plenitud de 
Cristo» 51 , ya que la voluntad de Dios es que nos santifiquemos to- 
dos: «Haec est voluntas Dei, sanctificatio vestra» 52 . San Pedro quie- 
re que seamos santos en todo, a imitacion de Dios, que es santo: «in 
omni conversatione sancti sitis, quoniam scriptum est: Sancti eritis. 
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quoniam ego sanctus sum» 53. Y el vidente del Apocalipsis quiere 
i|uc nadie se considerc tan perfecto, que no deba serlo mis; «EI jus- 
to practique aun la justicia y el santo santiflquese m4s»54. 

2. ° Los Santos Padres,— La Tradicion confirma esta doctrina. 
Seria cosa facil multiplicar los textos. E1 famoso aforismo tantas ve- 
ces citado por los Padres «en el camino de Dios el no ir adelante es 
volver atras» expresa claramente la necesidad de ir siempre adelante 
en el camino de la perfeccion cristiana, so pena de volver atras y 
comprometer nuestra misma salvacidn. 

3. “ El Magisterio de la Iglesia. —Valga por todos el testimo- 
nio terminante de Su Santidad el papa Plo XI en su enciclica del 
26 de enero de 1923 sobre San Francisco de Sales: 

«Ni nadie juzgue que esto obliga dnicamente a unos pocos selectisimos 
y que a los demas se les permite permanecer en un grado inferior de virtud. 
Estdn obligados a esta ley absolutamente todos sin excepcibm 

4. ° La razon teologica. —A1 razonar Santo Tomas la doctri- 
na de que la perfeccidn consiste en los preceptos —que es del todo 
equivalente a la de su obligatoriedad—, se fija en que la caridad con 
todos sus grados y con todos sus modos (incluso el de la patria) es 
de precepto para todo el mundo. La caridad no se nos ha preccptua- 
do solamente hasta un determinado limite o grado, mds alld del cual 
pase a ser cosa de consejo, sino en toda su extensiony latitud: «ex toto 
corde tuo, et ex tota anima tua, et ex tota mente tua» 56. Entre todos 
los valores espirituales, s6Io la caridad tiene raz6n de fin. No sola- 
mente es ella el fin de los otros preceptos, que se nos dan linicamen- 
te para cumplir mejor 6ste, sino que lo es incluso para nosotros mis- 
mos, ya que por ella nos unimos a Dios, quc es nuestro fin ultimo y 
nuestra perfecci6n objetiva suprema. Ahora bien: cuando se trata 
del fin, no es posible señalar una determinada medida; y aqul me- 
nos que en cualquiera otra cosa por tratarse del fin supremo, que par- 
ticipa en cierto modo de la infinitud de Dios 57. 

De aqui se deduce una consecuencia muy importante, capaz de resol- 
ver por sl sola las objeciones que contra esta doctrina podrfa suscitar una 
visidn superficial del problema. La perfeccion de la caridad esta precep- 
tuada como fin al que hay que tender, no como materia inmediata que haya 
de ejercitarse en seguida58. La diferencia es enorme. Si la perfeccion de 
la caridad estuviese preceptuada como materia inmediata, todos los no 
perfectos estarian en pccado mortal (por la transgresidn de un precepto 
grave como es el del amor). En cambio—como explica admirablemente 



Santo Tomas 5»—, estando preceptuada dnicamente como fin, no es trans- 
gresor del precepto el que no ha logrado todavia su plena perfeccion, con 
tal de que camine hacia ella y posea la caridad al menos en su infimo grado, 
que consiste en no amar cosa alguna mas que a Dios, ni contra Dios, ni 
tanto como a Dios. Solo el que no ha alcanzado este grado fnfimo quebranta 
gravemente el precepto de la perfeccidn. 

Claro que es preciso no dar tampoco en el extremo contrario. Del hecho 
de que no se quebrante e! precepto, con tal de poseer la perfeccidn substan- 
cial de la caridad en su grado infimo, no se sigue en modo alguno que no es- 
temos obligados a caminar incesantemente hacia la plena perfecci6n de la 
caridad, puesto que la finalidad del precepto se refiere a esta pcrfeccidn 
plena, no ciertamente como materia inmediata, pero si como fin al que hay 
que tender. De manera que el que de un modo consciente y deliberado 
tomase la determinacion de no progresar mas, contentandose con la per- 
feccidn infima (simple estado de gracia), quebrantaria, sin duda alguna, el 
precepto de la perfeccidn. 

Ahora bien: iqu6 clase de pecado cometeria el que asi procediese? De- 
pende de su estado y condicidn en el Cuerpo mlstico de Cristo. Vamos a 
precisarlo con exactitud al señalar la obligacidn especial que afecta al sacer- 
dote y al religioso. 

B) Obligatoriedad esrecial para el sacerdote y el religioso 

119. Para resolver con acierto esta cuesti6n es preciso tener en 
cuenta los siguientes principios 6O; 

1. “ Todos los cristianos estan obligados a amar a Dios sobre 
todas las cosas y, por consiguiente, a tender a la perfecci6n al me- 
nos de una manera general con los medios a su alcance segiin su 
estado. 

2. “ Ademds de esta obligaci6n general, el religioso contrae otra 
especial en virtud de su misma profesi6n religiosa, que le obliga a 
tender a la perfeccion propiamente dicha por la prActica de los conse- 
jos evangelicos en la forma determinada por su regla y constitu- 
ciones. 

3. “ E1 sacerdote secular, aunque no esta constituido en estado 
canonico de perfecci6n, esta obligado, en virtud de su ordenacibn 
sacerdotal y de su oficio ministerial, a tender a la perfeccidn propia- 
mente dicha, en la que debe sobresalir mds que el religioso no .sacer- 
dote 61. 

Teniendo en cuenta estos principios, ya podemos contestar a la 
pregunta formulada mas arriba acerca de la clase de pecado que co- 
meteria el que de una manera consciente y deliberada tomase la de- 
terminaci6n de no perfeccionarse mas. Si esa persona esta consagrada 
a Dios mediante los votos religiosos, cometeria indudablemente un 
verdadero pecado mortal. Lo dice expresamente San Alfonso de Li- 
gorio 62 y es una consecuencia exigida por la naturaleza misma de 
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las'cosai; ya tia'e tiin ello faltan'a gravemente al deber esencial deBii 
estado, que es preci.sarnente el de aspirar y tender a la perfeccion 
Dlgase lo misino mutatis mutandis del sacerdote secular. Tambito 
el saccrdote esta especialmente obligado a tender a la perfeccion cris- 
tiana. No porque se encuentre de iure en un estado de perfeccion como 
el religioso, sino por la excelsa dignidad de las funciones saccrdota- 
le.s, que exigen de el una santidad todavla mas alta que la del simple 
rcligioso no sacerdotc. Escuchemos a Santo Tomas: 

«Para el digno ejercicio de las ordenes no basta una bondad cualquiera, 
sino que se requiere una bondad eminente (bonitas excellens); para que asi 
como aquellos que reciben el orden son puestos en un grado mas alto que 
la multitud, asi tambien sean superiores por su santidad') 

Esto con respecto a los seglares. Veamos ahora lo que dice con 
respecto a los religiosos no sacerdotes: 

«Pero, si el religioso no tiene orden ninguna, es evidente que es supe- 
rior el clerigo por lo que se refiere a la dignidad, ya que por la orden sagrada 
queda consagrado a los ministerios mas dignos, en los que sirve al mismo 
Cristo cn el sacrarnento del altar, que exige una santidad interior mayor que 
la que exige el estado religioso. Por eso dice Dionisio; «E1 orden monastico 
debe seguir a las drdenes sacerdotales y elevarse a las cosas divinas, imitan- 
dolas». Y asl, en igualdad de eircunstancias, es mas grave el pecado del 
clerigo ordenado in sacris cuando hace algo en contra de la santidad que 
el pecado del simple religioso sin drdenes. Siempre queda, sin embargo, 
que el religio,so no cl^rigo esta obligado a las observancias regulares, a las 
que no estAn obligados los clerigos»« 5 , 

Ahora bien: esto supuesto, es muy fdcil establecer el argumento. 
Si el religioso lego que descuida gravemente su perfeccidn peca mor- 
talmente —como dice San Alfonso de Ligorio—y, en igualdad de 
condiciones, el sacerdote secular que falta a sus deberes («si aliquid 
contrarium sanctitati agat») peca mds gravemente que el religioso lego, 
siguese que la transgresidn del precepto de la perfeccidn—si es una 
transgresion plena, consciente y deliberada—constituye para el sacer- 
dote secular un verdadero pecado mortal 

Otra cosa es tratandose de seglares. Tambien ellos estan obligados a 
tender a la perfeccidn cristiana, como hemos visto mas arriba. Pero no en 
virtud de una obligacidn especia! —como el religioso, en virtud de sus vo- 
tos, o el sacerdote, en virtud de su ordenacidn—, sino unicamente por la 
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rente a cumplir esos deberes cada 
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obligacion general contenida en el primer mandamiento del decalogo. En 
virtud de £ste principio, para que un seglar quede libre de una transgre- 
sion grave del precepto general basta con que posea la caridad en su grado 
infimo« 7 , poniendo los medios necesarios para no perderla y sin despreciar 
ni excluir positivamente la perfeccion cristiana S8, lo cual supone en la prac- 
tica cierta tcndencia a la perfeccion y el ejercicio de ciertas obras superero- 
gatorias Cosa que no bastaria al religioso o sacerdote, ya que ellos estan 
obligados a ia perfeccidn no solamente por aquella obligacion general comun 
a todos los cristianos, sino tambien por una obligacion especial, aunque 
procedente de diversos titulos: la profesion religiosa o la ordenacion sacer- 
dotal. La obligacion general podrian cumplirla con esas disposlciones mi- 
nimas que hemos exigido a los seglares, pero faltarian evidentemente a la 
obligacidn especial, que les liga a la perfeccidn en cuanto religiosos o saccr- 


Para redondear ahora un poco mds la doctrina gcneral sobre la 
obligatoriedad de la perfeccidn para todos los cristianos, vamos a re- 
coger algunas advertencias de Santo Tomis, esparcidas en diferen- 
tes lugares de sus obras acerca de la obligatoriedad de lo mds per- 
fecto para nosotros hic et nunc. Planteemos la cuestidn en forma. 


C) iEs OBHGATORIA PARA TODOS LA PRAcTICA DE LO mAs 
PERFECTO EN UN MOMENTO DETERMINADO? 

120. La cuestidn es mds compleja de lo que a primera vista 
pudiera parecer. Pero, recogiendo algunos principios esparcidos en 
diferentes lugares de sus obras, podemos reconstruir el pensamiento 
del Angelico Doctor 70. He aqui esos principios: 

1. “ Contestando a una objecidn, advierte en la Suma Teologica 
que quebrantaria el precepto del amor todo aquel que, satisfecho de 
poseer la perfeccion substancial de la caridad en su grado infimo, 
despreciase sus grados superiores y su perfeccion total 71. 

2. “ Pero es poco todavia el simplc no despreciar la perfeccidn. 
Para cumplir plenamente el precepto es preciso querer llegar a ella. 
Escuchemos a Santo Tomas; 

«La perfeccibn de la caridad es doble. Hay una perfeccibn externa, que 
consiste en actos exteriores como signo de las disposiciones interiores, 
por ejemplo, la virginidad y la pobreza voluntarias, y a esta perfeccion (que 
es la materia propia de los consejos) no estan obligados. Pero hay una per- 
feccion interna de la caridad, que consiste en el amor interior de Dios y 
del projimo...; y a esta perfeccion estan todos obligados a tender aunque 


modo attingat ad infimum» (II-II,l84,3 ad 2). 

«* Si la excluyese positivamente y por desprecio, es indudal 
tiiria graveraentc cl precepto de la perfeccibn cristiana (cf. II- 
Es doctrin i coinun, rccogida por Suarez en las siguie 
moralmente acontecer que un hombre aun secular tenga el firrr 
mortalmente, sin que, por lo mlsmo, haga alguna obra de sut 
sito formal o virtual de hacerla» (cf. Suarez, De Religione t.4 
Cf. P. Lemonnyer, O.P., en la traduccibn francesa di 
vie humaine p.5505; y P. I. G. MenJndez-Reigada, O.P., en 
II-n,l86,2 ad 2. 
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no la posean actualmente todavla. En efecto; si alguno no guisiese ya amar 
a Dios mds de lo que le ama, de ninguna manera cumpliria el precepto de la 
caridad» 72. 

3.® iSera, pues, obligatorio aspirar siempre a lo mas perfecto y 
practicarlo en realidad? Veamos la respuesta del Angelico Doctor: 

«Hay que distinguir. E1 bien mejor puede considerarse como materia 
de accidn o como objeto de amor. No estamos obligados al bien mejor en el 
plano de la accidn, pero si lo estamos en el plano del amor. La raz6n es muy 
sencilla. Toda regla de accidn quiere una materia determinada y precisa. 
Pero si alguien estuviese obligado a practicar el bien mejor, estaria obli- 
gado a lo indeterminado. Luego en lo que se refiere a los actos exteriores, 
como no podemos estar obligados a lo indeterminado, no lo estamos tam- 
poco al bien mejor. Por el contrario, en el plano del amor e.stamos obligados 
al bien mejor en toda su extensidn» 73. 

Como se ve, vamos avanzando poco a poco. En la primera cita, 
Santo Tomds nos advertla que no se puede despreciar la perfeccion; 
en la segunda, que hay que desearla, y en la tercera, que hay que 
amar el bien mejor. 

Pero iquedard reducido todo a esto? La aspiracion a lo mas per- 
fecto, ise limitard a una simple tendencia afectiva y sentimental, a 
un puro romanticismo «en el plano del amor», a un «quisiera», sin 
llegar jamds al «quiero» endrgico y rotundo? Oigamos nuevamente a 
Santo Tomds: 

«No puede llamarse perfecta la voluntad si no es tal que, presentan- 
dose la ocasidn oportuna, se reduzca al acto. Pero, si no se presenta la oca- 
si6n, el defecto de la perfecci6n que provendrla del acto exterior es simpU- 
citer involuntario, con tal que la voluntad estd fii-memente dispuesta a obrar 
si pudiera»74. 

Este principio luminoslsimo de Santo Tomas nos da la clave de- 
finitiva para la verdadera solucidn del problema que hcmos plan- 
teado. La voluntad interior no es verdadera voluntad si, llegada la 
ocasion oportuna, no se traduce en obras. Por consiguiente, mal po- 
drd decir uno que ama interiormente el bien mejor o lo mas pcrfec- 
to si, Ilegado el caso de poderlo oportunamente practicar, se abstiene 
de hacerlo sin motivo razonable. La razon alegada por Santo Tomds 
para probar que no nos obliga lo mds perfecto en el plano de la accion 
es—como hemos visto—la de que nadie esta obligado a lo incierto 
c indeterminado. jSon tantas las cosas que podriamos hacer en cada 
instante mas perfectas de suyo que la que de hecho estamos hacien- 
do! Pues por lo mismo que son tantas, tan incicrtas y tan indetermi- 
nadas, no pueden obligarnos en la practica ni hay culpa alguna en 
omitirlas, empleando ese tiempo en una accion en sl misma menos 
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perfccta. Pero he aqui que, de momento, sc nos presenta un bien me- 
jor desprovisto totalmente de su incertidumbre e indeterminacion. 
Habida cucnta de todas las circunstancias de lugar, ticmpo, condi- 
ci6n del sujeto, obligaciones del propio estado, etc., se nos presenta 
francamente como hacedero y como lo mejor para nosotros hic et 
nunc. En este caso ya no se trata de lo mis pcrfecto objetiva o mate- 
rialmente, quc es algo indeterminado e incierto, sino de lo mds per- 
fecto subjetiva o formalmente, que es ya del todo determinado y con- 
creto. Presentandose lo nias perfecto en esta forma determinada y 
concreta, estamos obligados a practicarlo, so pena de incurrir en una 
positiva resistencia a la gracia. Y el resistir positivamente a la gracia 
sin motivo racional—y nunca lo habra si se trata dc verdadera ins- 
piracion del Esplritu Santo—no puede menos de envolver para un 
cristiano alguna falta, por lo menos del tipo de imperfeccion, si no 
queremos admitir ahi un verdadero pecado venial. En la mayoria de 
los casos se tratara, desde luego, de una negligencia culpable y, por 
consiguiente, de un verdadero pecado venial. Y en los casos en quc 
asl ocurra esta claro que esto basta para justificar la doctrina de la 
obligatoriedad de lo mas perfecto cuando se presenta como viable y 
convenientc hic et nunc, habida cuenta de todas las circunstancias 
intemas y externas del sujeto. De lo contrario, habrla que decir que 
el Espiritu Santo nos autoriza a cometer culpables negligencias. 

Esto nos lleva de la mano a examinar brevemente el concepto de 
«imperfeccion», con el que terminaremos esta materia de la obliga- 
toriedad de la perfeccibn cristiana. 

D) CONCEPTO DE IMPERFECCION 

I2I. Gomo es sabido, hay dos opiniones que se disputan cl 
campo entre los teblogos. La primera sentencia afirma que no exis- 
ten imperfecciones positivas distintas del pecado venial, o sea que 
todas las imperfecciones positivas son verdaderos pecados veniales. 
La segunda afirma que el pecado venial y la imperfeccidn (aunposi- 
tivaj son dos cosas distintas, o sea que hay imperfecciones que no 
son de suyo pecado veniaPS. Tales serian, principalmente, la omi- 
sion de un acto bueno no preceptuado (simple consejo) y el modo 
remiso, flojo, de cumplir un precepto (o sea con mcnos intensidad 
de fervor de la que se hubiera podido tener). 

iQue hay que pensar de todo esto ? Nos parece que la verdad in- 
tegral puede lograrse en una sintesis armonica que recoja los elemen- 
tos validos de una y otra opinion. Vamos a explicar de que manera. 

En teoria, nos parece que no se puede negar cierta diferencia entre el 
pecado venial y la imperfeccion aun positiva. Si poseyendo, v.gr., el hA- 
bito de la caridad con una intensidad de 30 grados hacemos un acto de 
s61o 20 grados de intensidad, hemos obrado remisamente, y hemos come- 
tido, por lo mismo, una imperfeccion, pero no es Ilcito decir que hemo.s 






Gometido un pecado venial. E1 pecado venial es malo, y el acto por nosotros 
realizado es bueno, siquiera lo sea menos de lo que hubiera podido ser, Ni 
vale decir que estamos obligados a practicar lo que hic et nunc aparecc ante 
nosotros como mas perfecto, y que, por consiguiente, dejandolo de hacer 
o practicando lo menos perfecto sin motivo razonable, deja de ser bueno 
para nosotros. No. En este caso, junto con la imperfeccion procedente del 
acto menos perfecto podra haber un pecado venial de imprudencia, pereza, 
falta de caridad para consigo mismo, etc., pero e! acto bueno imperfecto no de- 
jara de ser bueno, aunque imperfecto. Cuando rezamos el rosario u otra 
oracion voluntaria, estamos realizando una buena accion, aunque acaso vaya 
acompañada de pecados veniales procedentes de distracciones volunta- 
rias. De lo contrario, habria que decir que el pecado venial sobreveniente 
corrompe totalmente la obra buena haci&dola maia; en cuyo caso serla 
mejor no rezar (ya que se trata de oraciones voluntarias), que rezar imper- 
fectamente, lo cual parece absurdo, No hay que confundir lo qtie es menos 
bueno en sl con lo que es malo en si, ni tampoco lo que es menos bueno para 
nosotros hic et nunc con lo que es malo para nosotros hic et nunc. E1 bien 
menor no es un mal, como el mal menor no es un bien. No se deben con- 
fundir el bien y el mal, ni tampoco los preceptos y consejos 

Sin embargo de todo esto, en la prdctica serA mtty diffcil decir donde 
termina la menor generosidad y donde empieza la negligencia y la pereza. 
En la mayorla de los casos habrd de hecho verdadera negligencia, verdadera 
imprudencia, verdadera pereza y verdadera falta de caridad para consigo 
mismo y, por consiguiente, verdadero pecado venial. Claro que este pe- 
cado venial adyacente no romprometera la bondad (aunquc menor) del 
acto bueno imperfecto, pero es algo que .se le añade inseparablemente, y, 
por lo mismo, hay obligacidn dc evitarlo. Pero si, desatendiendo esta obli- 
gacidn, practicamos, no obstante, la obra buena imperfecta, esta obra no 
dejara de ser buena en cuanto tal, siquiera sea menos buena de lo que pu- 
diera ser y vaya acompañada de ciertos pecados veniales, que proceden no 
de la misma obra—serla contradictorio—, sino de las malas disposiciones 
del sujeto. Hay obligacidn de evitar !a imperfeccidn por estos pecados ad- 
juntos, pero no por la imperfeccidn misma, que de suyo no es un mal, sino 
un bien, aunque menor77. 

En resumen, y recogiendo ahora la conclusidn que se desprende de 
todo cuanto acabamos de decir en estas dos ñltimas cuestiones, nos parece 
que lo mds perfecto hic et nunc para nosotros nos obliga tan s61o bajo im- 
perfeccidn, pero no bajo pecado venial, aunque de suyo esa imperfeccidn 
vaya o pueda ir acompañada de algunos pecados veniales, procedentes de 



las-fiialas disposiciones del sujeto, y haya obligacion de evitarla por esos 
otros pecados, pero no por sl misma, ya que, en definitiva, la impMfeceion 
no es un mal, sino un bien, aunque menor. 

De esta manera, nos parece que pueden armonizarse las dos senten- 
cias, recogiendo lo que cada una tiene de verdadera y rechazando sus ex- 
tremismos y exageraciones. Nadie esta autorizado para cometer imperfec- 
ciones; hay que evitarlas a todo trance. Pero no porque la imperfeccion 
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4. Los grados de la perfeccion cristiana 

Examinadas la naturaleza y obligatoriedad de la perfeccion cris- 
tiana, veamos ahora cuales son sus grados. 

Ante todo hay que tener en cuenta que, no consistiendo formal- 
mente la perfeccion cristiana en otra cosa que en la perfeccion de la 
caridad, los grados de una y otra han de coincidir en lo fundamen- 
tal. Se hace, pues, preciso examinar cuales son los grados fundamen- 
tales en el desarrollo y expansidn de la caridad. 

AI plantearse el Doctor Angelico la cuestion de los diferentes 
grados de la caridad, parte de la division cldsica a base de las tres 
vias o etapas fundamentales de la vida espiritual: purgativa, ilumi- 
nativa y unitiva. Santo Tomds modifica un poco la terminologia, pero 
es para substituirla por otra del todo equivalente con el fin de rela- 
cionarla mas de cerca con la virtud de la caridad. Para —lo mismo 
que para San Agustin—, la caridad puede encontrarse en tres gra- 
dos fundamentales: incipiente, proficiente y perfecto. Vamos a seña- 
lar las caracteristicas de cada uno de ellos, estableciendo previamen- 
te nuestra tesis. 

Tesls: En el desarrollo de la caridad se distinguen tres grados funda- 

mentales: incipiente, proficiente y perfecto 78. 

122. En el argumento sed contra cita Santo Tomas el conocido 
texto de San Agust/n: «caritas cum fuerit nata, nutritur; cum fuerit 
nutrita, rohoratur; cum fuerit roborata, perficitur» 79. Son exactamen- 
te los tres grados correspondientcs a los principiantes, los aprove- 
chados y los perfectos. 

En el cuerpo del articulo, vuelve una vez mas el Angelico Doc- 
tor a la analogia, para el tan querida, con el orden natural. En el cre- 
cimiento y desarrollo fisico-psicologico de la vida humana se pue- 
den distinguir tres etapas fundamentales: la infancia, la adolescen- 
cia y la madurez, que se caracterizan por la aparicion y ejercicio de 
nuevas actividades cada vez mas perfectas. Pues algo parecido ocu- 
rre con el crecimiento de la caridad. Aunque puedan distinguirse 
en el infinidad de momentos, pueden encuadrarse todos dentro del 
marco de tres etapas fundamentales, caracterizadas por otras tantas 

7 8 11-11,24,9. 

79 Cf. S.August., In Ep . l lo . tr.5 n.4; ML 35,2014. 
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preocupaciones fundamentales de la conciencia. Escuchemos las pa- 
labras mismas del Angelico Doctor; / 

«En el primer grado, la preocupacidn fundamental del hombre debe 
ser la de apartarse del pecado y resistir a sus concupiscencias, que se mueven 
en contra de la caridad. Y esto pertenece a los incipientes, en los que la cari- 
dad ha de ser alimentada y fomentada para que no se corrompa. 

En el segundo grado, el hombre ha de preocuparse principalmente de 
adelantar en el bien. Y esto corresponde a los proficientes, que han de pro- 
curar que la caridad aumente y se fortalezca en su alma. 

En el tercer grado, el fin, el hombre ha de procurar unirse intimametite 
a Dios y gozar de El. Y esto pertenece a los perfectos que «desean morir 
para estar con Cristo* (cf. Phil. 1,23). Como vemos que ocurre en el mo- 
vimiento corporal, en el que lo primero es abandonar el punto de partida, 
lo segundo acercarse al termino y lo tercero descansar en el* 8®. 

Esta es la magnifica doctrina del Ang^lico, admirable de preci- 
sion y exactitud. Con todo, no hay que perder nunca de vista que 
—como advierte muy bien el mismo Santo Tomas —estas etapas 
no son mas que puntos de vista esquem4ticos, que se limitan a ca- 
racterizar, por las notas mas tipicas y destacadas, los aspectos infi- 
nitamente variados de la vida cristiana. La curva de la vida sobrena- 
tural es muy sinuosa y sus etapas tienen infinidad de matices y tran- 
siciones muy variables en cada individuo. No hemos de imaginar 
nunca que estos tres grados fundamentales son como otros tantos 
departamentos cerrados a cal y canto, de tal manera que los prin— 
cipiantes no tengan jamas participacidn alguna, siquiera sea fugaz y 
transitoria, en las gracias del segundo y aun del tercer grado 82. Su- 
cede con frecuencia que Dios les da a los mismos principiantes gra- 
cias particulares que son como reldmpagos de la via unitiva y arras 
de la perfeccidn de la caridad. Y de modo semejante, en el camino 
de los proficientes o aprovechados pueden ocurrir choques y retro- 
cesos provocados por la naturaleza mal inclinada o excursiones mas 
o menos intensas hacia la vida de uni6n perfecta. En fin, en la mis- 
ma edad de los perfectos puede ser necesario volver a la lucha con- 
tra las malas inclinaciones y ejercitarse en la prictica de ciertas vir- 
tude.s que no estaban tan arraigadas como se hubiera podido creer. 
La psicologia humana es demasiado compleja para encasillarla en 
cuadros demasiado concretos y rigidos. 

En la tercera parte de nuestra obra describircmos largamente es- 
tas etapas fundamentales y los principales fenomenos que lcs acom- 
pañan. 



5. Si la perfeccion cristiana es posiblc cn csta vida 

123. Otra cuestion hay que examinar ahora intimamente rela- 
cionada con las anteriores. La doctrina de que la caridad puede cre- 
cer indefinidamente en esta vida es ciertamente sublime y dilata has- 
ta el infinito las aspiraciones del alma generosa y ardiente, pero pa- 
rece envolver un inconveniente muy grave. Porque si, por mucho 
que se desarrolle, no encuentra jamas su tope en esta vida, parece 
que hay que concluir que la perfeccion cristiana es imposible, ya que 
no cabe imaginar un grado de caridad tan perfecto que no pueda, 
serlo mas. 

No escapo a la perspicacia del Doctor Angelico esta objecion.. 
E1 mismo la plantea y resuelve en dos lugares diferentes de la Sttma- 
Teoldgica; en el primero, con relacion a la caridad 88, y en el segun- 
do, con relacion al hombre 84. Nosotros vamos a refundir la doctrina 
de los dos articulos, que es fundamentalmente la misma. Ello nos 
dard ocasi6n para redondear la doctrina de los limites de la perfec- 
ci6n y precisar hasta que punto o en que sentido se puede hablar 
de perfecci6n aca en la tierra. 

Veamos en primer lugar la soluci6n, y despues examinaremos 
las objeciones. 

En el argumento sed contra del segundo articulo establece Santo 
Tomds la tesis de la posibilidad de la perfecci6n con una prueba 
irrefutable de autoridad. La ley divina no puede mandar imposibles; 
pero Cristo en el Evangelio nos manda ser perfectos como nuestro 
Padre celestial (Mt. 5,48); luego es indiscutible que la perfecci6n 
puede ser alcanzada en esta vida. 

En el cuerpo del articulo, recogiendo y mejorando la doctrina 
del lugar anterior, resuelve la cuesti6n a base de unas luminosas dis- 
tinciones. Escuchemos sus palabras: 

«La perfeccion de la vida cristiana—como ya hemos dicho—consiste- 
en la caridad. Pero la perfeccidn importa y supone cierta universalifted, 
toda vez que—como dice el Fildsofo—es perfecto aquel a quien. sada le 
falta. 

Ahora bien: de tres maneras podemos considerar la perfeccibn de la 
caridad. En primer lugar absolutamente, lo cual supone la totalidad del; 
amor, no solo por parte del que ama, sino incluso por relacion al objeto. 
amado, o sea, que Dios es amado tanto cuanto es amable; y esta perfecci6n! 
de la caridad es imposible a las criaturas, siendo privilegio exclusivo de Dios,. 
en el que se encuentra el bien integral y esencialmente. 

En segundo lugar puede haber una perfeccion de la caridad que res- 
ponda a la totalidad absoluta tan s61o por parte del que ama, en cuanto. 
que su afecto tiende a Dios siempre en acto y con todas sus fuerzas. Y esta. 
perfeccion no es posible en esta vida, pero lo sera en la patria. 

Y hay, finalmente, otra tercera perfecci6n que no responde a la tota- 
lidad ni por parte del objeto amado ni por parte del que ama en el sentido 
que acabamos de explicar (tendencia siempre actual), sino linicamente a* 
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la exclusidn de todas las cosas que impiden el movimiento del amor divino, 
segdn aquello de Agustfn; «venenum caritatis est cupiditas, perfectio nulla 
cupiditas». Y esta es la perfeccion qire se puede alcanzar en esta vida. Y esto 
de dos modos: excluyendo todo lo que contrarfa a la caridad, como es el 
pecado mortal, que es el grado de perfeccion minimo para que la caridad 
pueda subsistir y, por lo mismo, es necesario para la misma salvacion, y 
excluyendo, ademas, todo aquello que impide a la voluntad dirigirse a Dios 
con todas sus fuerzas («sed etiam omne illud quod impedit ne affectus men- 
tis totaliter dirigatur ad Deum»), Sin lo cual la caridad no es perfecta, aunque 
puede existir en los incipientes y proficientes» 85. 

Esta es la doctrina del Angelico, que, para mayor claridad, va- 
mos a recoger en el siguiente resumen esquematico: 



De modo que, segiin la doctrina del Angelico Doctor, para ser 
perfecto en esta vida se requiere la exclusidn de todo aquello que 
impida la totalidad de la tendencia afectiva hacia Dios: «omne illud 
quod impedit ne affectus mentis totaliter dirigatur ad Deum». A pri- 
mera vista pudiera parecer que el Ang^lico se contenta con dema- 
siado poco; pero, penetrando bien el sentido de sus palabras, apare- 
ce muy claro que se trata de una perfeccion sublime. Esa totalidad 
de la tendencia afectiva hacia Dios excluye de suyo no solamente el 
pecado venial, sino incluso las imperfecciones deliberadas, o sea, el 
modo remiso voluntario de obrar. Exige obrar con el alma en su 
mdxima tension. No de una manera constante y siempre actual, que 
no es posible en esta vida, pero si por la tendencia habitual a la 
practica de lo mds perfecto, excluyendo—en cuanto la flaqueza huma- 
na lo permita—las imperfecciones voluntarias y el modo remiso de 
obrar. 


Claro que de aquf no se sigue en modo alguno que «desde el momento 
en que exista la mas leve imperfeccidn voluntaria no puede decirse que hay 
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ausencia de defectos, y, por consiguiente, no podra decirse tampoco, que 
hay perfeccion» 

Es indudable que no se requiere tanto. Ello harfa del todo imposible 
la perfeccidn cristiana en esta vida, dada la miseria y flaqueza humanas. 
Aun en las mas altas cumbres de la perfeccion caben desfallecimientos y 
negligencias voluntarias, como puede comprobarse plenamente en las vidas 
de los santos. Aun los teologos que admiten la confirmacidn en gracia de 
las almas llegadas a la union transformativa, suelen hacer la reserva de 
que esa confirmacion se refiere unicamente a los pecados mortales, no a 
los veniales, ni mucho menos a las imperfecciones voluntarias. «En muchas 
cosas ofendemos todos», nos dice el apostol Santiago; y San Juan añadr: 
«Si dijeramos que no tenemos pecado, nos engañarfamos a nosotros mis- 
mos y la verdad no estarla en nosotros» 87. Y la razon es porque, aun cuanilo 
las facultades y potencias del alma transformada esten habitualmente, y 
en cuanto a su ser, ordenadas a Dios, no pueden estarlo de manera tan per- 
fecta, que no se distraigan ni desvfen jamas hacia los bienes creados, comc- 
tiendo con ello imperfecciones y pecados veniales, ya que sdlo la visidn 
heatlfica agota totalmente la capacidad del alma, impidi^ndola por lo mismo 
la mas mlnima desviacidn o distraccidn, Es tan imposible la mSs mlnima 
imperfeccion en el cielo, como en la tierra evitarlas todas. Es una consc- 
cuencia inevitable de tener o no tener agotada la capacidad del alma por 
la posesion inamisible y perfecta del Bien infinito. Este es precisamente el 
fundamento de la impecabilidad intrlnseca de los bienaventurados 88. 

Claro que estas imperfecciones y pecadillos veniales no hacen descender 
al airna transformada del estado sublirae en qtie se encuentra, porque son 
aotos transitorios que no dejan rastro en el alma, ya que son rapidamente 
consumidos por el fuego de la caridad en que se abrasan. Son como gotitas 
de agua que cayeran en un gran fuego, las cuales quedarlan consumidas 
en un instante y darlan ocasidn de que se avivase mas la Ilama, porque 
el acto de la caridad, al advertir algo que le es contrario, sale con mas Im- 
petu para destruirlo 89. 

Veamos ahora las objeciones que se pone y resuelve Santo To- 
mds en el artlculo referente a la perfeccion de la caridad Ello 
completara esta doctrina con nuevos matices y detalles. 

Primera objecion, —Parece que la caridad no puede ser perfecta en 
esta vida. En efecto: si alguien fu^ perfecto en el mundo, fueron cierta- 


8« Asi habla el P. Crisosono (cf. Compendio de Ascetica y Mistica p.41), 
minar el elemento negativo de la perfecciin — ausencia de imperfecciones 
dicc que cste elcmcnto «tiene quc ser idcntico en todas las almas perfectas. 
defectos o no existe o, si existe, es fuer:ta que sea total, absoluta, universal. Si 
pcrfectas pucde haber difercncia cn el grado de caridad sin que ninguna d 
ser perfecta, en la ausencia de defectos voluntarios no pucdc existir dlferenci 
las almas perfectas han de estar igualmente exentas de defectos^consentidos 

No podemos sul^cribir estas palabras. Mientras estamos en esta yida < 


en esta vida_(contra la tesis tradicional, c 
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mente los apostoles; pero el mismo San Pablo nos dice que todavia no lo 
era (Phil. 3,12-13); luego no es posible en esta vida la perfeccion de la 
caridad. 

Respoesta. — E1 Apostol se refiere a la perfeccion total y absoluta, que 
es propia de la patria (ad i). 

Segund.a objecion. — En este mundo no podemos vivir sin pecado, 
como dice el Apdstol (i lo. 1,8); luego no es posible la perfeccion de la 
caridad, que es contraria al pecado, 

Respuesta. —Esto lo dice el Apostol de los pecados veniales, que no 
contrarian el hdbito de la caridad, sino s61o e! acto; y asi no repugnan a la 
perfeccidn de la via, sino s61o a la perfeccion de la patria (ad 2). 

De donde se sigue una vez mas que, segdn Santo Tomas, los pecados 
yeniales-—y a fortiori las imperfecciones voluntarias—no son en absoluto 
incompatibles con la perfecci6n que es posible alcanzar en esta vida; «et ita 
non repugnant perfectioni viae, sed perfectioni patriae». 

Tercera objecion. —Lo que ya es perfecto no puede crecer mas; pero 
la caridad en esta vida puede crecer indefinidamente; luego la caridad no 
puede llegar a ser perfecta en esta vida. 

Respuesta. —La perfeccidn de esta vida no es la perfecci6n simpliciter. 
Rot Eso puede indefinidamente crecer (ad 3). 

La objecidn presente—en efecto—parte de un falso supuesto. Ni Santo 
Tomas ni ningdn tedlogo ha considerado jamas la perfeccidn que puede 
alcanzarse en esta vida como una perfeccidn ahsoluta, sino tan s61o relativa. 
La primera no es posible en este mundo—y en uno de sus aspectos (por parte 
del objeto amado) tampoco en el otro, por ser propia y exclusiva de Dios—; 
pero la relativa es posible aun en esta vida, ya que ella no excluye, sino que 
supone necesariamente la posibilidad de nuevos avances y progresos en el 
camino de la uni6n con Dios. 


6. La perfeccion cristiana y la predestinacion 

124. Vamos a plantear ahora otra grave cuestion Intimamente 
rclacionada con las anteriores. 

Hemos visto que la perfeccion cristiana no puede consistir en la 
perfeccidn absoluta de la caridad por parte del objeto amado, ya que 
Dios es infinitamente amable, y nunca podra ser amado tanto como 
merece. 

Tampoco puede consistir en el ultimo grado de caridad posible en 
esta vida, ya que no existe tal grado, pues, como participacibn que 
cs de la misma caridad divina, no tiene termino posible, pudiendo 
aumentar indefinidamente, como ya hemos visto. 

Ni tampoco puede consistir en un grado que responda a la capa- 
cidad del alma, ya que, como enseña Santo Tomas cada nuevo 
aumento de caridad va ensanchando la capacidad del alma, cuya 
potencia obediencial en manos de Dios es, por otra parte, inagotable. 



Luego si el grado de caridad que constituye la perfeccion no es 
dcterminado iii por la ualuralcza dc la caridad, ni por su relacion 
al objeto, ni por su relacion al sujeto, iquien es el que determina 
ese grado para cada alma? 

No hay otra respuesta posible que esta: la voluntad liberrima de 
Dios. Se trata sencillamente de uno de los aspectos mas arcanos de 
la divina predestinacion. Dios distribuye sus gracias entre sus cria- 
turas en grados diferentisimos, sin mas consejero que su voluntad 
omnimoda: prout vult, dice el apostol San Pablo 

Son misterios insondables que escapan en absoluto a la pobre 
razon humana 1*3. Pero en cuanto nosotros podemos alcanzar cstas 
cosas, la razon mas profunda de esta a primera vista desconcertante 
desigualdad la insinuo San Pablo en su maravillosa vision del Cucr- 
po mistico de Cristo cuando escribia a los fieles de Efeso: 

«A cada uno de nosotros ha sido dada la gracia en la medida del don de 
Cristo... E1 constituyo a unos ap6stoles, a otros profetas, a estos evangelis- 
tas, a aquellos pastores y doctores para la perfeccidn consumada de los santos, 
para la obra del ministerio, para la edificacidn del cuerpo de Cristo, hasta 
que todos alcancemos la unidad de la fe y del conocimiento del Hijo de 
Dios, cual varones perfectos, a la medida de la plenitud de Cristo» 

No cabe duda. Segtin el apostol San Pablo, la desigual distribu- 
cion de las gracias tiene, ante todo, una finalidad de conjunto, esta 
hecha en vistas a la totalidad del Cuerpo mistico de Gristo. Tocamos 
aqui uno de los misterios mas insondables de nuestra fe: nuestra 
predestinacion en Cristo. Pudiera decirse que el Dios de la predes- 
tinacion no ha tenido en cuenta, al realizar la de los hombres, mas 
que una sola realidad inmensa: Gristo en su doble aspecto personal 
y mistico. Todo lo demas desaparece y se esfuma ante la mirada de 
Dios, si es licito emplear este lenguaje. Y precisamente porque todo 
esta subordinado y orientado a Gristo es forzoso que haya entre sus 
miembros un ordenadisimo desorden, una disonancia armoniosisi- 
ma—^si se nos permiten estas paradojas—, con el fin de obtener la 
belleza suprema, la grandiosa sinfonia del conjunto total Si a esto 
añadimos que la formacion del Cuerpo de Gristo no es todavia la 
finalidad ultima de la creacion, sino que el Gristo total—la Cabeza 
y los miembros—esta subordinado y orientado a la gloria de Dios, 
finalidad suprema, alfa y omega de los planes de Dios en sus opera- 
ciones ad extra habremos recogido en sus llneas esenciales el ma- 

»2 I Cor. 12.11: «Haec autem omnia operatur unus atque idem Spiritus, dividens sin. 

caritatis non dependet ex conditione naturae vel ex capacitate naturalis virtutis, sed solum 
ex voluntate Spiritus Sancti distribuentis sua dona prout vult» 111-11,24.3: cf. 111,7, lo). 

Cf. Rom. 11,33: «O altitudo...* 

’A Eph. 4,7 y II. 13. Texto español de la versidn Nacar-Colunga. Cf. todo ei c.12 de la 
Eplstola I a los Corintios. 

»5 Cf. I.47.1; 1-11,112,4. 

»6 Lianse seguidos estos dos versiculos de San Pablo: «Todo es vuestro; y vosotros, de 
Cristo, y Cristo, de Dios» (i Cor. 3,22-23). — «Cuando le^ queden sometidas todas^as cosas, 

en todas las cosas» (1 Cor. 15,28). 
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ravilloso plan divino dc nuesti'a predestinacion en Cristo, unico que 
puede darnos una idea finalista—siquiera sea remota y obscura para 
nucstra pobre inteligencia—del angustioso problema de la desigual- 
dad con que Dios reparte sus gracias entre los hijos de los hombres. 
Unicamente cuando contemplemos cara a cara a Dios en la vision 
beatifica veremos maravillosamente armonizadas en la eminencia de 
la esencia divina la iniciativa dc Dios y la libertad del hombre, los 
derechos inalienables del Creador y la cooperacion meritoria de la 


7. Lo que supone siempre la perfeccion cristiana 

Pero ya que tenganios que partir del supuesto de la desigualdad 
en la distribucion de las gracias, ipodremos de alguna manera ave- 
riguar cual es el grado determinado por Dios para cada alma en par- 
ticular ? 

De ninguna manera. Como quiera que no hay por parte de la 
criatura ni de la misma gracia titulo alguno que exija un determi- 
nado grado de perfeccion, siguese que es del todo imposible averi- 
guarlo ni siquiera conjeturalmente. Depende linica y exclusivamen- 
te de la voluntad liberrima de Dios, que no puede sernos conocida 
mds que por divina revelacion. 

Sin embargo, dejando intactos estos principios inconmovibles, 
podemos hacer cuatro afirmaciones muy importantes: 

1. “ La perfeccion cristiana supone siempre un desarroUo emi- 
nente de la gracia. 

2. “ Supone tambien la perfeccion de las virtudes infusas. 

3. “ Requiere siernpre purificaciones pasivas. 

4. “ Implica necesariamente iñda mistica mas o menos intensa. 

Vamos a demostrar cada una de estas cuatro afirmaciones: 

La perfeccion cristiana, a la que todos cstamos llamados, suponc 

siempre un desarrollo eminente de la gracia. 

135. Nos parece que esta primera afirmacion puede demos- 
trarse plenamentc con los dato.5 mismos de la divina revelacion. 
Aquel «sed perfectos como vuestro Padre celestial es perfecto» del 
Evangelio 9^, supone un ideal altisimo, de suyo inaccesible para el 
hombre por tratarse de una ejemplaridad rigurosamente infinita. 
Y este ideal deslumbrador, sin limites ni fronteras posibles, lo pre- 
senta el Señor absolutamente a todos los hombres. Cristo pronuncio 
esas palabras en el sermdn del Monte, dirigiendose a todos los que 
habian de creer en El, sin excepcion alguna. 

Hay otro argumento escriturario sacado todavia dei sermon del 
Monte. Cristo comienza su sermdn ofreciendo a todos el ideal alti- 
simo de las «bienaventuranzas» que—segun vimos, de acuerdo 
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conSanto Tomas —suponen una perfeccion eminente, como coro- 
namiento y remate que son de todo el edificio de nuestra santifica- 
cion. Luego la santidad que Cristo nos propone a todos como ideal 
a realizar supone un desarrollo eminente de la gracia hasta alcanzar 
la perfeccion altlsima de las «bienaventuranzas» evangelicas. 

Aparte del argumento sacado de la Sagrada Escritura, se ve claro 
que ticne que ser asl por analogia con la vida natural, que exige un 
desarrollo completo de todas sus virtualidades para que pueda lla- 
marse perfecta. En el orden sobrenatural, lo mismo que en el natu- 
ral, el raquitismo es lo anormal y defectuoso. 

Aliora bien: icomo se compaginan estos datos de la revelacidn y dc la 
razon natural con aquellos otros que nos da San Pablo acerca de los dife- 
rentes grados de perfeccidn a que Dios nos tiene predestinados «en la me- 
dida del don de Cristo»? 100 Suponiendo—para sensibilizar las cosas—que 
el desarrollo eminente de la gracia inicial recibida en el bautismo se en- 
cuentre en el grado 50, los que esten predestinados por Dios «segiin la me- 
dida del don de Cristo» para el grado 20, o el 30, o el 40, ihabri que decir 
que no estan llamados a la perfcccidn, ya que la perfeccidn se encuentra por 
hipdtesis cn el grado 50, y ellos sdlo alcanzaran dc hecho aqtiellos 20, 30 
d 40 a que estan predestinados en Cristo? 

Para resolver e.sta dificultad es preciso distinguir cuidadosamente entre 
llamamiento y predestinacidn. En efecto: no es lo mismo llamamiento que 
predestinacidn, como no lo es tampoco voluntad antecedente de Dios y volun- 
tad consiguiente. La voluntad antecedente corresponde al Uamamiento, la vo- 
luntad consiguiente es la que produce la predestinacion. Y aqul tenemos la 
clave para la solucidn del problema, como vamos a ver inmediatamente. 

Es un hecho que Dios no nos tiene predestinados a todos para un mismo 
y dnico grado de perfeccidn, como no nos tiene tampoco predestinados a 
todos a la gloria. La predestinacidn es infrustrable por parte de la criatura, 
ya que es una consecuencia de la voluntad consiguiente de Dios, a la que nada 
se resiste; y cs un hecho de experiencia cotidiana que muchlsimos cristianos 
mueren sin haber llcgado a la perfeccidn cristiana, e incluso algunos_ de 
ellos mueren impenitentes y con manifiestas señales de reprobacidn jQuiere 
esto decir que no estaban llamados por Dios a la perfeccidn o a la vida 
eterna? De ninguna manera; afirmarlo serfa un error manifiesto con respecto 
a la perfeccidn y prd.ximo a la herejta con respecto a la vida eterna. EI apdstol 
San Pablo nos dice expresamente que Dios quiere la salvacidn de todos 
los hombres: «omnes homines vult salvos fieri et ad agnitionem veritatis ve- 
nire» l®l, y esta misma enseñanza ha sido recogida por los concilios toi y 
es doctrina unanime de todos los tedlogos catdlicos. En cuanto al llama- 
miento universal a la perfeccidn, sin estar expresamente definido, consta 
claramente en las fuentes inismas de la revelacidn—como hemos visto—y 
es admitido tambien unanimemente por todas las escuelas de espiritualidad 
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iComo se explica, pues, el hecho innegable—consta por la experiencia 
•diaria—de que muchos cristianos mueran sin haber alcanzado la perfcc- 
‘cion, y algunos incluso con señales manifiestas de condenacidn ctema? 

La clave de la solucidn esta en la distincidn que hemos dado mas arriba 
'entre llamamiento y predestinacion y entre voluntad antecedente y voluntad 
<consiguiente de Dios. 

Prescindiendo del problema de la predestinacidn a la gloria (que no 
'constituye el objeto de nuestro estudio, y que, por lo demas, se resuelve con 
los mismos principios que vamos a establecer) y concretandonos al del Ila- 
mamiento universal a la perfecciñn cristiana, la soluciñn nos parece que es 
la siguiente: 

Es cierto que todos estamos llamados a los grados mas altos de santidad 
y perfeccidn de una manera remota y suficiente por la voluntad antecedente de 
Dios («remote et secundum voluntatem Dei antecedentem*, segiSn el len- 
guaje tecnico de las escuelas). Pero de una manera prdxima y eficaz, como 
efecto de la voluntad consiguiente de Dios—a la que corresponde la predes- 
tinacidn en concreto, con todas las circunstancias individuales—, cada uno 
de los predestinados tiene señalado por Dios el grado de perfeccidn a que 
ha de llegar conforme al grado de gloria a que le tiene destinado De he- 
cho, en la practica, s6Io los predestinados a la cumbre de la perfeccion 
alcanzaran infaliblemente ese grado, ya que la voluntad consiguiente de 
Dios es infrustrable por la criatura IM. Los demas—o sean, los no predestina- 
dos a la cumbre de la perfecciñn—resistirin de hecho a aquel llamamiento 
remoto y suficiente, y se ir6n quedando atrds por el camino. En otros t6rmi- 
•nos mis cientificos: «de iure, remote, sufficienter et secundum voluntatem 
Dei antecedentem», todos estamos llamados a la perfeccidn cristiana y a 
«todos se nos dan las gracias suficientisimas para obtenerla ciertamentc si 
•nosotros no ponemos obstdculo a la gracia y cooperamos libremente a la 
accion divina; pero «de facto, proxime, efficaciter et secundum voluntatcm 
Dei consequentem», no todos estamos predestinados a la perfeccion cristiana. 
LJna cosa es estar llamado y otra muy distinta ser de hecho escogido; lo dice 
expresamente el Evangelio gs el misterio insondable de la divina pre- 
destinacidn y eleccidn que ninguna inteligencia creada podra descifrar ja- 
)mAs en esta vida 

Pero este tremendo misterio en nada compromete nuestras conclusio- 
nes: todos estamos Ilamados a la perfeccidn cristiana, que consiste en un 
desarrollo eminente de la gracia inicial recibida en el bautismo. De hecho, 
la mayoria de los cristianos—lo estamos viendo todos los dias—mtieren sin 
haber alcanzado la perfeccidn cristiana. iQuiere esto dccir que no estaban 
llamados a ella? De ninguna manera. No lo estaban de una manera prdxima 
y eficaz segun la voluntad consiguiente de Dios, porque en este caso la hu- 
bieran alcanzado infaliblemente, ya que a la voluntad consiguiente de Dios 
corresponden las gracias actuales eficaces, que son infrustrables por las cria- 
turas, aunque sin comprometer su libertad. Pero lo estaban indudablemente 
con un llamamiento remoto y suficiente segñn la voluntad antecedente de 
Dios, como consta clan'simamente por la revelacion y el consentimiento 
unanime de todas las escuelas de espiritualidad cristiana. Segñn esta vo- 
luntad antecedente—que, como explican los teologos, es una voluntad se- 
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ria, sincera, aunque por culpa del hombre no Ilegue a producir su efccto 
final—-, Dios Hamaba a esos cristianos que mueren imperfectos a una pcr- 
feccion eminente de la gracia y de la caridad, siquiera fuera cn grados dife- 
rentes. La voluntad antecedente—repetimos —es una voluntad .seria, «con 
toda la scriedad que hay en la cara de un Dios crucificado» ■ ■’t, a la que 
corresponde un diluvio de gracias actuales suficientisimas para alcanzar aquel 
grado de perfeccidn enrinente. Dios no tiene la culpa de que esos cristianos 
imperfectos hayan resistido voluntariamente a esas gracias suficientes y no 
hayan alcanzado de facto el grado eminente de perfeccion cristiana que con 
ellas hubieran de iure podido alcanzar. Sen'a completamente inmoral el exigir 
a Dios que nos santifique a todos por las buenas o por las malas, tanto .si 
cooperamos como si no cooperamos a su acciñn divina. Y dfgase lo mismo 
con respecto al otro problema, mas pavoroso todavia, de nuestra salvaciñn 
cterna. Dios quiere sincerisimamente que todos los hombres se salven, y, en 
consecuencia, a todos les da las gracias suficientes para ello, incluso al mas 
embrutecido salvaje perdido en una selva tropical. Pero Dios no puede ni 
debe salvar—^perraitasenos esta expresion tan audaz—al que se empeñe tenaz- 
mente en resistir a su gracia abusando del privilegio augusto de su libertad, 
Una salvacidn universal de todos los hombres sin excepcidn (buenos y ma- 
los) llevarfa inevitablemente a una de estas dos terribles consecuencias: o a 
que la voluntad humana no es libre ni, por consiguiente, responsable, o 
a que esta autorizada para burlarse de Dios 10*. 

Quede, pues. sentado que todos estamos Uamados a la perfecci6n cris- 
tiana, lo mismo que todos estamos Ilamados a la salvaci6n eterna. Muchos 
no Ilegaran de hecho a la perfecci6n y otros ni siquiera se salvarin; pero la 
culpa estara ñnicamente en ellos por haber resistido voluntariamente a las 
gracias suficientes, a cuyo buen uso estaban vinculadas las gracias eficaces, 
que les hubieran conducido hasta la cumbre de la perfecci6n o hasta cl 
puerto de salvaci6n 

EI problema, pues, no se plantea con relacion al numero mayor o menor 
de los que alcanzaran de hecho la perfecci6n cristiana, sino ñnicamente a las 
exigencias de iure de la misma gracia. E1 que muchos no salgan de la infan- 
cia, en nada compromete el llamamiento general a la virilidad, tanto en el 
orden natural como en el sobrenatural. Y la virilidad cristiana (o, lo que es 
lo mismo, la perfeccidn cristiana) supone siempre un desarrollo eminente 
de la gracia santificante con relacion al grado inicial que todos recibimos 
por igual en el bautismo, como enseña Santo Tomds "o. gjn ese grado 
eminente ser4 posible la salvaci6n eterna, pero de ninguna manera la perfec- 
cidn, en el sentido que le dan ordinariamente a esa palabra los teologos y el 
pueblo cristiano en general. 

Veamos ahora brevemente las otras tres afirmaciones. 
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ruiNcirios funbameniai,ks 


2. » La perfeccion cristiana supone siempre la perfeccion de las virtu- 

des infusas. 

126. Es un corolario obvio de la naturaleza misma de la per- 
feccion, que consiste precisamente—como hemos visto mas arriba— 
en el pleno desarrollo de las virtudes infusas, principalmente de la 
caridad, que es la primera y mas importante de todas. Luego o no 
habra perfeccion cristiana, o tendra que ser a base del perfecto des- 
arrollo de las virtudes infusas. Tan claro y evidente es esto, que nos 
parece ocioso insistir teniendo en cuenta, ademas, que nadie lo dis- 

3. °' La perfeccion cristiana requiere siempre purificaciones pasivas. 

127. Segiin San Juan de la Cruz y los hechos de la experien- 
cia diaria en el trato con las almas, «por m4s que el principiante en 
mortificar en si se ejercite todas estas sus acciones y pasiones, nunca 
del todo, ni con mucho, puede, hasta que Dios lo hace en el pasiva- 
mente por medio de la purificacion de la dicha Noche» m. 

Volveremos ampliamente sobre esto al tratar de la necesidad dc 
las purificaciones pasivas, donde quedara plenamente demostrado. 

4. “ La perfeccion cristiana implica tarnbien necesariamente vida 

mistica. 

128. Esta proposicion no es mas quc una consecuencia de las 
dos anteriores. EI argumento para probarlo no puede ser mas sen- 
cillo. Aparte de que las puriñcaciones pasivas, segfin el sentir una- 
nime de todas las escuelas, son de orden mistico, las virtudes infusas, 
como hcmos visto m&s arriba y veremos todavia mas extensamentc, 
no pueden alcanzar su perfeccion sino bajo la influencia de los dones 
del Espiritu Santo actuando al modo divino o sobrehumano. Es asi 
que esta actuacion de los dones del Espiritu Santo al modo divino o 
sobrehumano constituye la esencia misma de la mistica. Luego es im- 
posibls I.i perfeccibn de las virtudes—y, por consiguiente, la perfec- 
cion cristiana—fuera de la mistica. 

La prueba de la menor de este silogismo va a constituir por si 
sola el siguiente capitulo. 


CAl'JiULO IV 

Naturaieza de la mistica 


I. Introduccion y cuestiones de metodo 

129. Vamos a abordar ahora una de las cuestiones mas fun- 
damentales en la Teologia de la perfeccion crjstiana, acaso la m4s 
iinportante de todas desde el punto de vista teorico o especulativo. 
Estamos firmcmente persuadidos de que la inmensa mayoria de las 
controversias misticas que han dividido y tienen todavia divididas 
a las principales escuelas de espiritualidad cristiana proceden y arran- 
can, ante todo, de no haberse puesto previamente de acuerdo sobre 
los terminos mismos del problema: que haya de entenderse por mis- 
lica, en el sentido tecnico y riguroso de la palabra. Hacemos comple- 
tamente nuestras las siguientes palabras de un teologo contempo- 


«Aqui el problema central, iba a decir linico, es el entendernos sobre ei 
contenido mismo del problema, sobre el objeto alrededor del cual gira todo 
el. iQui es la mlstica»'^ gEn gue consiste, por lo tanto, el «problema mistico»?.,. 

Digo que es el Unico problema porque en realidad todas las cuestiones 
suscitadas en su torno dependen por completo de la definicidn que se haga 
de aqu^l. 

Asi, por ejemplo, el problema practico de si la vida mistica es el termino 
normal de la perleccidn, de si el Uamamiento, al menos remoto, a la misti- 
ca es universal, o, lo que es lo mismo, si el carnino de la perfeccidn es asce- 
tico y mistico a la par, sin que existan dos distintos, uno puramente ascetico 
y otro ascetico-mlstico, este problema prdctico se reduce sin mas en su so- 
lucibn a este otro mds sencillo: iQue se entiende por mlstica»? E1 resto seran 
solamente consecuencias» 1. 

Estamos completamente de acuerdo, sobre todo si a este enfo- 
que certero del problema corresponde en su desarrollo un metodo 
rigurosamente escolastico, cientifico, racional, unico, que no deja nin- 
giin cabo por atar ni escapatoria posible. Se ha abusado muchisimo 
en estos ultimos tiempos del metodo de autoridad —citas de misticos 
experimentales—, que no ha conducido a ningvin resultado practico 
ni conduciia jamas por ser completamente inepto para llegar a un 
principio de solucion o de acuerdo. E1 ilustre teologo que acabamos 
de citar escribe estas palabras, que hacemos tambien completamen- 
te nuestras: 

«Desde luego, hay que convenir que los problemas mlsticos, han de 
estudiarse, en cuanto pueden estudiarse—y volvemos a las cuestiones de 
metodo—, sobre una base de principios teoldgicos casi exclusivamente 2. A1 
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:aenos eu muchos extremos podremos precisar que tio pueden ser esos feiid- 
iiienos Los datos experimentales son tan vagos e imprecisos por lo inefa- 
bles y lo profundamente psicologicos que se presentan, que apenas pueden 
suministrarnos una luz elemental e indispensable* 

A titulo de ejemplo, y como prueba evidente de cuanto venimos 
diciendo, vamos a copiar los siguientes textos de San Juan de la 
Cruz y de Santa Teresa, que han invocado centenares de veces las 
diferentes escuelas de espiritualidad cristiana para probar con la au- 
toridad de los sublimes reformadores carmelitas afirmaciones com- 
pletamente contrarias. 

Escuchemos a San Juan de ia Cruz; 

«Porque no a todos los que se ejercitan de propdsito en el camino del 
esplritu lleva Dios a contemplacidn, ni aun a la mitad; el porque, E1 lo sabe» ». 

«Y aqul nos conviene notar la causa por que hay tan pocos que lleguen 
a tan alto estado de perfeccidn de unidn de Dios. En lo cual es de saber que 
no es porgue Dios quiera que haya pocos de estos espiritus levantados, que antes 
querria que todos fuesen perfectos, sino que halla pocos vasos que sufran tan 
alta y subida obra* 

Con Santa Teresa ocurre exactamentc lo mismo. Escuchemos 
sus mismas palabras; 

«Asl que no porque en esta casa todas tralen de oracidi: han de ser to- 
das contemplativas. Es imposible, y sera gran desconsolacidn para la que 
no lo es no entender esta verdad, que esto es cosa que lo da Dios; y pues 
no es necesario para la salvacidn, ni nos lo pide de aprenuo, no piense se lo 
pediri a nadie; que por eso no dejara de ser muy perfecta si hace lo que 
queda dicho» 

Y un poco mas abajo, al final del capitulo 19 dei mismisimo Ca- 
niino de perfeccion, escribe la gran santa de Avila: 

«Mirad que convida el Señor a todos, pues es la misrna verdad no hay 
que dudar. Si no fuera general este convite, no nos llamara el Señor a todos, 
y aunque los llamara no dijera: Yo os dare de heber. Pudiera decir: Venid 
todos, que en fin, no perdereis nada, y a los que a ml me pareciere, yo los 
dare de beber. Mas como dijo, sin esta condicion, a todos, tengo por cierto 
que todos los que no se quedaren en el camino no les faltard esta agua viva. 
Dtoos el Señor, que la promete, gracia para buscarla como se ha de buscar, 
por quien Su Majestad es* 

Como se ve, a base de textos de misticos experimentales es im- 
posible llegar a nada sdlido y estable. Los textos de San Juan de la 
Gruz y de Santa Teresa alegados en primer termino no pueden ser 
mas claros a favor de la escuela que :t:ega el llamamiento universal 

« au-DOMERO Duq.UE, Problsmas mhticos en tomo a la Aeara de San luan Je 

la Crue: RET vol.: (:94:) p.970. 

5 Nocha oscura l.g.g (ed. 13AC). 

« Llama de amor viva canc.2 n.27. 

: Camino de perfeccion 17,2. 


a la mistica, y los alegados en segundo termino no pueden ser mis 
terminantes y decisivos en favor de ese llamamiento universal. Si no 
tuvieramos otro criterio de investigacion que el de los textos de los 
mlsticos, ia que carta nos tendriamos que quedar? ^ Si esto ocurre 
con San Juan de la Cruz y Santa Teresa, que son las dos figuras cum- 
bres de la mfstica experimental y los que con mayor precision y 
exactitud se expresan, ia que desbarajuste llegariamos si empezdra- 
mos a citar abundantemente a los demas y quisieramos construir un 
sistema teologico doctrinal a base linicamente de esas citas y afirma- 
ciones de misticos experimentales? Frente a una serie abundante y 
escogida de textos que parecen decisivos en favor de una tesis cual- 
quiera, podria oponerse, sin dificultad y sin esfuerzo, otra serie no 
menos abundante y escogida para probar precisamente la contraria. 

Por eso, nosotros preferimos francamente el metodo rigurosa- 
mente teologico, a base de principios ciertos y de conclusiones logi- 
camente deducidas. Unicamente de esta forma se puede pisar terre- 
no firme y estable, capaz de resistir cualquier ataque, venga de don- 
de viniere. Los datos de los mlsticos serdn acogidos siempre con 
gran inter& y veneracion, pero solo en cuanto sean compatibles con 
las verdades ciertas deducidas ciertamente de principios ciertos. Las 
afirmaciones que sc aparten de estas verdades teologicamente de- 
mosfradas habrd que rechazarias a priori hdgalas quien fas haga, ya 
que es imposible que una verdad venga a contradecir a otra, puesto 
que todas ellas derivan, como de su fuente finica, de la primera y 
eterna Verdad, en la que no cabe contradiccion. Y, puestos a esco- 
ger entre una conclusidn teoldgicamente cierta y una afirnacidn con- 
traria de un mlstico experimental, es forzoso quedarse con la prime- 
ra, ya que el principio teoldgico del que se deduce aquella conclu- 
sion tiene su fundamento filtimo en la divina revelacion. Lo contra- 
rio serla caer en un inmanentismo mlstico incontrolable, que nos 
llevaria por el camino mas corto y expedito a toda clase de delirios 
e ilusiones. 

Vamos, pues, siguiendo este criterio, a precisar con toda exacti- 
tud y rigor teologico el constitutivo esencial de la mistica, que nos 

® Verdad es que en la misma Santa Teresa y en el mismo San Juan de la Cruz pueden 

La Santa se encarga ella misma de deshacer esa aparente contradicddn al comenzar el c.20 
del Camino de perfeccion, o sea, inmediatamente despues del segundo texto que acabamos de 
citar. Y lo hace de una manera darfsima, transparente, que hace del todo imposible cualquier 
tergiversadbn en sentido contrario. He aqui sus mismas palabras: *Parece que me contradigo 
en este capitulo pasado de lo que habia dicho, porque cuando consolaba a las que no llegan 
a(pii, dije que tenia el Señor diferentes caminos por donde iban a El, asi como habia muchas 
moradas. Asi lo tomo ahora a decir, porque como entendib Su Majestad nuestra flaqueza, 
proveyd como quien es. Mas no dijo: «Por este camino vengan unos y por este otros»; antes 
fuc tan grande su misericordia, que a nadie quit6 procurase venir a esta fuente de vida a heher» 
(Camiru) de perf&xion c.20 n.i). 

E1 pensamiento dc Santa Teresa—precisamente en el momento de deshacer con toda ad- 
vertencia y cuida^ su propia contradiccion aparente—es clarisimo a favor del llamamiento 
univ^rsal a la mistica. Y en cuanto a San Juan de la Cruz, cualquiera que lo lea desapasionada- 
mente, puede advertir con toda claridad que la intencidn del Santo es llevar al alma hast.i 
las cumtoes de la uni6n mlstica con Dios; y esa uni6n con Dios—lo dice en cien lugares 
de sus obras—no pucde lograrse sino a base de las parificaciones pasivas, que son de cardcter 
francamente mistico, como reconocen todas las escuelas de espiritualidad. Luego para San 
Juan de la Gruz no cs posible la perfeccion cristiana fuera de la mfstica. 
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dara la clave para la solucidn de todos los demds problemas plan- 
teados, y quc no son, en realidad, sino consecuencias y corolarios 
inevitables de este problema fundamental. 


2. E1 constitutivo csencial de la mistica 
A. Estado actual de la cuestion 


131. Benedictinos: 

Dom Vital Lehodey. —Para el insigne abad cisterciense de la ’l'iapa 
de Bricquebec, «la oracion mistica es una contemplacion pasiva, y mejor 
aun, una contemplacion manifiestamente sobrenatural, infusa y pasiva, don- 
de Dios, que hace sentir en general su presencia al alma, es por modo inefable 
conocido y poseido en una union amorosa, que comunica al alma el reposo 
y la paz e influye en los sentidos* lo. 


130. Antes de formular nuestra tesis y pasar a su demostra- 
cion, vamos a examinar detenidamente el estado actual de la cuestion. 
Vamos a escuchar el parecer de los teologos mas representativos y 
figuras mas destacadas entre los modernos autores de espiritualidad 
de todas las escuelas y tendencias. Nos limitaremos solo a los ted- 
logos y autores especulativos de mistica, prescindiendo de los misticos 
experimentales—al menos per se, ya que muchos lo fueron induda- 
blemente tambien en el terreno prdctico—pertenecientes a nuestro 
siglo o a la liltima parte del siglo pasado. Es en estos liltimos tiem- 
pos cuando se empezo a estudiar a fondo estas cuestiones a base de 
los modernos m^todos de investigacion critica. En este sentido, el 
parecer de los tedlogos modernos tiene un gran valor, muy superior 
de suyo al de los antiguos teologos mlsticos, que no disponian de 
tantos elementos de juicio ni hablaban con la precisidn y rigor crl- 
tico que hoy se exige. Muchos de los tedlogos que vamos a citar han 
hecho estudios profundos a todo lo largo de la historia de la Teolo- 
gia mlstica cristiana, y estdn, por lo mismo, en condicioncs inmejo- 
rables para decirnos qu& deba entenderse por mistica en el sentido 
tdcnico y riguroso de la palabra. 

Como vamos a ver, hay una gran variedad de fdrmulas entre los 
autores. Pero a traves de todas ellas—por lo menos de la inmensa 
mayoria—se puede vislumbrar claramente un fondo comiin constan- 
te, perfectamente definido, sobre la naturaleza o constitutivo esen- 
cial de la mistica cristiana. Discuten largamente los autores si la mis- 
tica es o no necesaria para la perfeccidn cristiana y otros problemas 
relacionados con este; pero acerca de su naturaleza 0 constitutivo in- 
timo, el acuerdo es casi total, como vamos a ver inmediatamente. 

Muchos de los autores que vamos a citar identifican la mistica 
con la contemplacion infusa—cosa que no es del todo exacta, como 
veremos mas adelante—y de ella hablan propiamente; pero de todas 
formas, siendo la contemplacion infusa el acto mistico por excelen- 
cia, sus palabras expresan claramente el concepto que se han for- 
mado de la mistica, que es lo que, ante todo, nos proponemos inves- 
tigar aqui. 

Vamos a agrupar a los autores por las diferentes ordenes religio- 
sas a que pertenecen—que no coinciden exactamente con las diferen- 
tes «escuelas de espiritualidad», ya que hay autores religiosos que se 
apartan de la coirieiite general de su orden y otros que no perte- 
necen a ninguna—, recogiendo al final el testimonio de los repre- 
scntantcs del clero seculai- y demas autores independientes. 


Dom Columba Marmion. —No trata expresamente el celebre abad de 
Maredsous en ninguna de sus obras de mlstica propiamente dicha, aunque 
la haya—y altisima—en todas ellas. Pero sabemos por el testimonio de dom 
Thibaut, su historiador y confidente intimo, que dom Marmion veia en la 
contemplacion infusa «el complemento normal—aunque gratuito—de toda 
la vida espiritual» H. He aqui, sin embargo, un precioso fragmento de 
una carta de dom Marmion, en la que nos dice lo que sentfa a este respecto 
y nos da una definicidn exacta y precisa de la contemplacion mlstica: 

«Podria haber presuncibn y temeridad en desear por sus propias fuerzas 
ya una plenitud de unidn, que s6lo depende de la libre y soberana voluntad 
de Dios, ya los fenomenos accidentales que a veces acompañan a la con- 
templacidn. 

Pero si se trata de la substancia misma de la contemplacidn, es decir, del 
conocimiento purisimo, simplicisimo y perfectisimo que Dios da alli de si mismo 
y de sus perfecciones y del amor intenso que resulta para el alma, entonces aspire 
con todas sus fuerzas a poseer un tan alto grado de oracidn y a gozar de la 
contemplacidn perfecta. Dios es el principal autor de nuestra santidad, obra 
poderosamente en sus comunicaciones, y no aspirar a ella serla no desear 
amar a Dios con toda nuestra alma, con todo nuestro espiritu, con todas nues- 
tras fuerzas, con todo nuestro corazdn» 12, 

Dom J. Huijben. —La esencia de la mlstica consiste para el en «una 
como percepcidn confusa de ia realidad misma de Dios. Esta percepcibn 
confusa de la realidad divina puede revestir diferentes matices. A veces lo 
que percibira o sentird el alma sera la proximidad de Dios, otras su presen- 
cia, otras su acci6n, otras su mismo ser, segñn que la experiencia de lo di- 
vino sea mas o menos profunda» 13, 

Dom Anselmo Stolz. —«Es preciso afirmar que existe cierta unanimi- 
dad en la definicidn de lo mlstico en sus Ilneas esenciales. Se admite general- 
mente que la captacidn experimental de la presencia de Dios y de su operacidn 
en el alma es esencial a la vida mistica». 

Mas adelante precisa aun mas su pensamiento: <iMistica es una expe- 
riencia transpsicoldgica de la inmersi6n en la corriente de la vida divina, 
inmersi6n que se realiza en los sacramentos, especialmente en la Eucaristla». 

Finalmente, dom Stolz esta firmemente persuadido de que a mlstica 
entra en el desarrollo normal de la gracia: «La mlstica, como plenitud del 
ser cristiano, no es algo extraordinario ni un segundo camino para la san- 
tidad que s6Io unos pocos escogidos son capaces de recorrer. Es el camino 
que todos deben andar. Y si las almas no Ilegan en esta vida a profundizar 
en su ser cristiano y en su conocer por fe hasta la experiencia de lo divino, se 


Cf. Los camino. 

Cf. Dom Raym_ , 

ual de dom Columba Marmioa (ñ 
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verin forzadas a despojarse de todos los impedimentos que entonces arras- 
tren en el lugar de purificacidn de la otra a fin de prepararse para la union 
con Dios en la visidn beatifica» l'*. 

Dom Cuthber Butler. —En su hermoso libro El misticismo de Occidente 
(V/estern Mysticisme) investiga la doctrina mlstica de la Iglesia primitiva 
de Occidente, y va extrayendo algunas definiciones de la contemplacion y 
de la mlstica de los diversos tratadistas mlsticos y Santos Padres de esa pri- 
mera epoca. He aqul algunas de ellas: 

«Una intuicion intelectual directa y objetiva de la realidad trascendente». 

«E1 establecimiento de relaciones conscientes con el absoluto». 

«Uni6n del alma con el absoluto en cuanto es posible en esta vida». 

«Percepcidn experimental de la presencia y ser de Dios en el alma». 

«Unidn con Dios no meramente psicologica, sino ontol6gica, esplritu 
con Espiritu» 

Dom S. Louismet. —«En sl, la Teologla mistica es de orden experi- 
mental. Es un fendmeno que tiene lugar en toda alma fiel y ferviente. Con- 
siste sencillamente en la experiencia de un alma peregrina adn sobre la tierra 
gue llega a gustar a Dios y experimentar por si misma cudn suave es: «Gustate 
et videte quoniam suavis est Dominus», como dice el salmista (Ps. 33,9)». 

Y un poco mas abajo añade todavia completando su pensamiento: «La 
vida mlstica es la vida cristiana normal, la vida cristiana en su plenitud, la 
vida cristiana como deberla ser vivida por todos los hombres, en todos los 
palses, en medio de las circunstancias mas diversas i*. 

132. Dominicos: 

R. P. Gardeil. —E1 gran te61ogo dominico plantea el problema de la 
experiencia mlstica en los siguientes terminos: «iPodemos tocar a Dios en 
esta vida por un contacto inmediato, tener de E1 una experiencia verdadera- 
mente directa y substancial ? Los santos lo afirman, y sus descripciones de 
la oraci6n de uni6n, del 6xtasis, del «matrimonio espiritual» estan del todo 
llenas de esta suerte de percepcidn cuasi-experimental de Dios en nosotros» IL 

R. P. Garrigou-Lagrange. —E1 insigne profesor del Ang61icum dis- 
tingue entre mistica doctrinal, que es aquella «que estudia las leyes y las con- 
diciones del progreso de las virtudes cristianas y de los dones del Espiritu 
Santo en vistas a la perfeccibn» 1*, y mistica experimental, que es «un cono- 
cimiento amoroso y sabroso del todo sobrenatural, infuso, que solo el Es- 
plritu Santo por su unci6n puede darnos, y que es como el preludio de la 
vision beatlfica» 


R. P. JoRET.—Para el P. Joret, el elemento esencial del estado mlstico 
es el amor infuso. Este amor infuso con frecuencia va precedido de ui^ luz 
infusa pasivamente recibida en el alma, pero no es del todo necesarial Es- 
cuchemos sus palabras: 

«Mas si la meditacion contemplativa, fruto de las virtudes, tiene su 
principio en la caridad, la contemplacion mlstica procede de los dones y 

'** Dom Anselmo Stolz, Teologia de la mistica (Madrid 1951) p.l6 294 V 299- 

* 5 DOM CuTHBEE BuTLER, Western Mysticisme, cit. por el Rvdmo. P. Albino: «La vida 
sobrenatural» (julio-agosto 1945) p.252-3. 

La vie mystique (Tours 1922) pref. p.ro, y c.i p.36. 

'I La structure de Vdme et Vexperience mystique t.2 p.23S (2.* ed. 1927). 

contemplation t.i p.3 (7.» ed.). 


toma de ellos su origen. En el primer caso se trata de un amor activo, bus- 
cado, excitado por nuestro esfuerzo; en el segundo es un amor pasivo que 
ha brotado como espontaneamente, que parece hab6rsenos dado ya hecho. 
Se explica teoldgicamente esta experiencia diciendo que en el primer caso 
habia simplemente una gracia actual cooperante, y en el segundo, una gra- 
cia operante: el alma ha sido movida totalmente por el Espiritu Santo y 
no ha tenido que hacer otra cosa sino consentir a esta mocion. 

iNo ha habido antecedentemente una luz infusa pasivamente recibida 
para dirigir este amor? Si, parece lo mas frecuente; es una intuicibn mistica 
que nos hace mirar a Dios como nuestro fin liltimo, como nuestro todo. Pero 
esto no es necesario. Segiin San Juan de la Cruz, un acto ordinario de nues- 
tra virtud de la fe puede ser suficiente. E1 alma experimentaria entonces un 
toque de amor en la voluntad sin haber experimentado el toque de conoci- 
miento en la inteligencia». 

Y un poco mas abajo añade: «A1 menos, el sentimiento de la realidad di- 
vina parece existir siempre en la vida mistica» 

R. P. Gerest. —«La vida mistica parece caracterizarse por la accion de 
Dios sobre el alma y sus facuitades por la fe, el amor y la oraci6n. De esta 
suerte, toda la actividad del alma y de sus potencias se emplea en recibir y 
utilizar esta dominaci6n divina para seguir su direcci6n y traducirla en to- 
dos los actos de la vida hasta el punto de poder decir verdaderamente: Ya 
no soy quien vivo, sino Dios en mi» 21. 

R. P. Arintero. —E1 gran restaurador de los estudios misticos en Es- 
paña nos dice en sus Cuestiones mlsticas que el constitutivo intimo de la vida 
mistica «es el prcdominio de los dones en la psicologia sobrenatural, o sea, 
el proceder las mis dc las veces bajo la altisima moci6n y direcci6n del Es- 
piritu Santo» 22. 

Y en su magnifica Evolucidn mistica habla escrito ya que la mlstica no 
es otra cosa que la vida consciente de la gracia, o sea, «cierta experiencia 
Intima de los misteriosos toques e influjos divinos y de la real presencia 
vivificadora del Esplritu Santo 23. 


Rvdmo. P. Albino Men^ndez-Reigada. —Para el Excmo. Sr. Obispo 
de C6rdoba, «lo mlstico es la actuaci6n en nosotros de los dones del Espl- 
ritu Santo, o la operaci6n del Esplritu Santo en nosotros por medio de sus 
dones, o la perfecta incorporaciñn con Cristo como miembro de su Cuerpo 
mlstico». 

Y un poco mas adelante añade completando su pensamiento al recoger 
el elemento experimental: 

«Podrla, pues, acaso definirse asl la mlstica diciendo que es un predo- 
minio tal de la gracia en las acciones, que haga mds o menos perceptible en ellas 
su propio modo sobrenatural y divino» 24. 


R. P. Fr. Ignacio Menendez-Reigada.— E1 que fue profesor de Mlsti- 
ca en la Facultad de Teologla de San Esteban de Salamanca pone la esencia 
de la mlstica en la misma vida de la gracia vivida de un modo consciente. 
Se caracteriza principalmente por la «actuaci6n de los dones de sabidurla 
y entendimiento, por los cuales el hombre comienza a tener conciencia de 
que posee a Dios y esta unido con El, experimentando en sl la vida de Dios» 25. 


0 Cf «La vie spirituelle» (supl. a noviembre 
1 Gf. «La vie spirituelle» (supl. a abril 1930 
« Cuestiones misticas 6.» a.t P.63S (ed. 3.«). 

3 EvoluMn mlstica p.l.* c.l p.l8 (ed. BAG). 
■« Ct «La vida sobrenatural» (noviembre-did 
5 Ct RET (enero-marzo 1946) p.99. 


1929) p.[99 y lOi]. 
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R. P. Sabino Lozano.— Para el director de La vida sobrenatural, «vida 
mistica y vida predominantemente de los dones del Espfritu Santo son la 


R. P. Marceliano Llamera. —Resume su pensamiento en los siguientes 
puntos, que considera, con razdn, «las nociones misticas generales de la 
Teologia tomista»: 

1. Vida mistica es la actividad donal de la gracia; es decir, la vida de la 
gracia bajo el regimen del Espiritu Santo por sus dones. Floracion divina del 
arbol donal. 

2. El constitutivo de la vida mistica es la actuacidn de los dones. 

3. Acto mistico es todo acto donal. 

4. Estado mistico es la actividad donal permanente o habitual en el 
alraa. O la situacion del alma en actividad donal permanente o habitual. 

5. Distintivo o caracteristica de la vida mlstica es el modo sobrehumano 
de obrar; y del estado mlstico, el predominio de este modo sobrehumano. 

La sintomatologla mlstica tiene como manifestaciones mas generales y 
apreciables; 

a) La pasividad del alma actuada por Dios. 

b) La experiencia muy varia de la vida de Dios en el alma. 

6. Alma mistica lo es radicalmente toda alma cristiana en gracia; y de 
hecho, la que vive vida donal. 

7. Toda alma es llamada, por ley general, a la vida mlstica y puede y 
debe aspirar a ella. 

8. En particular, la señal principal de llamada o introduccibn de un 
alma en el estado mlstico, es la incapacitacidn pasiva para practicar a su modo 
la vida espiritual. 

9. En la vida habitualmente ascetica, sobre todo si es ferviente, hay 
frecuentes intervenciones donales, mds o menos notables. En la vida habi- 
tualmente mistica, hay intervalos ascdticos, mds o menos prolongados. Y, des- 
de luego, se practican en ella todas las virtudes de la vida ascdtica, con 
mds perfeccion, sobre todo interior, como dirigidas por el Esplritu &nto. 

10. Contemplacidn mistica es una intuicidn amorosa prolongada de Dios 
infundida por el Esplritu Santo mediante los dones de inteligencia y sabidurla. 

11. Gracias misticas nonnales u ordinarias son las que actdan los dones 
del Esplritu Santo, sin exceder las posibilidades de su actividad. Son extra- 
ordinarias las que exceden o se reciben al margen de la actividad donal. Es- 
tas gracias extraordinarias, aunque innecesarias, en general, no siempre son 
gratis dadas o para bien ajeno, sino santificativas del alma que las recibe, y 
quizds precisas o al menos convenientes para ella por causas peculiares. 

12. Gracia actual donal. La fuerza motriz de la vida mistica es la gracia 
actual donal que la actiia y rige 27. 

133. Carmelitas: 

R. P. Gabriel de Santa Maria Magdalena. —E1 sabio carmelita bel- 
ga, profesor que fue del Colegio Internacional de Santa Teresa en Roma, 
cree que la mistica se caracteriza, ante todo, por la contemplacidn infusa: 

«Se esta de acuerdo en nuestros dias en reconocer que la contemplacidn 
infusa, entendida en toda su amplitud, es el hecho saliente y caracterfstico 
del dominio de la mistica» 28. 
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E1 P. Gabriel esta convencido de que la mlstica entra en el desarrollo 
normal y ordinario de la vida de la gracia; y escribid un notabillsimo artlculo 
en La vie spirituelle para demostrar que dse es el pensamiento genuino y 
autentico de San Juan de la Cruz 29. 

R. P. Jeronimo de la Madre de Dios. —La mlstica consiste para el en 
un conocimiento experimental de Dios que se explica por el amor infuso. 
Pero con ciertas restricciones. He aqul sus palabras: 

«Este conocimiento experimental, ies el elemento distintivo de todo 
estado mistico? A mi parecer, no. No parece ser la propiedad constitutiva 
de este estado, sino una de sus propiedades consecutivas, un proprium en el 
sentido filosofico de la palabra. Y digo lo mismo del «sentimiento de la pre- 
sencia de Dios»: no constituye la nota esencial del estado mlstico aunque en 
una forma o en otra acompañe a la contemplacion... 

Dios es para las almas contemplativas siempre, pero sobre todo durante 
los ratos en que son elevadas a la contemplacidn—sca sabrosa o arida—, 
la realidad. He aqul por qu^ prefiero a la cxpresibn «sentimiento de la pre- 
sencia de Dios» esta otra; «sentimiento de la realidad de Dios» 30, 

R. P. Cris6gono de Jesus Sacramentado,—No prccisa de una manc- 
ra total y completa el concepto quc se habia formado de la mlstica en nin- 
guna parte de sus obras. Pero, reuniendo dos o tres textos, podemos Ilegar a 
reconstruir su pensamiento. Helos aqul; 

«La mlstica como practica es el desarrollo de la gracia rcalizado por 
operaciones cuyo modo esta fuera de las exigencias de la misma gracia, o sea 
por medios extraordinarios» 31. 

«... la mlstica es un modo del desarrollo de la gracia y esta esencialmente 
constitulda por conocimiento y amor infusos...» 32 

«La contemplacidn infusa es una intuicidn afectuosa de las cosas divi- 
nas que resulta de una influencia especial de Dios en el alma» 33. 

R. P. Glaudio de jEsds Crucificado. —«Teologla mlstica experimen- 
tal es un conocimiento intuitivo y amor de Dios infundidos en negacion y 
obscuridad de toda luz natural del entendimiento, y por los cuales este per- 
cibe un ser y bondad indecible, pero real y presente en el alma, un ser y 
bondad sobre todo ser y bondad» 34. 

R. P. Lucinio del SANTisiMO Sacramento. —Para el P. Lucinio la ex- 
periencia mlstica es un simple efecto del modo sobrehumano de los dones 
del Esplritu Santo. He aqui sus propias palabras: 
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«Que el modo sobrehumano de actuar los dones sea la nota caracterls- 
tica de la mlstica, no lo dicen solamente los doctores carmelitas. Es tesis 
comtin» 35. 

El Congreso Teresiano de Madrid. —Como representante y porta- 
voz autentico de la escuela mfstica carmelitana, se ha invocado siempre 
la autoridad del famoso Congreso Teresiano, celebrado en Madrid en marzo 
de 1923. He aqui integramente las conclusiones aprobadas del tema 5, 
en las que se recoge la doctrina de la escuela referente a la contemplacion: 

I.* La contemplacion infusa es la operacion mlstica por excelencia. 

3.® Esta contemplacion es el conocimiento experimental de las cosas 
divinas prodvcido por Dios sobrenaturalmente en el alma y el estado de mayor 
aproximacidn y unidn entre el alma y Dios que en esta vida puede alcanzarse. 

3. * Consiguientemente es en el orden de los medios el dltimo ideal 
y como la tiltima etapa de la vida cristiana en este mundo en las almas Ua- 
madas a la unidn mlstica con Dios. 

4. » E1 estado de la contemplacidn se caracteriza por el predominio 
creciente de los dones del Espiritu Santo y por el modo sobrehumano con que 
por su medio se ejecutan todas las buenas acciones. 

5. » Como las virtudes encuentran su lUtima perfeccidn en los dones y estos 
en la contemplacidn alcanzan su actuacidn perfecta, resulta que la contem-, 
placidn es el camino ordinario de la santidad y de la virtud habitualmente 
heroica 


33 Cf. «Revista de Espiritualidad» (1946) p.ss6.—Ndtese la singular Importancia de 
esta declaracidn. EI P. Lucinio afirma que el modo sobrehumano de actuar de los dones del 
Espiritu Santo es la nota tipica y caracteristica de la mlstica. Y dice que esto no es doctrina 
ilnicamente de los doctores carmelitas, sino que es una tesis comin. 

Creemos efectivamente que isa es la verdad. Y nos parece, ademAs, que esa «tesis co- 
miin» podrla muy bien ser el punto de convergencia y la base fundamental de una «entente» 
entre las diversas escuelas de espiritualidad cristiana, que tan provechosa resultarla en la 
prActica para todos. Es una lAstima grande que, admitiendo todos una cosa tan bAsica y 
fundamental, no acabemos de ponernos de acuerdo en otras muchas cosas que, a nuestro 
parecer, no son sino corolarios y consecuencias inevitables de esa cuestiOn capital. Nos- 
otros creemos ver en ese principio admitido por el P. Lucinio y presentado por il como 
•tesis comiln», la base teoldgica fundamental sobre la que descansa y se apoya la escuela 
mlstica tomista. Porque si la mistica no es otra cosa que la simple actuacion de los dones del 
Esplritu Santo al modo sobrehumano, como quiera que creemos haber demostrado que ese 
modo sobrehumano es el imico posible en los dones, todo aquel que posea los dones posee 
ya los principios de la experiencia mlstica; y como los dones actuarAn normalmente en todos 
los cristiams en gracia, llegarA un momento en que todos ellos—si no oponen obstAcuIo a la 
gracia—rntrcrdn normalmente en el estado mistico, que se caracteriza precisamente por la 
actuaciOn predominante de los dones del Esplritu Santo ai modo divino o sobrehumano. 
De donde se siguen la «unidad de la vida espiritual» y el «Ilamamiento universal a la mls- 
tica», tesis capitales de la escuela mlstica tomista. 


3« Cf «EI Monte Carmelo» (mayo 1923) p.2ll. Repetimos aqul lo que acabamos de 
decir en la nota anterior. No nos explicamos las divergencias irreductibles que subsisten 
todavla entre las escuelas misticas carmeiitana y tomista despues de esas conclusiones tan 
claras y expllcitas, en las que todos estamos de acuerdo. No sal^mos si las anteriores conclu- 

que sl cuando ellos mismos lo afirman. Pero sl sabemos ciertamente que en ellas estA recogido 
el espfritu autentico de la escuela tomista en sus tesis fundamentales. Si exceptuamos la 
restricciOn insinuada en la concIusiOn tercera al aludir 3 «las almas llamadas a la unidn mis- 
tica con Dios» (que parece suponer que no todas lo estAn), en todo lo demAs la escuela to- 
mista esta completamente de acuerdo con esas conclusiones, hasta el punto de que no sabrla- 
mos expresarlas con mayor fuerza ni precisidn ninguno de los que nos honramos en perte- 
necer a ella, Siempre hemos creido firmisimamcnte que la mlstica (o, si se quierc, la contem- 
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134. Jesuitas; 

R. P. De Maumigny. —Define la contemplacibn infusa como «una mi- 
rada simple y amorosa a Dios con la que el alma, suspensa por la admi- 
racidn y el amor, le conoce experimentalmente y gusta, en medio de una paz 
profunda, un comienzo de la bienaventuranza eterna» 57. 

R. P. P0UI.AIN.—«Los estados misticos que tienen a Dios por objeto 
llaman ante todo la atencion por la impresion de recogimiento, de uni6n 
que hacen experimentar. De ahl el nombre de union mistica. La verdadera 
diferencia con los recogimientos de la oracion ordinaria es que, en el estado 
mlstico, Dios no se contenta con ayudarnos a pensar en E1 y a recordarnos 
su presencia, sino quc nos da de esta presencia un conocimiento intelectual 
experimental; en una palabra, nos hace sentir que entramos realmente en co- 
municacidn con dl. Sin embargo, en los grados inferiores (quictud), Dios 
no lo hace sino de una manera bastante obscura. La manifestacidn tiene 
tanto m4s de nitidez a medida que la uni6n es de orden mds elevado» 38. 

R. P. De la Taille. —E1 P. Mauricio de la Taille pone la esencia de 
la mlstica en una experiencia de lo divino. Para 61, la contempIaci6n viene 
del amor: es una mirada amorosa. Pero' iqu6 es lo que distingue este amor 
del amor impllcito en todo acto de fe? No es su mayor perfeccidn o inten- 
sidad. EI amor del contemplativo puede ser menor que el de un simple 
fiel. Pero este amor contemplativo es un amor «conscientemente infuso... 
E1 mlstico tiene conciencia de recibir de Dios un amor ya del todo hecho 
(tout fait)... E1 alma se sabe y se siente investida por Dios con este amor. 
Y por esto... siente la presencia de Dios en si misma... E1 alma recibe el don 
de la mano misma del Dador, que esH alll presente, por lo mismo, de una 
manera que el alma experimenta» 39. 

R. P. Kleutgen. —Cree hallar la esencia de la mfstica en una miste- 
riosa uni6n con Dios, en la que el alma es elevada, por un efecto extraor- 
dinario de la gracia, a una contemplaci6n mas alta de Dios y de las cosas 
divinas, a las quc viene a conocer no s61o por fe, sino experimentalmente ■*o, 

R. P. Bainvel. —«E1 estado mlstico estd constituldo por la conciencia 
de lo sobrenatural en nosotros»it. 

R. P. Marechal. —«Fundandonos en las declaraciones undnimes de los 
contemplativos—linicos testigos de sus experiencias internas—, creemos 
que la alta contemplacion implica un elemento nuevo, cualitativamente 
distinto de las actividades psicoI6gicas normales y de la gracia ordinaria; 
queremos decir la presentacion activa, no simb61ica, de Dios en el alma 
con su correlativo psicoI6gico: la intuicidn inmediata de Dios por el alma» 42, 

de dondc rcsulta—como dice admirablemente el Congreso Teresiano —«que la contempla- 
cion es el camino ordinario de la santidad y de la virtud habitualmente heroica*. 

Repctimos: no sabemos si en esas conclusiones estard bien recogido el pensamiento de la 
escuela mlstica carmelitana, pero es indudablc que recogen admirablemente el dc la escuela 
tomista. I Ldstima grande que, admitiendo todos estos puntos fundamentales, nos empeñe- 
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R. P. De Guibert.— SegiSn el profesor de la Gregoriana, en la con- 
tempiacidn mlstica «el alma experimenta la presencia de Dios en sf misma. 
La inhabitacidn y accibn de Dios la conocla antes indirectamente por el 
testimonio de la fe; ahora experimenta que se da verdaderamente... Esta 
directa y experimental percepcion de Dios presente es general, confiisa, 
no aporta conceptos nuevos, no enseña cosas nuevas, sino que se constituyc 
por una profunda e intensa intuicion a la vez simple y riquisima; la volun- 
tad es atralda no con varios afectos distintos, sino que es arrebatada y como 
paralizada en un solo acto simple, por el que se adhiere toda a Dios. 

Todo esto lo recibe el alma pasivamente; con ningiin esfuerzo ^drfa 
obtener este don, ni prever de ningun modo cuando habra de recibirlo, 
ni retenerlo cuando se desvanece, ni volver a producirlo cuando ya lo 
gozd...»''! 

R. P. De Grandmaison. —«EI hombre tiene el sentimiento o sensacidn 
de entrar, no por un esfuerzo, sino por un llamamiento, en contacto inme- 
diato, sin imagen, sin discurso, aunque no sin luz, con una Bondad in- 


R. P. Valensin. —Segiin el profesor de la Facultad de Teologia de 
Lyon, la mfstica, «desde el punto de vista psicoldgico, Ileva consigo, junto 
con un sentimiento inefahle de la presencia de Dios, un recogimiento en Dios 
que puede Ilegar hasta la absorcion de las potencias del alma, emigrando, 
por decirlo asl, de la regiñn de las sombras y de las imagenes hacia las rea- 
lidades divinas». 

y añade a renglñn seguido estas luminosas palabras: 

«Para definir teolbgicamente la caracteristica esencial es preciso remon- 
tarse de los efectos a la causa y aclarar la naturaleza misma de esta causa 
no ya con las solas luces de la experiencia, sino tambien con las de la doc- 

Desde este punto de vista teologico, la oracion de que hablamos sera 
Ilamada mistica, en el sentido de que el alma penetra con ella en lo que 
hay de mas profundo y misterioso en el trato fntimo del Hijo de Dios con 
la Trinidad adorable, que le ayuda a orar en el Esplritu Santo, en nombre 
de Jesñs al Padre y a esbozar desde aqul abajo la union que causara su bea- 
titud. Asi, la Teologla mistica, definida por su objeto formal, se presentara 
como la ciencia del ser divino viviendo por su gracia en el çristiano y ele- 
vandole, con las colaboraciones humanas que el suscita, hasta su perfec- 
ciñn, mientras que habra que reservar el nombre de Teologia ascitica a la 
ciencia de esas colaboraciones sobrenaturalizadas por las iniciativas del 
Esplritu de Dios. 

Y puesto que el problema de las esencias es metaflsico, diremos, pues, 
de la mistica —entendida como acabamos de hacerlo—que es la ontologia 
de la vida espiritual. Y añadiremos—^para mejor trazar las fronteias— 
que la ascesis sera la Idgica, y el ascetismo la metodologia» 45. 

R. P. Pacheu. —«Es una posesidn experimental de Dios, una comuni- 
cacion que Dios hace de sl mismo a sus almas privilegiadas, y en la que el 
alma recibe este puro favor divino, gratuito, sin poderse elevar por si mis- 
ma cualquiera que sea su aplicacion o esfuerzo personal». 

En este estado, el alma es Ilamada «pasiva», no porque est6 odosa, pri- 
vada de conocimiento, anonadada; al contrario, se encuentra cn un acre- 

*s Theologia spiritualis ascetica et mystica q.7 sect.i.* ** n.332. 

** Religion personnelle (Parls 1927) c.s § 2 p.isg. 

45 Gf. «La vie spirituelle» (supl. a marzo 1930) p.[i39-4o]. 
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centamiento prodigioso de vida, sus actos de conocimiento y de amor so- 
brepasan los actos ordinarios de sus facultades. Pero «recibe, no toma nada 
por su cuenta; no entra, sino que es introducida; no obra, sino que es puesta 
en acciñn, non agit sed agitur» 4«. 

135. Autores independientes: 

R. P. ScHRijvERS, C.SS.R.—«La contemplaciñn es esencialmente un 
conocimiento y un amor producidos directamente por Dios, gracias a los 
dones del Espfritu Santo, en las facultades de la inteligencia y de la volun- 
tad. Toda contemplaciñn verdadera es, pues, necesariamente infusa». 

Y un poco mas abajo, al precisar la naturaleza de las gracias mlsticas 
en general, escribe el docto redentorista belga: 

«E1 m4s frecuente de estos signos parece ser la suavidad experimen- 
tada al contacto con Dios. Son raras, creo, las almas contemplativas que 
no hayan gustado a Dios de esta manera al menos algunas veces. Esta ex- 
periencia intima de Dios es tan caracterlstica, que el alma que ha sido favo- 
recida con ella, aunque s6lo sea transitoriamente, la distingue facilmente 
de las consolaciones ordinarias y conserva de ellas una profunda impresiñn» 47. 

R. P. Ivo DE Mohon, O.M.C.—«La teologla mfstica es un conoci- 
miento infuso experimental y amoroso de Dios producido en nosotros por 
los dones intelectuales del Espfritu Santo, muy particularmente por el 
don de sabidurfa» 48. 

R. P. Te6timo de San Justo, O.M.C.—«En mi humilde sentir, el es- 
tado mistico estd constitufdo esencialmente por el conocimiento amoroso 
infuso, es decir, por una alta idea de Dios, habitualmente general y con- 
fiisa, con el amor pasivo y persistente». 

Y im poco mds abajo añade: 

«<De dñnde proviene en el alma el estado mfstico? De la plena ex- 
pansion de los dones del Espfritu Santo, particularmente del don de sa- 
bidurfa» 4». 

R. P. CAYRi, A.A.—E1 ilustre agustino asuncionista, autor de la fa- 
mosa Patrologla, cree que la esencia de la mfstica importa los siguientes 
elementos: 

ia) Un cierto sentido de Dios producido en el alma por Dios mismo. 
San Agustfn nos ofrece la formula; sentire Deum, tener el sentimiento de Dios. 

b) Un tal sentimiento supone la presencia de Aquel que se mani- 
fiesta de alguna manera, no solamente como ser perfecto, sino como hues- 
ped del alma. Aunque la gracia no es percibida en sf misma, Dios es apre- 
hendido fsaisi) en cuanto inhabitante en el alma: capitur habitans, dice 
todavfa magnfficamente San Agustfn. Un tal don no puede venir mas que 
de Dios; el sentido mfstico de Dios es evidentemente sobrenatural... 

c) E1 sentido mfstico de Dios es tambien completamente distinto 
de las consolaciones sensibles, que suponen la gracia como todo verdadero 
movimiento de piedad, pero que son tambien, en gran parte, efecto de la 
actividad humana, segñn la doctrina de Santa Teresa» 50, 

Psyfchologie des Mystiques (Parfs 1901) p.41. Las ultimas palabras las toma cl P. Pacheu 
dcl P. Bonniot, 

Cf. vie spirituelle» (supl. a septiembrc de 1929) ^.[284].—Vcase tambi^n su obra 
Los principios de la vida esmritual, donde cxponc con mayor amplitud esas mismas ideas. 

Le don de sagesse (Parls 1928) p.i9- 

Cf. «La vie spirituelle» (supl. a diciembrc 1929) p.[iS2-3]. • 

50 Cf. «La vie spirituelle. (supl. a junio 1930) p.[i32-3]. 
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R. P. Lamballe (eudista).—Hace suya la siguiente definicidn de San 
Francisco de Sales: 

«La contemplacidn no es otra cosa que una amorosa, simple y per- 
manente atencidn del espfritu a las cosas divinas»5i. 

R. P. Lucas (eudista).—«Todo el mundo estd de acuerdo con Santo 
Tomas en enseñar que la contemplacidn infusa es un efecto de los dones 
del Espi'ritu Santo*. 

En cuanto a los estados mlsticos en general, dice que «son aquellos en 
los que predominan los dones del Espfritu Santo, y en los que el alma tiene 
conciencia de recibir un amor «ya del todo hecho», segiin la expresidn del 
P. De la Taille*52. 

R. P. Boulexteix. —La mlstica consiste en «un conocimiento y un 
araor misterioso que nos hacen percibir a Dios de una manera verdadera- 
mente inefable»53, 

R. P. Naval, C.M.F.—«Mlstica propiamente dicha en el terreno expe- 
rimental es el conocimiento intuitivo, junto con el amor intensfsimo de 
Dios, obtenidos por infusidn divina, o sea por medios extraordinarios de 
la divina Providencia» 54. 

R. P. Augusto A. Ortega, C.M.F.—«Parece ser que la mlstica, entre 
otras notas que pueden asigndrsele, es ir tomando conciencia de la presen- 
cia de Dios en el alma de una manera sobrenatural hasta Ilegar al pleno 
conocimiento y goce de Dios por amor, que se cumple en la otra vida». 

Y unas Hneas mds abajo añade: «La vida mfstica, tal como aparece 
desarrollada en los mfsticos experimentales, se nos muestra como el des- 
envolvimiento natural y Idgico de la gracia santificadora» 55. 

Monseñor Ribbt. —«La teologfa mfstica, desde el punto de vista sub- 
jetivo y experimental, nos parece que puede ser definida: una atraccion 
sobrenatural y pasiva del alma hacia Dios que proviene de una ilumina- 
cidn y de un incendio (embrasement) interiores, que previenen a la re- 
flexidn, sobrepasan el esfuerzo humano y pueden tener sobre el cuerpo 
una repercusidn maravillosa e irresistible» 56. 

Monseñor Saudreau. —«Hay en el estado mfstico y en todo estado 
mfstico este doble elemento: conocimiento superior de Dios, que, aunque 
general y confuso, da una muy alta idea de sus incomprensibles grandezas; 
y amor no razonado, pero intenso, que Dios mismo comunica, y al cual 
el alma, a pesar de todos sus esfuerzos, no podrfa elevarse jamas» 57. 

Monseñor Paulot. —«iQue es la contemplacion? Un conocimiento 
de amor, obscuro, infuso, simple, debido sea a la connaturalidad del alma 
con Dios, fruto del ejercicio predominante del don de sabidurfa, sea a la 
gracia actual operante, correspondiente a este don»58. 

51 La contemplofion (Parls 1912) P.4S.—Cf. San Francisco de Sales, Amor de Dios 


52 Cf. «La vie spirituelle» (supl. a diciembre 1930) p.[i57-9l. 
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Monseñor Farges. —Es uno de los autores que mas ha fluctuado en 
sus opiniones, hasta cambiar completamente de pensar con motivo de una 
controversia con el P. Garrigou-Lagrange, en la que Mons. Farges reco- 
noci6 noblemente que llevaba la razon el sabio dominico 59. Su ñltima 
palabra parece ser esta: 

«Hay estados contemplativos caracterizados por el predominio, en gra- 
dos diversos, de los dones del Espfritu Santo, y en los que el alma es mas 
pasiva que activa, y que son requeridos para la mds eminente santidad. En 
esto estamos todos de acuerdo» 60. 

Ad. Tanquerey. —No habla con precision, pero podemos reconstruir 
su pensamiento en los dos siguientes textos: 

«La mfstica es la parte de la ciencia espiritual que tiene por objeto 
propio la teorfa y la practica de la vida contemplativa desde la primera 
noche de los sentidos y la quietud hasta el matrimonio espiritual» 6I. 

«La contemplacidn (es) una visidn simple, afectuosa y prolongada de 
Dios y de las cosas divinas, efecto de los dones del Espiritu Santo y de 
una gracia actual especial que se apodera de nosotros y nos hace habernos 
mas pasiva que activamente» 62, 

D. Baldomero Jimenez Duq.ue.—E 1 rector del seminario de Avila 
precisa su pensamiento en la siguiente fbrma: 

«iQu6 es la mfstica? Esencialmente y primariamente, la obra divini- 
zadora de Dios en nosotros cuando ha llegado a ese estadio intenso que 
se caracteriza por el predominio y la invasibn desbordante de la accibn 
de los dones. 

Pero demos un paso mas. Todos los autores especulativos y no es- 
pcculativos hablan de la experiencia de Dios. Y en seguida la tentacibn 
del problema psicol6gico puro, descriptivo, empfrico, experimental... llama 
a las puertas: «los mlsticos son los testigos de la presencia amorosa de Dios 
en nosotros» (De Grandmaison). Hasta ahora nos hemos movido en la re- 
gi6n de los principios. Un poco de metaffsica teol6gica o de teologla meta- 
ffsica y nada mds. iNada hay que añadir acerca del problema mistico? 
Sf, la mfstica es eso y un poco mas que eso, pero solamente un poco mas 
que eso. La mfstica es esencialmente tambi^n, pero secundariamente, una 
experiencia de Dios»63. 

Monseñor Lejeune. —«El elemento constitutivo de la vida mfstica 
es el sentimiento que el alma experimenta de la presencia de Dios en ella, la 
experimentaciñn de Dios presente en el alma, una suerte de tocamiento 
de Dios en lo mas fntimo del alma. La vida mfstica es, pues, una experi- 
mentacion, una percepcion de Dios presente en el alma... Pues lo que en 
esta contemplacion percibimos y en nuestro interior palpamos es Dios 
mismo y no ya su imagen* 64, 
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A. Fonck. —«Nosotros consideramos como mfstico todo hecho psico- 
Idgico en el cual el hombre piensa tocar directa e inmediatamente a Dios; 
cn una palabra, «experimentar» a Dios, ya sea por un esfuerzo personal 
dc inteligencia o de amor que nos elevara hasta EI, permitiendonos «encon- 
trarle», abrazarle de alguna manera, o ya sea—por el contrario—^por una 
condescendencia de Dios, que se abaja hacia nosotros, nos «toca», nos hace 
sentir su presencia y su accion y nos inunda de consolaciones o de luces. 

De esta forma llegamos a distinguir dos suertes de misticismo, que 
se podrfan llamar el misticismo activo y el misticismo pasivo. No habri 
ningiin inconveniente en reservar el nombre de misticos propiamente di- 
chos, o propriissimo modo, a los hechos mfsticos de la segunda categorla» 

F. X. Maquart. —E1 ilustre fildsofo Mons. Maquart, profesor del se- 
minario mayor de Reims, cree que la definicion que haya de darse de la 
Teologia mfstica depende del concepto que se tenga acerca de la eficacia 
de la gracia, toda vez que esa Teologfa no es mds que el estudio de la vida 
de la gracia en las almas. He aqu£ sus palabras: 

«Si se admite, con la escuela tomista, la eficacia intrinseca de la gracia 
actual, la naturaleza de la vida mfstica es fdcil de explicar. Como los tedlo- 
gos estan unanimes en reconocer la vida mfstica en una cierta pasividad 
vital del alma, los tomistas, buscando la causa de esta pasividad, la encon- 
traran en el interior mismo del desenvolvimiento de la gracia. Su doctrina 
sobre la eficacia de la gracia actual les da derecho a ello. Si la gracia es eficaz 
por naturaleza, se requiere para todo acto de la vida de la gracia. Como 
quiera que la gracia santificante y los habitos que la acompañan (virtudes 
y dones) dan solamente el poder de obrar sobrenaturalmente, la voluntad 
necesita ser movida in actu secundo por una gracia actual eficaz. 

A1 contrario, los partidarios de la gracia eficaz ab extrinseco, esto es, 
por la accidn de la voluntad, enseñan, conforme a su doctrina, que la gracia 
habitual y las virtudes bastan. ^Como serfa de otra manera? Si la gracia eficaz 
no es otra cosa que la gracia actual suficiente que da el posse agere, al que se 
añade la cooperacidn de la voluntad, cualquiera que posea un hdbito in- 
fuso que le da ese posse agere no necesita absolutamente otra cosa para obrar 
que la intervencidn de la voluntad. Por otra parte, como en la teorfa mo- 
linista la eficacia de la gracia proviene de la voluntad, no puede haber en 
la economfa iiormal de la vida de la gracia un estado en el que el alma obran- 
do vitalmente sea pasiva; la vida mfstica se encuentra exclufda» «7. 

Henri Joly. —«E1 misticismo es el amor de Dios». 

Y precisando un poco mas su pensamiento, añade unas Ifneas mas abajo: 

«Todo cristiano en estado de gracia ama a Dios y, en una medida mds 
o menos grande, es un mfstico. Pero «el mfstico» por excelencia, lo mismo que 
el que llamaremos en adelante «el santo», es un hombre en el que su vida 
toda entera esta envuelta y penetrada por el amor de Dios» «8. 
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\Jacques Maritain. —Para el profesor del Instituto Catolico de Parfs, 
el eatado mlstico se constituye por el predominio de la accidn de los dones. 
He aqui sus palabras: 

«E1 cstado mfstico no se injerta en el alma en gracia como una rama ex- 
traña, sino que es la floracidn de la gracia santificante; ni se caracteriza por 
la presencia de los dones, que son inseparables de la caridad, sino s6Io por 
el predominio del ejercicio de los dones sobre el de las virtudes (morales infu- 
sas). E1 momento preciso en que comienza el estado mfstico no cae debajo 
de observacidn. 

Todo cristiano que vaya creciendo en gracia y tienda a la perfeccion, 
si vive espacio suficiente, llegara al orden mfstico y a la vida del predo- 
minio habitual de los dones» 8^. 


Basta ya. Confesamos que el recorrido ha sido largo, pero hemos 
de felicitarnos por los resultados obtenidos. 

En efecto. A trav6s de esa multitud tan variada de fdrmulas y de 
opiniones, una cosa se destaca muy claramente: la mistica como he- 
cho psicologico es, ante todo, una experiencia de lo divino. En esto 
coinciden la casi totalidad de las opiniones, a pesar de haber sido 
formuladas por autores de escuelas completamente distintas y hasta 
antagonicas en puntos fundamentales. Es una experiencia pasiva, no 
activa; puesto que — y en esto hay tambidn uniformidad absoluta de 
pareceres— s6lo el Espiritu Santo puede producirla en nosotros median- 
te el influjo y actuacidn de sus dones. 

No cs poco para intentar una sintesis completa y total, psicold- 
gico-teol6gica, acerca de la esencia o naturaleza Intima de la mlstica. 
A nosotros nos parece que esa sintesis puede concretarse con toda 
precision y rigor teoldgico en la siguiente forma: 

B. SfNTESIS TEOLOGICA 

136. Tesis: E1 constitutivo esencial de la mistica quc la separa y dis- 
tingue de todo lo que no lo es, consiste en la actuacidn de los do- 
nes del Espi'ritu Santo al modo divino o sobrehumano, que pro- 
duce ordinariamente una experiencia pasiva de Dios o de su 
accion divina en el alma. 

Vamos a examinar despacio cada uno de los terminos de esta te- 
sis o definicion esencial de la mistica. 

«E1 constitutivo esencial...»—No nos referimos a una carac- 
teristica exterior o señal psicologica para distinguirla de lo no misti- 
co, sino a su nota tipica, esencial, que la constituye intrfnsecamente 
en su propia razon espedfica. 

«... consiste en la actuacion de los dones del Espiritu San- 
to al modo divino o sobrehumano».—Que la experiencia mlstica 
sea efecto de la actuacidn de los dones del Espiritu Santo al modo 

como vcremos en su lugar correspondiente. 
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divino o sobrehumano, es una conclusion ciertisima que ha sido Ad- 
mitida por todas las escuelas de espiritualidad cristiana sin expep- 
ci6n70. / 

Esa actuacion de los dones constituye la esencia misma de la mis- 
tica. Cada vez que actiia un don, se produce un acto mistico mas o 
menos intenso segtin la intensidad con que haya actuado el don. 
Y cuando la actuacion de los dones es tan frecuente y repetida que 
empieza a predominar sobre el ejercicio al modo humano de las vir- 
tudes infusas (caracteristico de la ascetica), el alma ha entrado en 
pleno estado mistico; siempre relativo, indudablemente, ya que los 
dones nunca actuan—ni aun en los grandes misticos—de una ma- 
nera absolutamente continua e ininterrumpida. 

La actuacidn de los dones del Espiritu Santo al modo divino: 
he ahi el elemento primario y esencial, el constitutivo Intimo de la 
mistica, que, por lo mismo, no falta nunca en ninguno de los estados 
o momentos mlsticos. La experiencia de lo divino —que vamos a exa- 
minar en seguida—es una de las mds frccuentes y ordinarias mani- 
festaciones de la actuacidn de los dones, pero no es absolutamente 
esencial, puesto que puede fallar, y falla de hecho, en estados indis- 
cutiblemente misticos, como son las noches del alma y otras pruebas 
purificadoras pasivas 71. Lo que no falla nunca es la manera sobre- 
humana con que el alma practica las virtudes como efecto natural 
de haber actuado sobre ellas los dones del Esplritu Santo. En esta 
manera sobrehumana de obrar caben evidentemente muchos grados, 
que dependen del grado de perfeccidn en que el alma sc encucntra 
y de la mayor o menor intensidad con que haya actuado el don; 
pero siempre se da cuando el alma estd efectivamente bajo la accion 
de los dones. Y el director espiritual prudente y experimentado que 
se fije en la forma de reaccionar del alma podrd descubrir sin esfuer- 
zo el regimen de los dones aun en aquellas situaciones—tales como 
las noches, sobre todo las del espiritu—en las que a la pobre alma le 
parece que estd lejisimos de Dios y aun de su amistad y gracia. 
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\<... que produce ordinariamente...»—La experiencia de lo di- 
tfino/que vamos a examinar inniediatamente, es, ya lo hcmos dicho, 
una de las mds frecuentes y ordinarias manifestaciones de la actua- 
ci6n sobrehumana de los dones, hasta el punto de que apenas se 
substraen a ella otros estados mlsticos que los de las noches del alma. 
Pero es suficiente que estos escapen a esa experiencia—a pesar de 
ser misticos en toda la extensi6n de la palabra—para que ya no se la 
pueda colocar como nota tlpica y esencial de la mlstica. Lo ordinario, 
lo normal, lo mas frccuente en los estados misticos es esa experien- 
cia de lo divino; pero pueden darse, y se dan de hecho, estados mis- 
ticos en los que esa experiencia esti muy lejos de producirse. Du- 
rante las terribies noches y purificaciones pasivas—sobre todo en 
la Ilamada noche del espiritu —, el alma relaciona su estado interior 
de terrible obscuridad con cualquier causa que se le quiera señalar 
a excepcion de Dios. No solamente no le siente a EI ni su divina ac- 
cion, sino que le parece claro que esta lejisimos de EI y, a veces, 
hasta reprobada de Dios, segñn expresiones de Santa Teresai^ con- 
firmadas por San Juan de la Cruz. Escuchemos al Mistico Doctor 
describiendo las horrendas torturas de la noche del espiritu: 

«Pero lo que esta doliente alma aqu£ mas siente es parecerle claro que Dios 
la ha desechado y, aborreci^ndola, arrojado en las tinieblas; que para ella es 
grave y lastimera pena creer que la ha dejado Dios... Porque verdaderamente, 
cuando esta contemplacidn purgativa aprieta 73, sombra de muerte y gemidos 
de muerte y dolores de infierno siente el alma muy a lo vivo, que consiste 
en sentirse sin Dios, y castigada y arrojada, e indigna de 61, y que esta eno- 
jado, que todo se siente aqui; y mas, que le parece que ya es para siempre» 74, 

E1 alma, pues, bajo estos estados misticos esta muy lejos de sen- 
tir una experiencia de Dios o de su divina acci6n en ella. Y no se 
diga que, aunque el alma no lo sienta ni perciba, estd de hecho bajo 
la accion divina, que le produce esas angustias y torturas. Ciertisi- 
mo: pero el alma de hecho no la siente, no tiene experiencia de ello, sino 
precisamente de todo lo contrario: le parece que estd lejisimos de 
Dios y abandonada de E1 para siempre. Si a esto se le quiere llamar 
experiencia, confesemos que hemos de variar el sentido obvio de las 
palabras para darles otro completamente distinto del que tienen 7S. 

En cambio, el alma, en medio de esas espantosas torturas que 
le causa el sentimiento de la total ausencia de Dios, sigue practicando 
las virtudes en grado heroico, en forma mas sobrehumana que nunca. 
Su fe es vivisima; su esperanza, superior a toda esperanza (puesto 
que la mantiene en pie a pesar de que le parece ver claro que ha per- 
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dido a Dios para siempre), y su caridad es superior a toda poiide- 
racidn; llegan incluso a resignarse a ir al infiemo con tal de q]le en 
el puedan seguir amando y glorificando a Dios. 

Por donde se ve que el unico elemento mistico que no falla nunca 
—ni siquiera en estas terribles noches —es la actuacion sobrehumana 
de los dones, precisamente intensisima en estos estados purificati- 
vos. En cambio, falta en absoluto el sentimiento o experiencia de 
lo divino, que es substituido por un estado psicologico diametral- 
mente contrario. 

De todas formas, es cierto— y lo admitimos de muy buena gana— 
que, si exclulmos estas noches y algun otro fenomeno purificativo 
aislado, la experiencia de lo divino es el efecto mds ordinario y fre- 
cuente de la actuacion sobrehumana de los dones. Veimos a exami- 
nar la naturaleza de esta experiencia, y en seguida precisaremos por 
que unas veces se produce y otras no a pesar de actuar en uno y otro 
caso los dones del Esplritu Santo con su modalidad divina o sobre- 
humana. 

«... una experiencia...»—Esta es una de las diferencias mas 
radicales entre el estado mistico y el ascetico. E1 asceta vive la vida 
cristiana de una manera puramente humana, sin tener mds concien- 
cia de ella que la que le da la reflexidn y el discurso. E1 mistico, en 
cambio, experimenta en si mismo —fuera de las excepciones seftala- 
das—la realidad inefable de esa vida de la gracia. «Los misticos son 
los testigos de la presencia amorosa de Dios en nosotros» (De Grand- 
maison). iQue hermosamente y con qu6 admirable precisiftn lo dice 
Santa Teresa! Hablando en las Siptimas moradas de la altfsima co- 
municaciftn de la Santlsima Trinidad al alma transformada, escribe 
la insigne reformadora del Carmelo: 

«De manera que lo que tenemos por fe, alli lo entiende el ahna, pode- 
mo.s decir, por vista, aunque no es vista con los ojos del cuerpo ni del alma, 
porque no es visidn imaginaria. Aqui se le comunican todas tres Personas, 
y la hablan, y la dan a entender aquellas palabras que dice el Evangelio que 
dijo el Señor: que vendrfa E1 y el Padre y el Espfritu Santo a morar con el 
alma que le ama y guarda sus mandamientos (lo. 14,23). jOh, valame Dios! 
jCuan diferente cosa es oir estas palabras y creerlas, a entender por esta ma- 
nera cudn verdaderas son! Y cada dia se espanta mas esta alma, porque 
nunca mas le parece se fueron de con ella, sino que notoriamente ve, de la 
manera que queda dicho, que estan en lo interior de su ahna; en lo muy 
interior, en una cosa muy honda, que no sabe decir como es, porque no 
tiene letras, siente en si esta divina compañia» 76. 

Es verdad que no siempre las comunicaciones misticas son tan 
altas como &ta, pero siempre producen—fuera de las purificaciones 
pasivas o noches del alma—un sentimiento experimental de la vida 
de la gracia. Oir y creer: he ahi lo propio y caracteristico del asceta. 
Entender de una manera inefable, experimental: he ahi el privilegio 
del mistico. Recuerde el lector el caso admirable de sor Isabel de la 
Moradas s^timas 1,6-7. 


)E EA MfSTI 


243 


Trinidad, que llego a experimentar la inhabitacion de Dios en el alma 
antes de haber oido hablar jamAs de ella 77. 

«... pasiva...»—Es otra nota tipica de la experiencia mistica. E1 
mistico tiene conciencia clara de que la experiencia que esta gozan- 
do no ha sido producida por el. Se limita a recibir una imprcsiftn pro- 
ducida por un agente totalmente extraño a el. Esta bajo la influen- 
cia pasiva de una experiencia que no ha sido producida por 6178, ni 
podra retenerla un segundo mas de lo que quiera el misterioso agen- 
te que la esta produciendo 79. 

«En efecto—escribe a este propbsito el P. Joret—, leed atentamente 
las descripciones que nos han dejado las personas favorecidas del cielo, y 
Ilegareis muy pronto a descubrir, entre tantos elementos variables, este 
fondo constante de su contemplacidn. Esta aparece siempre y antc todo 
como una experiencia sentida a traves de una especie de pasividad psicold- 
gica del amor que domina y entraña toda su vida, Los mlsticos tienen la 
impresidn, mas o menos sensible, de una intervencidn en cierto modo 
extraña a ellos, y que se levanta, no obstante, de las profundidades de su 
ser para unificarlos en una tendencia a Dios y en una cierta fruicidn de El, 
que establece la paz en su alma» 

Este es un hecho psicologico admitido por todas las escuelas 
como nota tlpica de la experiencia mlstica: la pasividad del alma. 
Ya en el mas remoto tratado de mistica propiamente dicha que po- 
seemos, el cldsico De divinis nominibus, del Pseudo Areopagita, se 
encuentra la famosa expresidn patiens divina, que repetiran despues 
todos los teftlogos y maestros de la vida espiritual como nota tipica 
y caracterlstica de los estados mlsticos 8L 

Glaro que se trata de una pasividad relativa, o sea, unicamente 
por relaciftn a la causa agente principal, que es el Espiritu Santo; 
pero no de una pura pasividad, ya que el alma reacciona vitalmente 
bajo la mociftn del Espiritu Santo— <iconsiente la voluntad», dice San- 
ta Teresa en el texto que acabamos de citar—, cooperando a su di- 
vina scciftn de una manera completamente libre y voluntaria. De 
esta manera se salva la libertad y el merito bajo la accidn de los 
dones. 

«... de Dios o de su accion divina en el alma...»—Unas ve- 
ces el alma siente al mismo Dios inhabitando dentro de si de una ma- 
nera clarlsima e inequIvoca, como en el texto de Santa Teresa citado 
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mds arriba. Otras es su divina accidn 82, que la va hermoseando y 
perfeccionando con maravillosos primores. Diriase c^e sicntc en 
lo mas hondo de su espiritu el contacto del dedo del divino Artista, 
que va dibujando en el los rasgos de la fisonomfa de Gristo. E1 alma 
se acuerda sin esfuerzo de aquella estrofa del Vem Creator Spiritus 
en que se habla del dedo de la diestra del Padre— digitus paternae 
dexterae 83—, que es el Espiritu Santo, que esta trazando en eUa los 
rasgos divinos de la silueta adorable de Cristo. 

Veamos ahora cual es la razon de que los dones del Esplritu San- 
to produzcan de suyo esa experiencia pasiva de lo divino y por que 
dejan de producirla en las pruebas pasivas o noches del alma. 

La razon de lo primero cs muy sencilla. La expcriencia mistica 
es producida por los dones a causa de su modalidad diiñna o sobre- 
humana. Y precisamente porque las virtudes infusas, aun las teolo- 
gales, actiian en el estado ascdtico bajo el regimen de la razon, o sea 
al modo humano, es imposible que puedan producir bajo ese regimen 
la experiencia de lo divino. 

Expliquemos un poco estas ideas. 

Es doctrina constante de Santo Tomas—seguido en esto por to- 
das las escuelas—que la uni6n del alma con Dios, iniciada en lo esen- 
cial por la gracia santificante, se activa y perfecciona por actos de 
conocimiento y amor sobrenaturales, o sea por el ejercicio de las vir- 
tudes infusas, principalmente de la fe y de la caridad 84. 

Ahora bien: las virtudes infusas, como es sabido, aunque son es- 
trictamente sobrenaturales en cuanto a su esencia, no lo son en cuan- 
to al modo de obrar. No porque de suyo no exijan y reclamen una mo- 
dalidad divina, que es la linica proporcionada y conveniente a su 
naturaleza estrictamente sobrenatural, sino por la imperfecta par- 
ticipacidn con que las posee el alma en gracia, como explica Santo 
Tomis85 y dejamos ya expuesto en su lugar correspondiente. Esta 
participacidn imperfecta procede de la regla humana, a que las vir- 
tudes infusas, abandonadas a si mismas, se ven obligadas a someterse. 

Las virtudes infusas—en efecto—, abandonadas a si mismas, 
o sea desligadas de la influencia de los dones, se ven obligadas a 
actuar al modo humano, siguiendo la regla de la razon, que es quien 
las gobierna y maneja, aunque siempre, desde luego, bajo la influen- 
cia de una gracia actual que Dios a nadie niega 86. De ahi que este 
en nuestra mano—con ayuda de esa gracia actual—^poner en ejer- 
cicio estas virtudes y realizar cuando nos plazca actos de fe, espe- 
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ranza, caridad o de cualquier otra de las virtudes infusas. Estos ac- 
tos, aunque sobrenaturales o divinos en su esencia, se producen a 
nuestro modo coimatural humano, y por eso no nos dan ni nos pue- 
den dar una experiencia pasiva de lo divino. E1 alma no tiene mas 
conciencia de esos actos que la que resulta de la reflexion y el dis- 
curso despues de realizados o la simple advertencia psicologica ac- 
tual mientras los esta realizando. La experiencia mistica escapa en 
absoluto a sus posibilidades. 

Muy otra es la naturaleza y funcionamiento de los dones. Como 
ya vimos al estudiarlos en si mismos, los dones son sobrenaturales 
no solo en cuanto a su esencia fquoad substantiam), sino tambien 
en cuanto al modo de obrar (quoad modum operandi) , ya que no estan 
sujetos a la mocidn de la razon humana—como las virtudes infusas-—, 
sino que los mueve directa e inmediatamente el Espiritu Santo mis- 
mo. Y si en cuanto a su esencia son inferiores a las virtudes teologa- 
les—aunque son superiores, aun en este sentido, a las virtudes mo- 
rales 87—, en cuanto al modo de obrar son superiores a todas las vir- 
tudes infusas, ya que el modo propio y caracteristico de los dones 
—el tinico que cabe en ellos, como ya dejamos ampliamente demos- 
trado en su lugar—es el divino o sobrehumano. 

Ahora bien: este modo divino es un elemento completamente 
extraño a nuestra psicologia humana. No es un modo connatural a 
nuestra manera de ser y de obrar, sino del todo distinto y trascen- 
dente. Y por eso, al producirse un acto de los dones 88 el alma per- 
cibe ese elemento extraño como algo del todo ajeno a ella, esto es, 
como algo que ella no ha producido por si misma ni tiene facultad 
de retenerlo un segundo m^s de lo que quiera el agente misterioso 
que lo ha producido. Y esto es cabalmente la experiencia pasiva de 
lo divino que veniamos buscando. 

La intensidad de esta experiencia depende siempre de la inten- 
sidad con que haya actuado el don. Por eso—como veremos m4s ade- 
lante—, los actos misticos imperfectos que comienzan a darse en el 
estado asc6tico no suelen producir otra cosa que una «rafaguilla o 
gustillo»—como ha dicho alguien con mucho acierto—, que apenas 
puede calificarse de verdadera experiencia mistica. La explicacion 
es clara: el don ha actuado, pero imperfectamente, con poca inten- 
sidad, por no permitir otra cosa la disposicion imperfecta del sujeto. 
De suyo ha producido una experiencia de lo divino, pero tan debil 
e imperfecta, que el alma apenas repara en ella. Si se trata de uno 
de los dones intelectivos, habrd un acto transitorio de contempla- 
cion infusa, pero en grado muy incipiente y, por lo mismo, casi im- 
perceptible. Oigamos a San Juan de la Cruz explicando hermosa- 
mente esto: 
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«Aunque verdad es quc a los principios que comienza este estado cosi 
no se echa de ver esta noticia amorosa, y cs por dos causas: la una, porque a 
los principios suele ser esta noticia amorosa muy sutil y delicada y casi in- 
sensible; y la otra, porque, habiendo estado habituada el alma al otro ejer- 
cicio de la meditacidn, que es totalmente sensible, no echa de ver ni casi 
siente estotra novedad insensible que es ya pura de espfritu, mayormente 
cuando, por no lo entender ella, no se deja sosegar en ello, procurando lo 
otro mas sensible; con lo cual, aunque mas abundante sea la paz interior 
amorosa, no se da lugar a sentirla y gozarla. Pero cuanto mds se fuerc habi- 
tuando el alma en dejarse sosegar, ird siempre creciendo en ella y sintidndose 
mds aquella amorosa noticia general de Dios, de que gusta ella m5s que de 
todas las cosas, porque le causa paz, descanso, sabor y deleite sin trabajo» 89. 

Tal es, en efecto, la naturaleza de la experiencia mistica. A1 prin- 
cipio, sutil y delicada, casi insensible, por efecto de la actuacibn im- 
perfecta de los dones del Espiritu Santo; despues, poco a poco, esa 
actuacidn se va intensificando en grado y multiplicSndose en nii- 
mero, hasta que acaba por imponerse y predominar en la vida del 
alma. Es entonces cuando el alma ha entrado en pleno estado mis- 
tico, cuya caracteristica esencial es precisamente el predominio de 
los actos de los dones al modo divino sobre el simple ejercicio de las 
virtudes infusas al modo humano, que era la nota tipica y caracte- 
ristica del estado ascdtico 

De suyo, pues, los dones del Espiritu Santo, si no hay ninguna 
razdn en contra por parte de Dios o de las disposiciones del alma, tien- 
den a producir una experiencia de lo divino en virtud de esa su mo- 
dalidad divina extrafia a nuestra psicologia humana. Pero caben cx- 
cepciones, tanto por parte de la mocibn divina como de las disposi- 
ciones del alma, y esto es cabalmente lo que ocurre en las purifica- 
ciones pasivas o noches del sentido y del espiritu. La mocibn divina 
de los dones tiene por finalidad en estas noches purificar el alma de 
todos sus apegos sensibles (en la del sentido) e incluso de los delei- 
tes espirituales quc produce la contemplacion (en la del espiritu). 
Se impone, pues, un tipo de mocibn que no solamentc deje de pro- 
porcionarle la experiencia de Dios (siempre llena de suavidad y de- 
leite), sino que le de el sentimiento contrario, o sea de ausencia y 
ahandono de Dios, que le producira una tortura de gran valor puri- 
ficativo. En cstos casos, el don se limitara a producir su efecto esen- 
cial y primario, que es disponer al alma para el ejercicio sobrehumano 
de las virtudes, dejando de producir su segundo efecto, accidental 
y secundario—que es la experiencia de lo divino —, por una I6gica 
y natural exigencia de la purificacion que Dios intenta hacer en el 
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alma. E1 Espiritu Santo es dueño de sus dones y puede hacer con 
ellos lo que quiera. Y unas vcces los actua en toda su plenitud (por 
dccirlo asi), pioducicndo sus dos cfectos, el esencial (modalidad di- 
vina o sobrehumana) y el accidental (experiencia sentida de Dios), 
y otras veces se limita a ejercitarlos unicamente en su aspecto esen- 
cial, dejando por completo en suspenso el accidental y hasta produ- 
ciendo en el alma un cfecto diametralmcnte contrario. 

Si a esta diferencia por parte de la divina mocibn añadimos las 
disposiciones dcl alma cn el periodo de las noches pasivas, quedara 
del todo en claro por que no percibe cn esos estados la divina mocibn 
de los dones. Porque—como explica admirablemente San Juan de 
la Cruz en el texto que hemos citado liltimamente—, al comenzar las 
primcras luces de la contemplacion (noche del sentido), el alma no 
esta acostumbrada a aquella luz «muy sutil y delicada y casi insen- 
sible» que se le comunica en puro espiritu; y como, por otra parte, 
se encuentra imposibilitada para el ejercicio discursivo de la medita- 
ci6n a la quc estaba acostumbrada, se queda aparentemente sin lo 
uno y sin lo otro, o sea completamente a obscuras; hasta que, de- 
jdndose sosegar y limitdndose a mantener su espiritu en una sencilla 
mirada amorosa, vaya percibiendo, cada vez con mds fuerza, la mo- 
ci6n divina de los dones, que le proporcionardn, finalmente, al sa- 
lir por completo de la noche del sentido, una franca e inequivoca 
experiencia de lo divino. 

En la noche del espiritu ocurre algo parecido. Dios se propone 
llevar la purificaci6n del alma hasta sus filtimas consecuencias antes 
de admitirla a la uni6n transformativa o matrimonio espiritual. Y para 
ello aumenta extraordinariamente la potencia de la luz infusa. La 
pobre alma, cegada por tanta luz, no acierta a ver mds que el cfimulo 
de miserias e imperfecciones de que estd completamente llena, y 
que antes de recibir esa luz extraordinaria era incapaz de percibir; 
bien asl «como el agua que esta en un vaso, que, si no le da el sol, 
estd muy claro; si da en el, vese que esta todo lleno de motas», segfin 
el bello simil de Santa Teresa E1 contraste entre la santidad y 
grandeza de Dios y su miseria y pequeñez es tan grande, que le pa- 
rece claramente que nunca sera posible llegar a unirse la luz con las 
tinieblas, la santidad con el pecado, el todo con la nada, el Creador 
con la pobre criatura. Esto le causa una tortura espantosa, que cons- 
tituye el fondo substancial de la noche del espiritu No advierte 
la pobre alma que es precisamente la intensidad de luz contempla- 
tiva quien le produce aquel estado. Ella no ve mas que grandezas 
inefables por un lado y miseria y corrupci6n por otro. Se cree irre- 
misiblemente perdida y apartada de Dios. Y, sin embargo, sigue 
practicando en grado heroico, de una manera mas sobrehumana 
que nunca, las virtudes infusas, sobre todo las teologales, de las que 
vive substancialmente. Los dones estan actuando en su alma inten- 
slsimamente, produciendo su efecto esencial, que es esa modalidad 
divina o sobrehumana con que el alma ejercita las virtudes; pero 

»1 Vida 20.2S. 

L 92 San Juan de la Ckuz. N,Khe II.s.S- 
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dejando de producir, por una consecuencia logica de la purificacion 
y dc las disposiciones dcl alma, su efecto accidental y secundario, 
quc no es otro que la cxireriencia sentida de Dios. 

De suyo, pues, los dones del Espiritu Santo tienden a producir, 
si no hay nada que lo impida por parte de Dios o del alma, una expe- 
riencia pasiva de lo divino: es su efecto accidental o secundario. Pero 
puede haber por alguna de esas partes, o por ambas a la vez, razones 
u obstaculos que les impidan ese efecto accidental, manteniendo 
intacto su efecto primario y esencial, quc es la modalidad divina 
o sobrehumana con que por su medio se vive la vida cristiana. 


3. Cuestiones complementarias 

De todo cuanto acabamos de decir se desprenden algunas con- 
secuencias importantes, que es menester recoger aqui para acabar 
de comprender la verdadera naturaleza de la mfstica. He aqui las 
principales brevemente expuestas: 

i.“ No es lo mismo «acto mistico» que «estado mfstico». 

137. En efecto: la experiencia mfstica—como acabamos de ver—es 
producida por la actuacidn de los dones del Espfritu Santo a causa de su 
modalidad divina, que es completamente extraña a nuestra psicologia hu- 
mana. Por consiguiente, hay acto mistico —mds o menos intenso o mani- 
fiesto—siempre que actila en el alma un don cualquiera del Espfritu Santo. 
Porque la actuacidn de ese don al modo divino —que es el dnico posible, como 
ya vimos en su lugar correspondiente—dard al alma, si no hay nada que lo 
impida, de una manera mds o menos intensa, pero realfsima, la experiencia 
pasiva de lo divino, que es lo que constituye, desde el punto de vista psico- 
Idgico, el fendmeno m4s frecuente y ordinario de la mlstica. 

Pero es evidente que no basta alguna que otra actuacidn aislada de los 
dones para constituir el alma en el estado mistico. XJn estado es de suyo algo 
fijo, estable, permanente, habitual, que no puede compadecerse con s6lo 
algunos actos d6biles, transitorios y pasajeros. No hay estado mistico hasta 
que la actuacidn de los dones sea tan intensa y frecuente, que empiece a 
predominar sobre el simple ejercicio de las virtudes infusas al modo humano. 

Claro que la expresion estado mistico es menester entenderla rectamente, 
porque en algiin sentido podda ser falsa. Precisamente por tratarse de un 
simple predominio del r6gimen de los dones, esa expresidn no puede enten- 
derse nunca de una manera absoluta, sino Unicamente relativa. No se trata 
de una situacidn psicologica propiamente habitual, sino tan solo de un modo 
predominante de obrar. E1 estado mistico entendido de un modo permanente 
y habitual, sin ningiin g6nero de intermitencias, no se da jam6s. Los dones del 
Espiritu Santo no estan actuando continua e ininterrumpidamente en ningiin 
mistico por muy elevado que este. Los dones actiian en el alma del mfstico 
de una manera cada vez mas intensa y frecuente, pero nunca de im modo 
permanente e ininterrumpido. La razon es clara: para que actiien se nece- 
sita en cada caso una mocidn especial del Espfritu Santo—s6lo E1 puede 
moverlos directa e inmediatamente—equivalente a la moci6n de las gracias 
actuales, que son de suyo transitorias y pasajeras. 
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Por eso, cuando los te61ogos y mfsticos experimentales hablan del esta~ 
do mistico, entienden la palabra estado en un sentido amplio, haci6ndola 
equivalente a un estado habitual de simple predominio de los dones. Quiere 
decirse con esto que de ordinario, habitualmente, predominan en el alma 
del mfstico los actos de los dones por encima de su iniciativa privada, que 
pondrla en ejercicio—con ayuda de la gracia—las virtudes infusas al modo 
humano. Entendida en este sentido, esa expresi6n es exacta y verdadera, y 
tiene la ventaja de sugerirnos inmediatamente la idea de un alma que vive 
ya, las mas de las veces, bajo la regla y moci6n de los dones del Espfritu 
Santo. 

De manera que, reduciendo a formulas precisas y breves la distinci6n 
entre acto y estado mistico, podriamos dar las siguientes definiciones: 

a) Llamamos acto mistico a la simple actuacidn, mds o menos intensa, 
de un don del Espfritu Santo al modo divino o sobrehumano. 

b) Entendemos por estado mistico el manifiesto predominio de la actua- 
cion de los dones al modo divino sobre el simple ejercicio de las virtudes 
infusas al modo humano. 

E1 olvido de esta distinci6n tan sencilla ha dado origen a la mayor 
parte de los errores en que han incurrido muchos autores de espiritualidad 
sobre todo en estos liltimos tiempos. 


z.» No es lo mismo «mistica» que «contemplacion infusa». 

138. Son muchos los autores que hablan indistintamente de ambas 
cosas como si se tratara de una sola y misma realidad; pero, hablando con 
precisi6n, son dos cosas distintas y hasta separables en cierto sentido. No 
puede haber contempIaci6n infusa sin mistica, ya que es ella—la contem- 
placi6n—el acto mistico por excelencia; pero puede haber mistica sin con- 
templaci6n infusa. 

La raz6n de esta aparente antinomia es muy sencilla. Todos los te61ogos 
estan de acuerdo en afirmar que la contemplaci6n infusa es producida por 
los dones intelectivos —sobre todo los de sabidurfa y entendimiento—, no 
por los dones afectivos. Esto es doctrina comdn y admitida por todos 93, 

Ahota bien: en la prdctica puede darse perfectamente el caso de que 
actde en el alma alguno de los dones afectivos (el de piedad por ejemplo) y 
producir en ella un acto mistico, sin que produzca la contemplacidn infusa, 
ye, que esta procede tinicamente de los dones intelectivos. Y no hay incon- 
veniente en que estos actos de los dones afectivos se multipliquen e inten- 
sifiquen hasta el punto de introducir al alma en el «estado mlstico», sin que 
en ella se produzca—al menos de una manera clara y manifiesta—el r6gimen 
habitual de la oracion contemplativa 94. 'J’al es, nos parece, el caso de la 

Vease, por ejemplo, repetir esta doctrina al mismo P. Crisdgono. Hablando de la 
grada actual que pone en movimiento los dones intelectivos para producir la contemplacidn, 
escribe: «Esta gracia actual es recibida en los hAbitos de los dones de entendimiento, ciencia 
y sabidmUi, que al recibirla se actilan segdn su operacidn extraordinaria, como corresponde 
a esa gracia e inñuencia divina que reciben. Esa operacion de los dones, que se realira de un 
modo sobrehumano, es el acto mismo de contemplacidn infusa» (Compendio de Asc&ica y 
Mistka p.i6s). 

^ *♦ V6a^ sobre esto mismo el notable articulo de M. Jaccjues Maritain Une guestion sur 

y las sabias advertencias puestas a continuacion por el P. Garrigou-Lagrange. He aqu/un 
pArrafo de ese artlculo, en el que el profesor del Instituto Gatdlico de Paris resumia admira- 
blemente la misma doctrina que acabamos de exponer: 

«La notion de vie ou d'ordre mystique a une extension plus grande que celle de contem- 
plation, du moins s'il s'agit de la contemplation proprement dite, fruit du don de Sagesse. 
Car si tous les dons du ^int-Esprit son comiexes entre eux et grandissent avec la charite 
(elle-m6me superieure aux Dons), cependant I’exercice de tel don peut briller davantage 
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angelical Santa Teresita de Lisieux, que era perfectamente mistica, pues es- 
taba’plenamente poseida por el Espfritu Santo a pesar de no gozar habitual- 
mente de las dulzuras de la contemplacion. En ella destaco de una manera 
extraordinaria—como todo el mundo sabe—el don de piedad, que es pre- 
cisamente uno de los dones afectivos, no intelectivos, y es incapaz, por lo 
mismo, de producir la contemplacidn. 

Sin embargo, es preciso advertir que no es esto lo ordinario en las vidas 
de los santos. Regularmente no suelen entrar en el estado mistico—^al me- 
nos de una manera plena y perfecta—sin que reciban de hecho la contem- 
placidn infusa. La raz6n es porque los dones del Esplritu Santo—como jia 
vimos, de acuerdo con Santo TomAs—estan en conexion intima con la ca- 
ridad, y juntamente con ella crecen todos a la vez como los dedos de 
una mano 95. Por consiguiente, aunque pueden darse perfectamente ac- 
tos misticos no contemplativos por la actuacion de alguno de los dones afec- 
tivos, es muy diffcil, y aun podrfamos decir moralmente imposible, que el 
alma entre en pleno estado mlstico sin que actiicn alguna vez los dones 
intelectivos, produciendo la contemplacion infusa. De To contrario, parece 
que esos dones intelectivos no tendrfan raz6n de ser ni finalidad alguna en 
esas almas si hubieran de permanecer siempre ociosos y sin actuar jamas. 
Y asf vemos c6mo efectivamente de hecho, en la practica, aun en aquelIos 
santos en los que han predominado claramente los dones afectivos, se ha 
producido con frecuencia la contemplaci6n infusa. La misma Santa Tere- 
sita de Lisieux—para no salir del caso citado—confesd a su hermana mayor, 
sor In6s de Jesiis, que habfa gozado varias veces de oracion de guietud —se- 
gundo grado de contemplacidn infusa, segdn Santa Teresa de Jesiis 9«—y 
que sabfa por experiencia lo que es el «vuelo del espiritu», fendmeno con- 
templativo elevadfsimo, de orden extStico, como explica la insigne Doctora 
Mfstica 97. 

3.» La ascStica y la rru'stica sc compenetran mutuaniente, de tal ma- 
nera que no se da nunca puro estado ascStico o puro estado mistico. 
E1 asceta procede a veces misticamcnte, y el mistico, asc^ticamen- 
te. Llamamos, sin embargo, estado ascdtico a aqucl en el que pre- 
dominan los actos asc6ticos, y estado mistico a aquel en el que 
prcdominan los actos misticos. 

139. Es otra consecuencia clara de la doctrina expuesta mas arriba. 
Los dones del Espfritu Santo pueden actuar, y actdan de hecho, en pleno 
estado ascetico, produciendo transitoriamente un acto mistico, aunque acaso 
debilmente y de una manera casi insensible, sobre todo en los comienzos 
de la vida espiritual, por no permitir otra cosa la disposicion imperfecta del 

chez l’un ou chez l’autre, et une Amc en qui apparaissent avant tout lcs Dons qui se rapportent 
a l’action (Conseil, Force, Crainte,,.) sera entree dans l’ordre mystigue sans tee parvcnue 
pour cela 4 la contemplation proprement dite, qui dcpend principalement des Dons d’Intel- 
li(tence et de Sagesse» (p.639-40). 

Estamos completainentc de acuerdo. 

1-11,68,5; cf. 66,2. 

Cf Santa Teresa, Reldcion al P. Rodrigo Alvarez n.4. 

“7 cf Moradas sextas c.5, y Relacidn al P. Rodrigo n.ll.—He aqul los textos referentes 
a Santa Teresita, segiin pueden verse en la Novissima verba, anotacidn perteneciente al ii de 
julio; p,4O0 de las Obras completas (3.* ed. Burgos 1950); «Me recotdd—habla sor Ines de 
Jesils—algunos de sus pasos de oracidn mcntal las noclies de verano durante el silencio rigu- 
roso, y me dijo haber comprendido por experiencia lo que es «vuelo de esplritu». Aun m; 
habl6 de otra gracia similar recibida en la ermita de Santa Magdalena, en el huerto del _mo- 
nasterio, por julio de 1889, que fud seguida de muchos dlas de ^ietudf. N6tese que en julio 
(Jc 1S69 se cncontraba fodavia la Santa cn plcno año dc noviciado. 


alma que lo recibe 98. Y al contrario: las almas misticas, aun las que han lle- 
gado a las mds altas cumbres de la uni6n transformativa, necesitan a vece.s 
proceder a la manera de ascetas por no experimentar en algiin momento 
dado la influencia sobrenatural del Espfritu Santo. Santa Teresa habla her- 
mosamente de esto liltimo cuando dicc que «no hay estado dc oracion tan 
subido que muchas veces no sea necesario tornar al principio» 99, y cuando 
advierte a sus monjas que, aun a las almas llegadas a la sublimes alturas dc 
as Septimas Moradas de su Castillo interior, «algunas veces las deja Nuestro 
Señor en su natural» loo. 

Oigamos al P. Arintero exponer esta misma doctrina: 


«En resumen, conforme dijimos ya en la Evolucidn mistica, lo que 
en realidad constituye el estado mlstico es el predominio de los dones 
del Esplritu Santo (y sus consecuencias: los frutos ya maduros y 
sazonados de las bienaventuranzas) sobre la simple fe viva ordinaria, 
con sus correspondientes obras de esperanza y caridad, raientras que 
el de estas sobre aqu611os caracteriza el estado asc6tico. Pero a veces 
el buen «asceta», movido del divino Espfritu, puede proceder mlstica- 
mente aunque 61 no lo advierta; asl como, por el contrario, los mfs- 
ticos, por muy elevados que se hallen, cuando por algiin tiempo se 
les retira el Esplritu—aunque les deja ricos de grandes afectos y 
frutos, que dan a todos sus actos mas intensidad y valor—deben 
proceder y proceden a manera de ascetas... 

Asl, el alma que marcha todavla por las sendas mas ordinarias 
produce, a veces, verdaderos actos misticos, como un mfstico en mu- 
chas ocasiones los produce asc6ticos; y esos actos se les acrecientan 
hasta que poco a poco, purificada e iluminada ella, vienen a con- 
vertirsele como en habituales. Y cuando esto suceda, cuando ha- 
bitualmente produzca actos de virtud y, negada ya a sl misma, casi 
de ordinario se deje mover sin resistencia de los toques y soplos del 
Esplritu santificador, que, como a un instrvmento mñsico muy afi- 
nado, a su gusto la maneja, arrancando de ella divinas melodlas, 
entonces podremos decir que se halla ya en pleno estado mistico, 
aimque a ratos o a temporadas tenga añn que descender al asc^tico» lO'. 

»» Veamos como cxpone esta doctrina el P. Garrigou-Lageange. Despu6s de haber 
explicado por que I05 dones del Esplritu Santo intervienen cn la vida ascetica por lo general 
de un modo iatente y poco intenso (a saber, por los pecados veniales, quc ponen obsticulo 
a la accidn del Espiritu Santo; por falta de recogimiento, etc.), escribe el cilebre profesor 
del Angelicum: «Sin embargo, a veces en la vida ascetica y en los principiantes la inspiracidn 
del Esplritu Santo y el modo de obrar sobrehumano se manifiestan suficientemente, sea 
que se tratc de los dones inferiores, por ejemplo, del don de temor o de ciencia, para hacer- 
nos vcr la gravedad del pecado, sea que se trate de iluminaciones pasajeras del don de enten- 
dimicnto o de sabidurla, para manifestarnos la grandeza de Dios o de sus mandamientos. 
Entonces hay alll actos im'sticos aislados y de breve duracidn que no constituyen un estado; 
de este modo hay actos de contemplacion infusa en aqueUo que muchos llamaron contem- 
placion adquirida. 

Mas por lo regular en la vida ascetica la inspiracidn del Espiritu Santo y el modo sobre- 
humano de obrar permanecen latentes. Sin embargo, no hay que decir que los dones no obran 
entonces «modo suprahumano»; este modo existe, pero permanece escondido. Hemos dicho 
que es como cuando una brisa ligera acompaña el trabajo de los remadores: se tiene mas 
conciencia de obrar que de ser movido» (Perfection chretienne et contemplation p.770-1). 

” SantaTeresa, Vida 13. is. 

lo» Santa Teresa, Moradas sdptimas 4,1. 

P. Arintero, Cuestiones misticas 6.“ a.3 p.663,4 (3.» ed.). —He aqul c6mo expone 
esta doctrina el sabio P. Jocet, O.P. : «Un ser en el que todos sus movimientos fuesen Onica- 
mente pasivos, no ha existido jamis, fuera de la imaginacidn de los quietistas. Las mociones 
divinas a las cuales el alma presta su docilidad caracterizan cuando predominan el estado 
mbtico, como el predominio de las acciones virtuosas producidas por la propia iniciativa 
humana constituyen el estado ascetico. Pero el alma que se encuentra en el estado asc6tico 
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Esto nos lleva como de la inano a la ciiarta consecuencia. 

4.* La mistica esta tan lejos de ser una gracia anormal o extraordina- 
ria—como las gracias «gratis dadas»—, que comienza, por el con- 
trario, en pleno estado asc^tico, y todos los cristianos participan 
mas o menos de clla aun euando se encuentren en los albores mis- 
mos de la vida espiritual. 

140. Esta consecuencia, en realidad, no es mas que un corolario y 
confirmacion de la anterior. Si en el simple asceta se producen a veces actos 
misticos y el mfstico mas encumbrado tiene que descender a veces a los 
actos asceticos, sfguese que entre la ascetica y la mfstica no hay una barrera 
infranqueable para nadie. Sino que el paso de la una a la otra se hace de 
una manera completamente normal e insensible, puesto que la mfstica no 
se diferencia de la asc^tica mas que por el predominio de ciertos actos que 
ya empiezan a producirse, aunque sea raramente y con poca intensidad, en 
los comienzos mismos de la vida cristiana. He aquf un texto del P. Arin- 
tero exponiendo esta doctrina: 

«Puesto que los dones, en mayor o menor grado, son infundi- 
dos—segdn ya vimos—con la misma gracia santificante y crecen con 
la caridad, todos cuantos viven en ^sta pueden, mediante ellos, obrar, 
a veces, heroica y mlsticamente. Y asf, aunque en estado muy remiso, 
en los mismos alhores de la vida espiritual se inicia la mistica, y esta, 
en realidad, comprende, en cierta manera, todo el desarrollo de la 
vida cristiana y todo el camino de la perfeccidn evang^lica, por mas 
que sus manifestaciones principalfsimas (que son las que suelen lla- 
mar la atencidn y, por lo mismo, tomarse como tlpicas) se reserven 
casi todas para la via unitiva, en la que el alma tiene yn como el 
hdhito del heroismo y de lo divino, y en la que ejercitandose con per- 
feccion en las mds dificultosas practicas de la virtud, ya claramente 
obra supra modum humanun» 102. 

Esta doctrina, llena de luz y de armonfa, devuelve a la vida crLstiana 
toda la grandeza y sublimidad que admiramos en la ^poca de la Iglesia pri- 
mitiva, donde el espfritu cristiano alcanzd indudablemente su maximo flo- 
recimiento y esplendor. En la ^poca de los apdstoles y de los primeros 
siglos del cristianismo, lo «sobrenatural»—entendido en el sentido mas im- 
presionante, como sindnimo de heroico o sobrehumano—era la atmosfera 
normal que se respiraba en la Iglesia de Jesucristo. Fue despu& cuando 
se fueron introduciendo complicaciones y divisiones en lo que de suyo 
era facil y sencillo. Se alteraron y complicaron los caminos del Señor y em- 
pezaron a escasear los santos. Desde el punto de vista de la doctrina ascetico- 
mfstica, la ^poca de mayor confusidn y desbarajuste comienza en los primeros 
años del siglo XVII y se extiende casi hasta principios de nuestro siglo, 
en los que comenzo la reaccion de retorno a los grandes principios de la 
verdadera mfstica tradicional. Hoy en dfa, la verdad se ha abierto paso 
de tal manera, que son ya poqufsimos los autores espirituales de alguna 
autoridad y representacibn que se empeñan todavla en presentar a la mls- 
tica como un fenomeno del todo anormal y extraordinario, reservado por una 



providencia arcana de Dios para un pequeño grupo de aristdcratas del 
esplritu. La imuensa mayorfa de los autores afirma, por cl contrario, que 
entre la ascetica y la mfstica no hay una barrera infranqueable para nadie. 
No son dos caminos independientes que conduzcan cada uno a su manera 
hasta la cumbre de la perfeccidn cristiana, sino ñnicamente dos etapas de 
un solo camino de perfeccidn, que todos deben recorrer por grados cada 
vez mas intensos hasta llegar a la santidad. La mfstica comienza, en cierto 
modo, en los comienzos de la vida cristiana, ya que en lo que tiene de esen- 
cial coincide con la simple actuacidn de los dones del Espfritu Santo, que 
todos los cristianos hemos recibido en el bautismo y permanecen habituai- 
mente en todas las almas en gracia. 

He aquf lo que vamos a ver un poco mas extensamente en el capftuio 


CAPITULO V 

Relaciones entre la perfeccion cristiana 
y la mistica 

I N T R O D U C C I O N 

I. Planteamiento c importancia de la cuestion 

141. Una de las cuestioncs actualmente mas controvertidas 
entre las diversas escuclas de espiritualidad cristiana es, sin duda, 
la relativa a las relaciones entre la mistica y la perfeccidn cristiana. 

Dos son las principales sentencias que tienen divididos a los 
teologos en esta iniportantisima cuestidn. La primera propugna la 
unidad de via a todo lo largo de la vida espiritual, considerando la 
asc6tica y la mistica como dos etapas de un solo y mismo camino 
que todos deben recorrer para alcanzar la perfeccion; de tal suerte 
que la etapa ascetica sirve como de base y preparacibn a la mustica, 
en la que linicamente puedc lograrse la plena perfeccibn de la vida 
cristiana. 

La segunda sentencia, por el contrario, afirma la dualidad de 
vias—^la de la ascetica y la de la mistica—, por cualquiera de las 
cuales se puede llegar indistintamente hasta las mas altas cumbres 
de la perfeccion cristiana; pero de tal manera, que la via ascetica es 
la normal y comun segun la providencia ordinaria de Dios, y, por 
lo mismo, es la que todos deben seguir y practicar, a menos de ser 
llevados por E1—en virtud de un arcano de su providencia extraor- 
dinaria—por los senderos de la mistica, que viene a constituir asl 
un camino dcl todo anormal y extraordinario. 

A nadie puede ocultarsele la importancia excepcional de esta 
cuestion, no solo en el orden tedrico y de las ideas, sino hasta en el 
practico y de los hechos, puesto que de la solucidn que se de a este 
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problema en el orden especulativo depende en buena parte—si que- 
remos ser 16gicos ---la direccion y encaucc quc haya de darsc a las 
almas en su marcha hacia la santidad i. 


2. Sentido de la cuestion 

142. Ante todo es preciso que señalemos bicn el verdadero 
sentido de la cuestion, pues no todos la entienden de la misma ma- 
nera 2. 

a) Hay quien cree que lo que se trata de averiguar es si hay 
una o varias especies de santidad, determinadas por la evoluciñn de 
una o varias especies de gracia santificante. No es esta la cuestion. 
La gracia santificante es una, tanto para los que afirman como para 
los que niegan la unidad de la vida espiritual, puesto que no hay ni 
puede haber otro modo de participacion de la naturaleza divina 
que, siendo una verdadera participacion formal bajo el concepto de 
naturaleza, sea mas perfecto sin dejar de ser accidental. 

No se trata, pues, de saber si existe en la via mistica una gracia 
santificante espedficamente distinta de la que corresponde a la vla 
ascñtica. En este sentido, todos los teñlogos, cualquiera que sea la 
escuela a que pertenezcan, admiten la unidad de la vida espiritual, 
puesto que una es la gracia, una la fe y una la caridad, que consti- 
tuyen esa vida desde el principio hasta el fin. 

b) Tampoco se trata de saber si existe en la via mistica, y solo 
en ella, un Ilamamiento a la perfecciñn desconocido en la via asce- 
tica. O mds claramente todavia: no se trata de saber si todas las almas 
—sean o no misticas—estan llamadas a la perfecciñn cristiana. To- 
das las escuelas de espiritualidad contestan afirmativamente a esta 
pregunta y en esto estdn todas de acuerdo. Lo que se discute es si 
esta perfecciñn cae exclusivamente bajo el dominio de la mistica 
o si puede alcanzarse tambiñn sin salir de las fronteras de la via 
ascetica. 

c) Finalmente, no tratamos de averiguar la cuestion de facto 
—si son muchos o pocos los que de hecho caminan por las vias mis- 
ticas—, sino unicamente la cuestion de iure, o sea, si los estados misti- 
cos entran de suyo en el desenvolvimiento normal de la gracia san- 
tificante o si son efecto—por el contrario—de una providencia 
anormal y extraordinaria, fuera en absoluto de las \das comunes 
abiertas a todos los cristianos en gracia. 

Descartados los falsos planteamientos de la cuestion, exponga- 
mos ahora el verdadero enfoque del problema. Hacemos completa- 
mente nuestras las siguientes palabras del P. Crisogono a pesar de 
que nuestras conclusiones van a ser del todo opuestas a las suyas: 

1 Sin embargo, no deben llevarse jamds al campo de la dircccion cspiritual estas disputas 
y controversias, limittndose ei director a ia aplicacion de los grandes prituripios comunes a 
todas las escuelas (cf. n.527,2. 

2 Cf. P. CRrsdGONo, La perfectim et la mysligue selort les principes de Saint-Thomas (Bru- 
ges 19,32). 
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«Todos estamos llamados a la perfecci6n cristiana. La perfeccidn, o 
sea el desenvolvimiento de la gracia y de las virtudes en el alma, es el ter- 
mino de la vida espiritual. Para llegar a esta perfecci6n, ^es necesario que 
el alma experimente los fen6menos mlsticos o puede conseguirla sin haber 
experimentado ninguno? En otros tñrminos: la ascñtica y la mlstica, ison 
dos partes de un mismo y tinico camino que lleva al termino de la vida espi- 
ritual—la perfecci6n de la caridad—o son dos caminos diferentes que con- 
ducen al mismo termino? 

Como se ve, la cucsti6n no se pone con relacion al principio o al ter- 
mino de la vida espiritual. Ni en el uno ni en el otro puede existir diferencia 
especffica, puesto que la gracia y la caridad no pueden ser sino esencial- 
mente unas. La discusidn se refiere a los medios necesarios a emplear para 
que el principio de la vida espiritual que es la gracia llegue al t6rmino de 
este camino, a su perfecto desenvolvimiento: la perfeccion de la caridad. 

Por csto mismo la cxpresi6n empleada para designar la cuesti6n que 
nos ocupa nos parece impropia. Serla mas exacto decir que se trata de la 
unidad de la vIa espiritual mas que de la unidad de la vida espirituah 3. 


3. Conclusiones 

Teniendo en cuenta los principios que hemos ido sentando en 
las paginas precedentes, nos parece que las relaciones principales en- 
tre la perfeccion cristiana y la mfstica pueden sintetizarse en las si- 
guientes conclusiones: 

1. *‘ La mistica entra en el desarrollo normal de la gracia. 

2. '"' La plena perfeccion cristiana se encuentra linicamente en la 
vida mistica. 

3. * Todos cstamos Ilamados, al menos remota y suficientcmen- 
te, a la vida mlstica. 

Vamos a examinarlas cada una en particular. 


Conclusion i.*': La mfstica entra en el desarrollo normal de la gracia 
santificante. 

143. Teniendo en cuenta los principios establecidos anterior- 
mente, esta conclusiñn aparece del todo clara y evidente, 

Tres son los elementos que se barajan en ella, y los tres los he- 
inos estudiado ampliamente en sus lugares correspondientes: la gra- 
cia, su desarroUo normal y la mistica. Bastara recordar aqui lo que 
hemos dicho y demostrado en esos lugares para que la conclusiñn 
se nos imponga por si misma. 

I.® Hemos dicho que la gracia santificante se nos da en forma clc sc- 
milla, de germen sobrenatural, que pide y e.xige, por su misma naturaleza, 
crecumento y desarrollo. Esto es tan claro y evidente, que es tesis indis- 
c:utida y \manime en las diferentes e.scuelas de espiritualidad cristiana. 
bi la gracia se nos infundiera en el alma ya perfectamente desarrollada, 
serla inñtil y absurda la obligaciñn que todos tenemos de tender a la per- 

’ Cf. P. Ci!is6gono, o.c,, p.7-8. 
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fecci6n. De donde se seguirla que la asc6tica y la mfstica en cuanto ciencias 
no existirian ni tendrlan raz6n de ser. 

2.0 Sabemos tambi6n—lo hemos visto ampliamente—en que consiste 
la mistica. Es sencillamente la actuacion de los dones del Espfritu Santo 
al modo divino o sobrehumano que produce ordinariamente una expe- 
riencia pasiva de lo divino. 

Tambien este punto es universalmente admitido por todos, salvo al- 
gunas diferencias de matices que no afectan al fondo substancial de las 
cosas. Los que niegan el Ilamamiento universcJ a la mistica alegaran la 
posibilidad de una modalidad humana en los dones u otro subterfugio cual- 
quiera, pero todos admiten substancialmente-—lo hemos visto con toda 
claridad cn el largo recorrido del capltulo anterior—que la mistica es pro- 
ducida por la modalidad divina o sobrehumana de los dones. 

3.“ Hay tambien perfecto acuerdo entre todas las escuelas acerca de 
lo que debe entenderse por desarrollo normal de la gracia santificante. Todo 
lo que est6 dentro de las exigencias de la gracia entra evidentemente en el 
desarrollo normal y ordinario de la misma. Y todo lo que este fuera y al 
margen de las exigencias de la gracia ser4 algo anormal y extraordinario en 
el desarrollo de la misma. Sobre esto estamos todos de acuerdo^. 

Ahora bien: iquien puede negar que la simple actuacion de los 
dones del Espiritu Santo esta perfectamente dentro de las exigencias 
de la gracia? iQui6n osara decir que la simple actuacion de un don 
del Espiritu Santo es un fenomeno «anormal» y «extraordinario» en 
la vida de la gracia? iValdria la pena tomar en serio y pararse a refu- 
tar semejante afirmacidn? 

De hecho, nadie hasta ahora se ha atrevido a decir semejante 
cosa. Todas las escuelas de espiritualidad cristiana reconocen y pro- 
claman que la simple actuacidn de un don del Espiritu Santo no pue- 
de catalogarse entre los fendmenos extraordinarios —como se catalo- 
gan, por ejemplo, las gracias gratis datae —, sino que es algo perfec- 
tamente normal y ordinario en la vida de la gracia 5. Y precisamente 
porque se dan cuenta de las consecuencias inevitables que se siguen 
de ese hecho tan claro y evidente, los que niegan el Uamamiento uni- 
versal a la mistica se apresuran a decir que los dones pueden actuar 
de dos maneras: una al modo humano-—qm no rebasa ni trasciende 
las fronteras de la ascetica—-y otra al modo divino, que es el propio 
y caracteristico de ia mistica. Por consiguiente—concluyen-—, del he- 
cho, admitido por todos, de que la actuacion de los dones del Espiri- 
tu Santo entre en el desarrollo normal y ordinario de la gracia no se 
puede concluir que la mistica entre tambien—al mcnos de una mane- 
ra necesaria —en ese desarrollo normal, porque puede tratarse de una 

4 Cf. P. Crisogono, Compendio de Ascetica y Mistica p.i.* c .2 a.2. 

5 I (^mo podria ser de otra manera, teniendo en cuenta que, como enseña Santo Tonias, 
una participacion mas o menos intensa de los dones es necesaria incluso para la salvacidn? 
(cf. 1-11,68,2).—E1 mismo P. Poulain—adversario decidido del llamamimto ji^v ersal a la 

y cita a SuArez (De gratia i,6 c.ro n.4) y a Billot (De virtutibus infusis a.63 p.160-70)» Que 
enseñan que Jos dones deben actuar y actuan a todo lo largo de la vida cristiana (cf. Desgrdces 
d’oraison VI,19 bis). Por eso, los tedlogos que niegan el Ilamamicnto universal a la mlstica 
se apresuran a explicar la intervencion de los dones en la vida asc^ica por su actuacidn al 
modo humano. y de esta manera tratan de soslayar la tremenda dificultad que se les venla enci- 
ma, y que echarfa por tierra su tesis fundamental. 
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actuacion de los dones al modo humano, que puede darse y se da de 
hecho en pleno estado ascetico. 

Esta explicacion—nos complacemos en reconocerlo—serla irre- 
prochablc si fuera verdadera, pero ya sabe el lector que a nosotros 
nos parece completamente falsa y erronea en toda la extensidn de la 
palabra. 

Efectivamente. Como ya dejamos demostrado en su lugar corres- 
pondiente, los dones del Esplritu Santo no tienen ni pueden tener 
una operacidn al modo humano. No es que no la tengan de hecho; es 
que no la pueden tener de ninguna manera por ser incompatible con 
la naturaleza misma de los doncs. Ya vimos ampliamente que esa ac- 
tuacion de los dones al modo humano, ademas de ser inutil y superjlua 
(dado que fuera posible), es filosoficamente imposible (destruirla la na- 
turalcza misma de los hdbitos) y teologicamente absurda (destruirla la 
naturaleza misma dc los dones). Por consiguiente, o los dones no ac- 
tuan —y cntonces estamos fuera de la cuestidn—o actuan forzosamen- 
tc al modo divino, y entonces estamos dentro de la cuestidn y dentro 
dc la mistica, porque esa actuacidn al modo divino producira forzo- 
samente un acto mistico —es su inisma definicion—aunque pueda ser 
muy varia su intensidad y duracidn. En el estado ascetico, los dones 
acttian raras veces, imperfectamente y con poca intensidad por no 
permitir otra cosa la disposicion imperfecta de las almas quc en el se 
encuentran. EI modo sobrehumano de los dones ciertamente se pro- 
duce aun en este caso, pero de una manera debil, imperfecta, latente, 
como gusta decir el P. Garrigou-Lagrange Todo se reduce a que 
cl alma, con ayuda de la gracia, vaya disponi^ndose cada vez mejor 
para que los dones intensifiquen y multipliguen su actuacidn. No tie- 
nen que cambiar de especie, no necesitan ningtin otro elemento so- 
breañadido a su naturaleza Intima, Basta solamentc que eseejercicio, 
latente e imperfecto en ei estado ascetico, se intensifique y multiplique 
para que el alma entre insensible y gradualmente en pleno estado 
mistico, cuya caracterlstica esencial consiste precisamente en el sim- 
ple predominio de la actuacidn de los dones del Espiritu Santo al 
modo divino sobre el simple ejercicio o predominio de las virtude.s 
infusas al modo humano, que es lo tipico y caracterlstico de la as- 
cetica. 

Esta explicacion, exigida por la naturaleza misma de las co.sas, 
nos parece que no tiene vuelta de hoja. Mientras nuestros adversa- 
rioB no nos demuestren que la simple actuacion de los dones del Es- 
piritu Santo es un fenonieno «anormal» y «extraordinario» en la vida 
de ia gracia— y estamos bien .seguros de que no lo haran jamas—, 
descansaremos tranquilos en nucstra conclusion como en una forta- 
leza inexpugnable, 

» Vease n.i3q nota. 
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Conclusion 2.*: La plena perfeccion cristiana se encuentra unicamente 

en la vida mistica. 

144. He aqui otra conclusion que se deduce a modo de coro- 
lario de los principios teologicos que hemos establecido mas arriba 
siguiendo las huellas de Santo Tomas. Recordemos algunas ideas fun- 
damentales: 

1. ® La perfeccion cristiana, segun todas las escuelas de espirituali- 
dad, consiste en el pleno desarrollo de la gracia santificante recibida en el 
bautismo en forma de semilla o germen. 

2. ® Este desarrollo se verifica por el crecimiento de las virtudes mfu- 
sas, teologales y morales, principalmente de la caridad, que es la virtud 
por excelencia, y cuya perfeccion coincide con la perfeccidn misma de la 
vida cristiana. 

3. ® E1 estado mlstico se caracteriza por la actuacion predomimnte 
de los dones del Espiritu Santo al modo divino o sobrehumano sobre el ejer- 
cicio predominante de las virtudes infusas al modo humano, que es lo que 
caracteriza al estado asc^tico. 

4. ® Las virtudes infusas, tanto teologales como morales, no pueden 
alcanzar su perfeccidn sino bajo la influencia de los dones del Espiritu Santo, 
ya que sin ellos no podran salir de la modalidad humam a que se ven obli- 
gadas a someterse en el estado asc^tico a causa del r^gimen y gobierno de 
la razdn humana, que las domina y controla en ese estado. Solamente la 
modalidad divina de los dones proporciona a las virtudes infusas la atmos- 
fera propicia que reclaman y exigen por su propia excelencia y perfeccion, 
sobre todo las teologales, que son virtudes de suyo divinas, que se ahogan 
y asfixian en esa atmdsfera humana tan desproporcionada a su naturaleza. 

Todo esto lo hemos estudiado y demostrado largamente en sus 
lugares correspondientes. Ahora bien: esto supuesto, la conclusion 
se impone con la fuerza Idgica de un silogismo. Helo aqui formulado 
a la manera escoHstica con toda precisidn: 

Las virtudes infusas no puedcn alcanzar su perfeccion sino bajo 
la influencia de los dones del Espiritu Santo actuando sobre ellas al 
modo divino o sobrehumano. Es asi que esa actuacion de los dones 
del Espiritu Santo al modo divino o sobrehumano constituye preci- 
samcnte la esencia misma de la mistica. Luego las virtudes infusas 
no pueden alcanzar su perfeccion fuera de la vida mistica. 

Ahora bien: como la perfeccion cristiana coincide con la perfec- 
cion de las virtudes infusas, sobre todo de la caridad, si estas virtu- 
des no pueden alcanzar su perfeccion sino en la vida mistica, sigue- 
se inevitablemente que la perfeccion cristiana cs imposible fuera de 
csa vida mistica. Y esto es cabalmente lo que queriamos demostrar. 

Esta segunda conclusion, obscurecida y olvidada durante los tres 
liltimos siglos de decadencia de la mistica, se ha abierto paso otra 
vez con fuerza arrolladora entre los autores de espiritualidad cris- 
tiana de nuestros dias. Como ya hemos dicho, son muy pocos los de 
alguna representacion y autoridad que siguen manteniendo las doc- 
trinas de la decadencia, y, desde luego, ninguno de ellos acierta a 
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oponer un solo argumento serio a la magnifica construccion teologi- 
ca del Angelico Doctor, que coincide totalmente con la de los gran- 
des misticos experimentales. Veamoslo brevemente con respecto a 
las tres grandes lumbreras de la mistica cxperimental: San Juan de 
la Gruz, Santa Teresa de Jesiis y San Francisco de Sales, cuyas doc- 
trinas coinciden totalmente con los principios del Angelico Doctor, 
como han demostrado, entre otros, los PP. Garrigou-Lagrange 7 y 
Lamballe 

145. San Juan de la Cruz.—E1 pensamiento de San Juan de la Cruz 
no puede ponerse en duda, si—como es elemental en sana critica—se atien- 
de al conjunto y totalidad de su sistema, francamente orientado hacia la 
mlstica como termino normal e indispensable para llegar a la perfecciou 
cristiana. Fijarse en un texto aislado, desentendiendose del conjunto de 
su sistema y poniendose frente a el, podra ser muy comodo para defender 
cualquier tesis preconcebida, pero no es serio, ni siquiera respetuoso, para 
el genuino y autentico pensamiento del gran mlstico fontivereño. Para todo 
el que lea sin prejuicios ni apasionamientos las obras del Mlstico Doctor 
es cosa evidente que, segñn 61, nadie puede llegar a la perfeccidn cristiana, 
«por mucho que lo procurc», sino a base de las purificaciones pasivas, que 
son de orden francamente mlstico segñn todas las escuelas. Queremos 
transcribir aqui dos textos del Mlstico Doctor que se comentan por sl solos; 

«Porque por mds que el principiante en mortificar en sl se ejercite 
todas estas sus acciones y pasiones, nunca del todo, ni con mucho, 
puede, hasta que Dios lo hace en el pasivamente por medio de la pur- 
gacidn de la dicha noche» 9. 

«Pero de estas imperfecciones tampoco, como de las demas, se 
puede el alma purificar cumplidamente hasta que Dios la ponga en 
la pasiva purgacidn de aquella obscura noche que luego diremos. 
Mas conviene al alma, en cuanto pudiere, procurar de su parte 
hacer por purgarse y perfeccionarse, porque merezca que Dios la 
ponga en aquella divina cura, donde sana el alma de todo lo que ella 
no alcanzaha a remediarse. Porque por mds que el alma se ayude, no 
puede ella activamente purificarse de manera que este dispuesta en la 
MENOR PARTE para la divina unidn de perfeccidn de amor, si Dios no 
torm la mano y la purga en aquel fuego obscuro para ella como y de 
la manera que habemos de decir» 10. 

Como se ve, el pensamiento de San Juan de la Cruz es clarisimo para 
todo el que sepa leer. No puede expresarse con mas fuerza la necesidad de 
las purificaciones mlsticas para alcanzar la perfeccion. San Juan de la Cruz 
parte del supuesto de un alma que trabaja y se esfuerza seriamente por 
purificarse de sus imperfecciones; esto es, de un alma que ha llegado a la 
cumbre del ascetismo; y de esa alma generosa que hace todo cuanto puede, 
de esa precisamente dice el Santo que no puede disponerse en la menor 
parte para la divina union de perfeccion de amor—y esto «por mas que 
el alma se ayude»—^hasta que Dios lo hace pasivamente en ella mediante 
las purificaciones mlsticas. Qucrer soslayar la dificultad diciendo que el 
Santo dice eso «solamente de los que se han de santificar por la via mls- 

r Cf. Perfection chretienne et contemp'.ation passim. 

* Gf. La contemplation c.2. 

9 Moche obscura 1,7,5. 

Noche obscura 1,3,3. 
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tica», eso si que es «retorcer y dar tormento a las palabras del Mistico Doc- 
tor» tt. Para San Juan de la Gruz, la perfeccion cristiana es absolutamente 
imposible fuera de los estados misticos 

146. Santa ’l'eresa.—Otro tanto hay que decir de la Mistica Doc- 
tora, tan de acuerdo siempre con San Juan de la Cruz. A Santa Teresa le 
parecian «pajitas» y «consideracioncillas» todo lo que nosotros podemos 
hacer por via ascetica en los caminos de Dios 13. Y que la rrustica sea el 
termino normal de la vida cristiana, y, por lo mismo, no este reservada 
para unos cuantos aristocratas del espiritu, sino abierta plenamente a todas 
las almas en gracia, no solo lo dice equivalentemente en cien lugares de 
sus obras 14, sino que ella misma se encarga de advertir expresamente a 
todos que la finalidad que persigue al escribir sus libros—^aparte de la razon 
de obedecer—^no es otra que la de «engolosinar a las almas en un bien tan 

En cuanto a ciertas contradicciones aparentes en que incurre la gran 
Santa al afirmar en algfin pasaje lo que al parecer habia negado en otros, 
la misma Santa Teresa explica con toda claridad y precision el verdadero 
alcance y sentido de sus palabras. He aqul el pasaje donde ella misma explica 
su propio pensamiento y aparentes contradicciones: 

«Parece que me contradigo en este capitulo pasado de lo que 
habla dicho, porque cuando consolaba a las que no llegaban aqul 
dije que tenia el Señor diferentes caminos por donde iban a El, asi 
como habia muchas moradas. Asi lo torno a decir ahora, porque, 
como entendid Su Majestad nuestra flaqueza, proveyd como quien 
es. Mas no dijo: Por este camino vengan unos y por &te otros: antes 
fu^ tan grande su misericordia, que a nadie quitd proatrase venir a 
esta fuente de vida a beber. jBendita sea por siempre y con cuanta 
raz6n me lo quitara a mi!»i6 


N6tese la singular importancia de ese pasaje para comprender el auten- 
tico y genuino sentir de Santa Teresa. Es la Santa misma quien, dandose 
perfecta cuenta de que lo que acaba de afirmar en el pdrrafo anterior (que 
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es el mas daro y expresivo del llamamiento universal a la mistica, simbo- 
lizada en el «agua» de la contemplacion), pareda envolver contradicci6n 
con lo que antes habia dicho «consolando a las que no llegaban aquU, se pro- 
pone aclarar y precisar su pensamicnto, dandonos la interpretacidn auten- 
iica que haya de darse a sus palabras. Y puesta a ello y expresdndose con 
todo cuidado y exactitud, perfectamente a sabiendas de lo que va a decir, 
nos dice que el Señor nos convida a todos a beber el agua limpia y cris- 
talina de la mistica contemplaci6n: «... no dijo: Por este camino vengan 
unos y por 6ste otros; antes fue tan grande su misericordia, que a nadie 
quit6 procurase venir a esta fuente de vida a beber». E1 mas exaltado defensor 
del Uamamiento universal a la mistica no acertaria a expresarse con mayor 
energia y precision. A menos de ponerse arbitrariamente contra la eviden- 
cia misma, no puede negarse que Santa Teresa es decididamente partidaria 
del llamamiento universal a la mistica. 

147. San Francisco de Sales.—En cuanto a San Francisco de Sales' 
vease la hermosa demostracidn hecha por el P. Lamballe en su obra ya 
citada 17, donde el santo obispo de Ginebra nos dice con su lenguaje encan- 
tador que «la oraci6n se llama meditaci6n hasta que produce la miel de la 
devocibn; despues de esto, se convierte en contemplaci6n... La medita- 
ci6n es madre del amor, pero la contemplaci6n es su hija... La santa con- 
templacion es el fin y termino fla fin et le but) al que tienden todos esos 
ejercicios y todos se reducen a ella» i*. 


Esta sublime doctrina de Santo Tomds, San Juan de la Cruz, 
Santa Teresa de Jesiis y San Francisco de Sales es tambien la de San 
Buenaventura—-como ha demostrado recientemente un ilustre fran- 
ciscano i®—, la de Santa Catalina de Sena, del maestro Eckart, de 
Taulero, de Sus6n, de Ruysbroeck, de Blosio, del Beato Juan de Avi- 
la, del P. Lapuente y, en general, la de todos los tedlogos misticos 
anteriores al siglo XVII, epoca en que empez6 la desorientaci6n y 
decadencia. En nuestros dias, repetimos, han vuelto a abrirse paso 
las doctrinas genuinas de la verdadera mistica tradicional, y ya vuel- 
ven a difundirlas por el mundo las figuras mds prestigiosas de la es- 
piritualidad contempordnea de todas las 6rdenes religiosas y escue- 
las teol6gicas. Para no recoger aqui sino algunos de los nombres mas 
conocidos y de verdadero prestigio internacional, podemos citar a 
los benedictinos dom Columba Marmion, dom Vital Lehodey, dom 
Louismet y dom Stolz; los dominicos PP. Gardeil, Garrigou-Lagran- 
ge, Arintero, Joret y Philipon; los franciscanos De Besse y Peralta; 
los carmelitas Gabriel de Santa Maria Magdalena, Jeronimo de la 
Madre de Dios y Bruno de Jesus Maria 20; los jesuitas Peeters, Ga- 
rate, De la Taille y Jaegher; el redentorista Schrijvers; el agustino 
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Cayr^; el cardenal Mercier y Mons. Saudreau e incluso seglarcs como 
Maritain. En una palabra: casi todas las grandes fi^ras de la espi- 
ritualidad cristiana de nuestros dias han vuelto los ojos otra vez, des- 
pues de un parentesis de tres siglos, a las subUmes concepciones de 
los grandes misticos del catolicismo, que pusieron siempre a dispo- 
sicion de todas las almas fervientes los caminos que conducen a la 
union mistica con Dios. 

Y vamos a ver, finalmente, la tercera conclusion, que parece casi 
superflua despues de cuanto acabamos de decir. 


Conclusion 3.»: Todos estamos llamados, al menos remota y suficicn- 
temente, a los estados misticos. 


148. Para negar el Ilamamiento universal a la mistica seria me- 
nester negar antes el llamamiento universal a la perfeccion. Si Dios 
no quiere que todos seamos perfectos, entonces es evidente que tam- 
poco quiere que todos seamos misticos. Pero si cl llamamiento a la 
perfeccidn es absolutamente universal— y esto es tan claro quc lo pro- 
claman todas las escuelas sin excepcibn—, hay que decir que el Ila- 
mamiento a la mistica es tambien universal. Creemos haber demos- 
trado plenamente a la luz de los principios del Angelico Doctor que 
la perfeccibn cristiana es completamente imposible fuera de los es- 
tados misticos. 

Sin embargo, a pesar de que la cuestidn de iure nos parece fuera 
de toda duda, no tenemos ningiin inconveniente en hacer algunas 
restricciones prdcticas. Aqui, como en todas partes, si se quiere per- 
manecer en la zona templada de la verdad y evitar las estridencias 
extremistas, que nacen casi siempre de una consideracion demasia- 
do ideal de las cosas, que las aleja un poco de la triste y pobre rea- 
lidad, no hay mds remedio que hacer una distincion entre el orden 
juridico y el orden de los hechos. Casi nunca coinciden del todo las 
cuestiones de iure con las de facto, sobre todo en estas materias, en 
las que juegan tan gran papel la miseria y limitaciones humanas. 

Nos parece que la doctrina mas serena, la mas equilibrada, la 
mas ajustada a la realidad de las cosas que se ha propuesto hasta 
hoy en este punto concreto del llamamiento universal a la mi'stica 
es la del insigne profesor del Angdicum R. P. Garrigou-Lagrange* 
Creemos que el magnifico capitulo, modelo de serenidad y de equi- 
librio, que dedica el P. Garrigou a resolver esta cuestion en su obra 
Perfection chretienne et contemplation 21 podria ser aceptado—con un 
poco de buena voluntad y sincero amor a la verdad por parte de to- 
dos—como punto de convergencia y de mutua comprensibn por 
todas las escuelas de espiritualidad cristiana. 

Un breve resumen de la doctrina de aquel capitulo es lo que 
vamos a ofrecer al lector a continuacion. 


Cf. el C.5: L’appel d la contemplation 
artlculos (p.419-76 en la 7.* ed. francesa). 


d la vie mystique, sobrc todo los tres primero» 
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Comienza el P. Garrigou precisando los diversos sentidos que se le pue- 
den dar a la palabra «llamamiento». 

Por de pronto, no es lo mismo ser «llamado» a la vida mistica que ser 
«elevado», conducido, elegido, predestinado a ella. E1 llamamiento es uni- 
versal, como lo es el llamamiento a la perfeccion, que no puede conseguirse 
fuera de la mlstica. Pero como este llamamiento a la perfeccion corresponde 
—como 5ra vimos ampliamente en su lugar—a la voluntad de Dios ante- 
cedente, que se frustra muchas veces por culpa del hombre, sfguese que 
no todos los llamados llegan de facto a la vida mistica, sino unicamente 
aquellos que, ademas de ser llamados, han correspondido fielmente a las 
inspiraciones de la gracia y han sido conducidos a ella por la infalible gracia 
eficaz, que es efecto infrustrable de la voluntad consiguiente de Dios. La 
formula del Evangelio: «muchos son los Ilamados y pocos los escogidos» 22^ 
vale tanto para el llamamiento a k vida eterna como para el llamamiento 
a la perfeccion. Todos estamos llamados a la una y a la otra segdn la volun- 
tan antecedente de Dios, y a todos se nos dan las gracias suficientes para 
conseguir ambas cosas si nosotros queremos; pero Dios no tiene obliga- 
cibn de darnos, ni nos da de hecho a todos, las gracias infrustrables, que 
nos llevarian de hecho infaliblemente a la salvacibn eterna y a las cumbres 
mismas de la perfeccibn cristiana. Ya dijimos en su lugar correspondiente 
que Dios no puede ni debe (si es licito hablar asi) salvarnos a todos, ni mucho 
menos esta obligado a elevarnos hasta la cumbre de la perfeccibn, por el 
absurdo inevitable y la gran inmoralidad que de ahi se seguiria. Porque 
si correspondiendo a la gracia lo mismo que no correspondiendo, si vi- 
viendo castamente lo mismo que revolcandose en toda clase de inmundi- 
cias, si cumpliendo exactamente la ley de Dios lo mismo que quebrantando 
sus mandamientos, etc., etc., Dios estuviera obligado a darnos a todos las 
gracias eficaces para levantarnos de nuestros pecados voluntariamente co- 
metidos y alcanzar de hecho infaliblemente la salvacibn eterna y hasta un 
puesto eminente en el cielo por haber alcanzado tambien la perfeccibn 
cristiana, se seguirla de una manera terriblemente Ibgica que el hombre 
estarla autorizado para burlarse de Dios. Ya puede pecar impunemente, 
entregarse tranquilo a toda clase de desbrdenes y quebrantar a su gusto 
todos los preceptos del decalogo; llegara un dla en que Dios tendrd que 
darle las gracias eficaces para arrepentirse, se arrepentira de hecho, se sal- 
vara eternamente, y despues de haberse reldo de Dios ocupara tranquila- 
mente un puesto cerca del trono de su infinita majestad. i!Quien no ve 
que esto es absurdo e inmoral y que Dios no puede hacer eso sin dejar de 
ser infinitamente justo e infinitamente santo? Evidentemente, Dios no 
puede ni debe salvarnos a todos, ni mucho menos hacernos santos a todos. 
Dios exige—tiene que exigir forzosamente—que el hombre corresponda 
libremente a la gracia, haga de su parte todo lo que pueda para—al menos— 
no poner ningbn obstaculo a la accibn divina, que quiere salvarle o santi- 
ficarle. Si asl lo hace, obtendra infaliblemente esas cosas—esta expresa en 
la Sagrada Escritura la promesa divina—; pero si se empeña en resistir 
a la gracia y en sembrarle el camino de obstaculos o, al menos, en andar 
con flojedad y tibieza en los caminos de Dios, ipodra maravillarse nadie 
de que Dios, en justo y razonable castigo, le prive de las gracias eficaces 
en vista del mal uso de las gracias suficientes quc tan prbdiga y abundante- 
mente habla derramado sobre el? 

Y no se diga que Dios de hecho ha derribado del caballo a alguno de 
sus perseguidores precisamente en el momento en que le persegula. Dios 
puede hacer—si quiere libremente hacerlo—un alarde de misericordia so- 
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bre tal o cual alma en particular a pesar de la ausencia y aim contrariedad 
de disposiciones por parte de ella. Pero no tiene obligacidn de hacerlo con 
nadie en particular, ni siquiera es conveniente que lo haga con muchos, por el 
grave riesgo a que nos expondria el cumplimiento de sus mandamientos si 
esas gracias tumbativas fuesen demasiado frecuentes y ordinarias. Dios 
puede, si quiere, disponer interiormente a un pecador para que se arre- 
pienta y deje de serlo, pero no tiene obligacion ni es conveniente siquiera 
que lo haga con todos o con muchos. iQue por que—^puesto a hacerlo con 
solo unos pocos—escoge a este con preferencia a aquel? A San Pablo se le 
ocurrio esa misma pregunta, y mismo, bajo la luz divina de la inspiracion 
prof4tica, nos did la esplendida respuesta; «jOh hombre! iQuien eres tii 
para pedir cuentas a Dios?» 23 Y antes que San Pablo nos habla dicho Cris- 
to en la parabola del Evangelio: «tNo puedo hacer lo que quiero de mis 
bienes?» 24 gs el arcano indescifrable de la divina predestinacidn, que, se- 
giin la formula de Santo Tomas, depende linicamente de la voluntad omnl- 
moda de Dios 25. 

Todo esto supuesto, en el llamamiento a la vida mistica, lo mismo que 
en la vocacidn a la vida cristiana, cabe distinguir un llamamiento exterior 
(por el Evangelio, la predicacidn, la direccidn espiritual, la lectura, etc.) y 
un llamamiento interior (por una gracia de iluminacidn y de atraccidn) 2*. 

El llamamiento exterior serd general si se dirige a todos indistintamente, 
y particular o individual si se dirige a una persona determinada. Este se- 
gundo es posterior y mds concreto que el primero, a quien viene precisa- 
mente a completar. Asl, por ejemplo, todos los paganos estan llamados de 
una manera general a la vida cristiana pxir el Evangelio antes que tal o cual 
sea llamado en particular o individuaimente (v.gr., por el misionero de 
Cristo). 

La vocacion puede ser especial, que es aquella que se dirige Unicamente 
a un grupo reducido de hombres (v.gr., la vocacidn al sacerdocio); especia- 
lisima, si se dirige a muy contadas almas y para obras muy concretas (verbi- 
gracia, para fundar una orden religiosa), y dnica (como la vocacidn de Marla 
a la maternidad divina o la de San Jos4 para padre adoptivo de Jesiis y esposo 
virginal de Marla). 

La vocacidn interior puede ser remota o prdxima, y esta dltima puede 
ser suficiente y eficaz. Si las virtudes y los dones no pueden alcanzar su pleno 
desarrollo sino en la vida mistica, estaran llamados a ella, al menos con 
llamamiento remoto, todos los que posean aquellas virtudes y dones, esto 
es, todas las almas en gracia. E1 llamamiento prdximo lo tendran linicamente 
cuando se reiinan en ellas las tres señales clasicas de que habla San Juan de 
la Cruz tomandolas de Taulero 27. Este llamamiento proximo sera suficiente 
si el alma de hecho resiste a el, y sera eficaz si hace entrar al alma de hecho 
en la vida mistica 28. 

La vocacidn prdxima puede subdividirse en temprana (como «a su hora» 



C. S- 


265 


correspondiente) o tardia (como la de los”trabajadores de la viña llamados 
a tiltima hora) 29. 

En fin, una vocacidn prdxima y eficaz a la vida mlstica puede subdivi- 
dirse todavla segiin se refiera a los grados mds altos de la misma o tan s61o 
a sus grados inferiores, lo cual depende en cada caso de la divina predesti- 
nacidn. 

Para mayor claridad vamos a recoger todas estas divisiones y subdivi- 
siones en el siguiente cuadro sinoptico, que hay que leer de abajo hacia 
arriba para seguir el progreso ascensional: 


lA los grados supc- 
(Eficaz (tempra-J riores. 

Prdximo (las tres . o tardio)..|A los grados infe- 
señales de Tau-J L nores. 

lero y San Juan j , , , . ,» 

de la Cruz). ... Suficiente: al cual muchos resisten. «Mu- 


Estas distinciones elementales arrojan mucha luz para resolver acerta- 
damente el problema que nos ocupa. Muchas veces, por ejemplo, se inter- 
preta errñneamente el pensamiento de San Juan de la Cruz, que parece 
negar en un pasaje famoso el llamamiento universal a la mistica. Aten- 
diendo al contexto y a los principios de su sistema, aparece muy claro que 
niega tan s61o el llamamiento prdximo y eficaz, pero de ninguna manera el 
llamamiento remoto, ni siquiera el prdximo suficiente. E1 que de hecho esas 
almas asl llamadas «no pasen adelante», se debe ñnicamente a su falta de ge- 
nerosidad y de fidelidad a la gracia, como explica muy bien el mismo San 
Juan de la Cruz en otro pasaje no menos famoso que el anterior 30. 

Todo esto supuesto, nos parece que en la prdctica, de hecho, la 
verdadera solucion del problema que nos hemos planteado se en- 
cuentra recogida en las siguientes proposiciones: 

1, * Todos estamos llamados a la mistica, como a la normal ex- 
pansion de la gracia santificante, con un llamamiento remoto y su- 
fidente por el mero hecho de estar en gracia de Dios. 

Razdn: E1 niño esta llamado a la virilidad por el mero hecho de nacer. 
La gracia es el germen de la mlstica. 

2. * Si el alma es fiel y no pone obstaculos a los planes de Dios, 
llegara un momento en que ese llamamiento remoto se convertira 
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en prdximo suficiente por la presencia de Izis tres famosas señales 
enseñadas por Taulero y San Juan de la Cruz (cf. n.212). 

Razdn: Los dones del Esplritu Santo, convenientemente desarrollados 
como habitos, estan reclaraando su actuacion de una manera cada vez mas 
apremiante. 

3. ^ Ese llamamiento prdximo sujiciente se convertira en proximo 
eficaz si el alma al recibir el primero corresponde fielmente a el y no 
pone ningun obstaculo a la accibn divina. 

Razon: Dios da siempre la gracia eficaz a quien no resiste a la suficiente, 

4. ® La mayor o menor altura que el alma debera alcanzar den- 
tro de la vida mistica dependera conjuntamente del grado de fide- 
lidad o de correspondencia por parte del alma y de la libre deter- 
minacion de Dios segiin el grado de santidad a que la tenga predes- 
tinada. 

Raz 6 n: E1 grado de gracia y de gloria lo ha determinado Dios para 
cada uno por la divina predestinacibn 31. 

Nos parece que estas conclusiones no pueden ser rechazadas 
razonablemente por nadie. En ellas esti recogido con toda fidelidad 
el pensamiento de Santo Tomas, que coincide plenamente con el 
de las mas grandes figuras de la mistica cristiana experimental. 


4. Solucion de las objeciones 

Sentadas ya las tesis fundamentales de la Teologfa de la perfeccidn se- 
gñn los principios de Santo Tomds de Aguino, vamos a recoger ahora las 
principales objeciones que contra la teorla tomista han sido formuladas por 
sus adversarios. Ello redondeara la doctrina y mostrarS una vez mas la soli- 
dez y armonia de la construccibn ascetico-mfstica del Angdico Doctor. 

Cinco son las objeciones fundamentales. La primera se refiere al modo 
de ser y de obrar de la gracia santificante; la segunda, a la doble actuacion 
y modalidad de los dones; la tercera, a las relaciones entre el merito sobre- 
natural y la mistica; la cuarta, al niimero de almas misticas existentes en la 
practica, y la quinta, finalmente, al estilo de la Iglesia en la canonizacion de 
ios santos. Vamos a examinarlas una por una. 


Objecion I.® 

149. Dejemos la palabra al P. Crisbgono, uno de sus principales defen- 
sores: «Es ley universal que todo principio vital puede Ilegar a su perfecto 
desarrollo sin salir de su modo propio de ser y de obrar. Si, pues, la gracia 
esta y obra en el alma al modo del alma, es decir, de im modo natural y hu- 



:. 5. REI,ACIONES ENXRB 


FECCI6N 


267 


mano, es evidente que podra conseguir su perfecto desarrollo sin salir de 
ese modo humano y natural. Todo lo que se salga de ese modo podrA ser 
mas o menos conveniente segiin facilite el desarrollo de la gracia, pero 
nunca es absolutamente necesario» 32. 

Y que la gracia esta en el alma al modo humano, lo habia probado el 
P. Crisogono en la pagina anterior con las siguientes palabras de Santo 
Tomas: 

«La gracia esta en el alma como una forma que tiene el ser completo 
en ella... Ahora bien, la forma completa esta en el sujeto seghn la 
condicion del sujeto» 33. 

Critica. —^En primer lugar examinemos el fundamento en que se apoya 
el P. Crisbgono: el texto de Santo Tomas. Despues veremos el argumento 
en si mismo. 

Invitamos al lector a que abra la Suma Teoldgica por el lugar que cita 
el P. Crisogono; 3.» parte, cuestion 63, articulo 5. En el pregunta Santo 
Tomas si el cardcter (que, como es sabido, imprimen en el alma algunos 
sacramentos) es imborrable: «Utrum character insit animae indelebiliter*. 

Veamos la objecibn i.», en cuya solucibn estampa Santo Tomas las pa- 
labras que cita el P. Crisbgono: 

«Parece que el caracter no esta en el alma de una manera imbo- 
rrable. Porque un accidente se halla tanto mds fijo en su propio 
sujeto cuanto es mds perfecto. Pero la gracia es mas perfecta que 
el cardcter, que se ordena a ella como a un fin ulterior. Luego, si 
la gracia se pierde por el pecado, con muchisima mas raz6n se per- 
dera el cardcter». 

Esta es la objecibn. Veamos ahora la respuesta de Santo Tomas: 

«La gracia y el caracter no estin en el alma de la misma manera. 
La gracia esta en el alma como una forma que tiene el ser completo 
en ella, mientras que el caracter lo estd como una virtud instrumen- 
tal. Ahora bien, la forma completa estd en el sujeto segñn la condi- 
cion del sujeto; y como el alma esta sometida a mutacion en virtud 
de su libre albedrio mientras dura su peregrinacibn terrestre, tam- 
bien lo estara el ser de la gracia en el alma. En cambio, cuando se 
trata de una virtud instrumental, se considera mas bien la manera 
de ser del agente principal. Por eso el caracter es indeleble en el 
alma, no por razon de su perfeccion propia, sino por razon de la 
perfeccion que posee el sacerdocio de Cristo, del cual procede el 
caracter a titulo de virtud instrumental». 

No nos explicamos como el P. Crisogono haya podido invocar este 
texto para probar una cosa totalmente ajena y extraña a el. Santo Tomas 
dice en ese texto que la gracia—a diferencia del caracter—esta en el alma 
de una manera amisible, exigida por la mutabilidad intrinseca de la mis- 
ma alma, en la que reside como en su sujeto propio. La gracia esta en el 
alma como cierta forma completa en su ser; y como esa clase de formas 
siguen forzosamente las vicisitudes del sujeto en quien residen, por eso 
la gracia esta sujeta a la condicion mudable y antojadiza del alma, proce- 

3* Compendio de A.^etica y Mhtica p.12-13 (i.‘ cd.). Los subrai'ados son del propio 
P. CrisOgono. 

33 III,63,s ad I. 
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dente, mientras est^ en esta vida, de la veleidad de su libre albcdrfo; de ahl 
que la gracia pueda perderse y de hecho se pierda muchas veces. Esto y 
s6Io esto es lo que dice Santo Tomas en ese pasaje. ^’Donde esta la alusidn 
al modo humano y a la no exigencia de modos ultrahumanos, etc., etc., que 
saca a colacion el P. Crisdgono? 

Pero en realidad no tenemos interes en insistir sobre el verdadero pen- 
samiento de Santo Tomas en ese texto. Mas ai3n: prefeririamos que ese texto 
u otro cua!quiera del Santo tuviera el sentido que le da el P. Cris6gono. 
porque esa condicidn de la gracia obligada a desarrollarse al modo humano, 
lejos de debilitarla, favorece enormemente nuestra tesis, como vamos a 
demostrar inmediatamente. 

Examinemos el argumento del P. Crisdgono. 

Principio fundamental: «Es ley universal que todo principio vital puede 
llegar a su perfecto desarrollo sin salir de su modo propio de ser y de obrar». 

Estamos completamente de acuerdo. M4s adn: si algo tenemos que re- 
prochar al P. Crisdgono, es el haber proclamado ese principio demasiado 
d^bilmente, con menos fuerza de la que en realidad le corresponde. Porque 
a nosotros nos parece que todo principio vital, no solamente puede, sino 
que debe alcanzar su perfecto desarrollo sin salir de su modo propio de ser 
y obrar. ?C6mo podrla ser de otro modo, sobre todo si ese modo fuera espe- 
clficamente distinto? ?Es que las plantas pueden crecer y desarrollarse al 
modo de los animales, o 6stos al modo de las ideas? 

De manera que no solamente admitimos el principio que invoca el 
P. Cris6.gono, sino que lo proclamamos incluso con mas fuerza que el. 

Pero (!qu6 se deduce de aqul? Vamos a verlo al examinar la consecuencia 
que saca el P. Cris6gono. 

Consecuencia: «Si, pues, la gracia estd y obra en el alma al modo del 
alma, es decir, de un modo natural y humano, es evidente qve podrd conse- 
guir su perfecto desarrollo sin salir de ese modo humano y natural». 

Creemos que nuestro objetante padecio una distraccidn involuntaria al 
escribir esas palabras. Porque sabla muy bien—lo dice 61 mismo en la pa- 
gina siguiente de su mismo libro 34—que la gracia no obra en el alma ni al 
modo humano ni al modo divino sencillamente porque no obra de ninguna 
manera, ya que ella es un h4bito puramente entitativo que no se ordena ni 
puede ordenarse inmediatamente a la accidn. Quienes obran son las vir- 
tudes infusas y los dones del Espfritu Santo, que residen no en la esencia 
del alma, como la gracia santificante, sino en sus potencias o facultades; y 
esas virtudes infusas y dones del Esplritu Santo son realmente distintos de la 
gracia, aunque tengan en ella su rafz, como ya vimos en su lugar correspon- 
diente. Y, como es natural, las virtudes y los dones obran al modo del agente 
que las maneja y regula, esto es, las virtudes, al modo humano, bajo la regla 
de la raz6n iluminada por la fe, y los dones, al modo divino, bajo la moci6n 
directa e inmediata del Espi'ritu Santo mismo, como ya dejamos demos- 
trado en su lugar. 

Hecha esta aclaracidn, sigamos examinando la argumentacidn del P. Cri- 
s6gono. 

De acuerdo con el principio invocado por 6l, y que nosotros hemos acep- 
tado y proclamado incluso con mas fuerza, «todo principio vital puede (debe, 
decimos nosotros) Ilegar a su perfecto desarrollo sin salir de su modo propio 
de ser y de obrar», deduce inmediatamente nuestro adversario que la gracia 
debe desarrollarse (mediante sus potencias operativas) a nuestro modo hu- 
mano, toda vez que e.st6 en nuestra alma a nue.stro modo connatural o hu- 

34 Compendio de Ascdtica y Mistica p.14: «La gracia <2: principio remoto de operacidn, 
como tal no puede obrar ni desarrollarse por sl mismat 
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mano, y «todo principio vital puede Ilegar a su perfecto desarrollo sin salir 
de su modo propio de ser y de obrar». 

?Se ha fijado ya el lector en el gran sofisma encerrado en el argumento 
del P. Cris6gono? ^Ha percibido ya que en ese silogismo se barajan cuatro 
terminos y que la verdadera conclusi6n que se deduce de su principio es pre- 
cisamente la contraria diametralmente de la que 61 saca? 

Nos parece que el P. Crisogono no se fijo en el verdadero alcance de sus 
palabras. Porque resulta que ese principio completamente cierto que invoca 
no solamente no favorece en nada su tesis del desarrollo de la gracia al modo 
humano, sino que va a ser la roca incomnovible en que nos apoyemos nos- 
otros para probar precisamente lo contrario: la gracia postula y exige por 
su misma naturaleza un modo de desarrollo del todo divino 0 sobrehumano. 

Porque vengamos a cuentas. iCual es el modo propio de la gracia santi- 
ficante? iSc atrevera alguien a contestar que el modo humano? Pero ino 
hemos quedado en filosofla escolastica—es uno de sus principios mas ele- 
mentales—que la operaci6n sigue al ser: «operari sequitur esse»? Y la gracia 
santificante, ise atrevera alguien a decir que es una forma humana? iNo 
hemos quedado—de acuerdo con todos los te61ogos del mundo, puesto que 
es una verdad claramente consignada en la revelaci6n—que la gracia es una 
forma divina que nos da nada menos que una participacidn fisica y formal 
de la naturaleza misma de Dios precisamente en cuanto divina? iNo nos 
dice San Pedro que mediante ella venimos a hacernos participantes de la 
naturaleza misma de Dios: «divinae consortes naturae»? 35, y si el ser de 
la gracia es divino —y nadie puede negarlo sin manifiesto error en la fe— y si 
la operacidn sigue y corresponde siempre al ser a quien pertenece—y nadie 
puede negarlo sin romper abiertamente con los principios mis elementales 
de la filosofla perenne—, iosara nadie decir que una forma divina pueda o 
deba desarrollarse al modo humano? 

E1 P. Cris6gono confunde en su argumento la operaci6n que correspon- 
de a la misma gracia con la operaci6n que corresponde al sujeto donde reside. 
La operaci6n que corresponde al alma —que es el sujeto donde reside la 
gracia—es ciertamente una operacion al modo humano, puesto que humana 
es el alma misma, y aqul, como en todas partes, la operaci6n tiene que se- 
guir y corresponder al ser: «operari sequitur esse». Pero precisamente por eso 
la operaci6n que exige y postula la gracia santificante es una operaci6n al 
modo dixAno y sobrehumano, porque divina y sobrehumana es la esencia mis- 
ma de la gracia, y la operaci6n tiene siempre que seguir y corresponder al 
ser de quien procede. 

De manera que el principio invocado por el P. Crisogono es ciertisimo. 
Pero no se ha fijado en que ese principio no dice que «todo principio vital 
puede llegar a su perfecto desarrollo sin salir del modo propio del sujeto 
donde reside», sino «sin salir de su modo propio de ser y de obrar», como dice 
muy bien el propio P. Cris6gono. Cita el principio admirablemente, pero lo 
interpreta precisamente al reves de lo que significa. Porque el propio modo 
de ser de la gracia santificante de ninguna manera es humano, sino divino, 
en toda la extensi6n de la palabra, como consta expresamente por la divina 
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revelacion. Y siendo ella de suyo una forma divina, exige y postula para su 
perfecto desarrollo no el modo humano del alma—que es simplemente el 
sujeto donde reside—, sino el modo divino o sobrehumano, que es el que co- 
rresponde a su modo propio de ser y de obrar, como dice el principio invocado 
por el P. Crisogono. Y precisamente porque en el estado ascetico la gracia 
se ve obligada a desenvolverse (mediante las virtudes infusas, que son sus 
principios operativos) en esa atmosfera o modalidad humana —procedente de 
la regla de la razon a que se ven sometidas las virtudes infusas en ese estado—, 
por eso crece tan raquitica y lentamente, postulando y exigiendo la moda- 
lidad divina de los dones del Espiritu Santo, que proporcionaran a las vir- 
tudes infusas la atmosfera propicia, perfectamente adaptada a la naturaleza 
divina de la gracia y de las mismas virtudes infusas, y las haran crecer rapi- 
damente hasta Ilevarlas a su plena perfeccion y desarrollo. Mientras perma- 
nezcan en esa atmdsfera humana, propia del estado ascetico, que ahoga y 
asfixia el ser divino de la gracia, es completamente imposible que puedan 
alcanzar su perfecto desarrollo y expansidn, 

Por donde se ve que el estado mistico, lejos de ser un estado anormal y 
extraordinario, es precisamente el ambiente normal y adecuado que la gracia 
exige y reclama por su misma naturaleza sobrenatural y divina. Es el estado 
asc^tico lo anormal y extraño a la naturaleza de la gracia, y por eso la asc^tica 
es una etapa provisional, imperfecta, que la gracia tiene que recorrer peno- 
samente en los comienzos de su desarrollo, dada la modalidad imperfecta, 
terrena y humana con que participamos de esa forma divina en los primeros 
pasos de su desarrollo, a base del ejercicio de las virtudes infusas al modo 
humano, bajo la regla y control de la razdn iluminada por la fe; pero de suyo 
tiende, reclama y exige la atmdsfera divina de los dones, dnicamente en la 
cual podra desarrollar todas sus virtualidades intrfnsecas, dandonos la con- 
ciencia experimental de que somos hijos de Dios al ser introducidos por EI 
en pleno estado mistico: «qui Spiritu Dei aguntur, ii sunt filii Dei» •'6. No 
cabe la menor duda: la mlstica es precisamente la atmosfera normal que, 
reclamada y exigida por la naturaleza misma de la gracia, debera encontrar 
en el alma para alcanzar su pleno desarrollo y expansidn. Fuera de la mlstica 
es imposible la perfeccidn cristiana, sencillamente porque es imposible el 
pleno desarrollo de la gracia. 

De manera que el principio invocado por el P. Crisbgono, y que nos- 
otros admitimos plenamente, no s6Io destruye por su base su propia tesis, 
sino que es precisamente el principio inconmovible donde se asienta y des- 
cansa la maravillosa sintesis de Santo Tomas, que es la que nosotros hemos 
tratado de exponer humildemente en las paginas precedentes. 


Objecion 2.® 

150. Todos estamos de acuerdo en que ia mistica consiste en la actua- 
cion y predominio de los dones del Espiritu Santo al modo divino o sobre- 
humano. Pero como los dones, aparte de esa actuacion al modo divino, pue- 
den actuar tambien al modo humano, cabe perfectamente un pleno desarrollo 
de la gracia—a base del crecimiento progresivo de las virtudes infusas y de 
los dones del Espiritu Santo—sin salir de la modalidad humana, propia y 
caracteristica de la ascetica. Luego la mistica no es absolutamente indis- 
pensable para la perfeccidn cristiana 37. 

3« Rom. 8,14. 

37 Cf. J’. .Crisogono, La perfeciion et la mystique selon les principes de Saint Thomas p.51. 
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SoLUCioN.—La objecidn parte del falso supuesto de la existencia de 
un modo humano en los dones, quc ya hemos visto que es completamente 
absurdo c imposible (cf. n.78-82). 


Objecion 3.® 

151. EI concilio de Trento definio que el hombre justificado puede 
merecer con verdadero mMto (o sea de condigno, como explican los tedlogos) 
el aumento de la gracia, la vida eterna, la consecucidn de la misma (con tal 
de morir en gracia) y el aumento de la gloria 38. De donde se deduce que, 
si la mfstica entrara en el desarrollo ordinario y normal de la gracia santificante, 
habrfa que concluir inmediatamente que podria merecerse de condigno, por- 
que de esa forma se merece el aumento y desarrollo de la gracia, como ense- 
ña expresamente Santo Tomds 39 y confirmd despu6s el concilio. 

Ahora bien: la mayorfa de los mfsticos experimentales afirman termi- 
nantemente el caracter gratuito de la contempIaci6n infusa, que es uno de 
los actos mas tfpicos y caracterfsticos de la mfstica 40. Luego la mlstica, o 
al menos el acto de la contemplacidn infusa, no entra en el desarrollo nor- 
mal y ordinario de la gracia santificante, a no ser que queramos establecer 
una verdadera antinomia y contradicci6n entre los datos de la teologla y las 
experiencias de los mlsticos. 

Soluci6n. —A nosotros nos parece que es muy fScil resolver esta apa- 
rente antinomia y contradiccidn entre los datos de los mlsticos y las especu- 
laciones de los teologos. Y decimos contradicci6n aparente porque es indu- 
dable que no la puede haber en realidad. EI Dios de los mlsticos es tambi6n 
el Dios de los tedlogos; y si en nuestra limitacidn humana y pobre manera de 
hablar pueden aparecer dos verdades como opuestas y contrarias entre sl, 
tienen que encontrar forzosamente su concordia y armonla ante la Verdad 
Primera, de la cual todas las demds no son mas que meras derivaciones y 

La clave para resolver el problema nos parece que esta en una sencilla 
distinciñn propuesta por uno de los mSs grandes maestros de espiritualidad 
que han conocido nuestros tiempos: el insigne P. Arintero, de santa y gloriosa 
memoria. 

En un artlculo de una de sus mejores obras, las Cuestiones misticas, se 
propone demostrar «c6mo el don precioslsimo de la divina contemplacidn, 
segUn Santo Tomas, es corona de justicia, y asl puede ser en rigor merecida 
con la fiel, humilde, amorosa y perseverante correspondencia a la gracia» 41. 
A nuestro parecer, es 6ste el artlculo mejor elaborado—desde el punto de 
vista teologico—de cuantos escribio el gran mlstico dominico. 

Despufe de explicar los t6rminos del problema y el sentido del mismo. 
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establece para resolverlo una sencilla distincidn entre la cuestidn de iure y 
la cuestidn de facto. Ella nos dara la clave para explicar satisfactoriamente la 
aparente antinomia y contradi( cion cntre misticos y teologos que acabamos 
de plantear. 

En primer lugar, la cuestion de iure. La argumentacion del P. Arintero 
para demostrar el merito de condigno con relacion a la vida mistica es de una 
firmeza y solidez inquebrantables. Siguiendo su estilo abmmador de pla- 
garlo todo de citas, trae a colacidn una cantidad enorme de testimonios de 
mlsticos experimentales y sobre todo de tedlogos, con Santo Tomas a la cabeza, 
del que cita—nos parece—todo cuanto el Santo cscribid relacionado con 
este asunto 42, Cualquiera que lea con serenidad y sin prejuicios el alegato 
formidable del P. Arintero Ilegara, estamos bien seguros, a la conviccion 
firme de que efectivamente, al menos en el orden de las exigencias jurfdicas, 
la contemplacidn es «corona de justicia», y puede, por lo mismo, ser merecida 
con m&ito estricto o de condigno 43. 

Otra cosa es cuando de la cuestion de iure, o de las exigencias especula- 
tivas, se desciende a la cuestidn de facto, o de las limitaciones prdcticas. En 
este orden de cosas le parece al P. Arintero—y creemos que su demostracidn 
es tan bella y profunda como la anterior—que en la prdctica, de hecho, en la 
mayorla de los casos, no se dara realmente mds que un m&itode conueniencia, 
esto es, un m^rito de congruo, como dicen los tedlogos. 

La raz6n fundamental es la siguiente: el merito—como enseña Santo 
Tomis—importa dnicamente orden esencial al premio, el cual alcanzara a su 
tiempo si no median obstdculos; pero no importa siempre ni necesariamente 
la real asecucidn del premio, toda vez que en virtud de los obsticulos que se 
hayan puesto o se irdn poniendo antes de alcanzarlo realmente podr4 dila- 
tarse mucho tiempo y aun impedirse totalmcnte. He aqul las palabras mis- 
mas del Ang6Iico Doctor: 

«La impetracidn importa la consecucidn de aqueIlo que se pide; 
pero el m6rito no importa la consecucidn, sino ñnicamente el orden 
de la justicia a la consecucidn. Por eso, cuando se interp^ne un obs- 
Hculo, desaparece la raz6n de impetracidn, porque quita la conse- 
cuci6n; pero el obsHculo no quita el orden a la consecucidn y, por 
lo mismo, no quita el m6rito. De donde hay que concluir que merece 
incluso el que no persevera, pero s6lo impetra el que persevera» **. 

Este magnffico principio de Santo Tom6s arroja una gran luz para resol- 
ver esta cuesti6n. No hay inconveniente en que merezcamos de iure lo que 
no alcanzamos de facto a causa de los obstaculos que nuestra miseria e in- 
constancia hayan puesto entre el m6rito mismo y la consecucidn del premio 



perfecci6n 


liSTICA 


273 


c. 5. relaciones enirb la 

correspondiente. Porque asf como a veces se alcanza de Dios una merced 
sin merecerla*^, otras veces podra muy bien ser merecida y por una cosa o 
por otra no alcanzarla. Dc hecho, el cristiano que peca y se condena des- 
pues de haber vivido en gracia merecio ciertamcnte la vida eterna con las 
obras hechas en gracia 46; y, sin embargo, de hecho, jamas la alcanzarS por 
haber puesto entre aquel merito y el premio el obstaculo insuperable de la 
impenitencia final. 

Puede, pues, ocurrir muy bien que quien ha merecido y obtenido de 
condigno un aumento de la gracia, y, por consiguiente, de las virtudes infu- 
sas y dones del Espfritu Santo en cuanto hdbitos, no sea despu6s lo suficiente- 
mente fiel y generoso para disponerse convenientemente a recibir de Dios las 
gracias actuales que pondrian en movimiento aquellos habitos, produciendo 
la contemplacidn infusa o cualquier otro acto mfstico. 

Porque no hemos de olvidar—ya hablamos de ello en su lugar correspon- 
diente—que en orden a las gracias actuales eficaces no cabe, segñn la sentencia 
mas comñn entre los te61ogos, verdadero m6rito de condigno, sino 6nica- 
mente un merito impropio, de congruo, de conveniencia, fundado *in iure 
amicabili, secundum leges amicitiae». E1 hombre puede y debe disponerse 
para recibir esas gracias, no poniendo obstdculo alguno a la acci6n divina 
e impetrdndolas con la oraci6n ferviente, humilde y perseverante. Si lo hace 
asl, las obtendrA de hecho infaliblemente, no porque todo eso equivalga a 
un verdadero merito de condigno, sino por la promesa divina, que expresa- 
mente ha proraetido a la oraci6n revestida de las debidas condiciones todo 
cuanto pueda sernos conveniente para la salvaci6n eterna 47. Y que la con- 
templacidn infusa sea convenientlsima para ello, nadie con sano juicio puede 
ponerlo en duda. 

Por otra parte, habiendo alcanzado los dones del Esplritu Santo un gra- 
do notable de desarrollo en cuanto hdbitos —obtenido 6ste por verdadero 
merito de condigno —, estan como exigiendo su propia actuaci6n, si no quere- 
mos admitir que Dios se complazca en aumentarlos para tenerlos ociosos. 

Por consiguiente, en la prictica, de hecho, si el alma es fiel a la gracia y 
persevera humildemente en la oraci6n, Dios actuard infaliblemente esos hd- 
bitos, produci6ndose con ello el fen6meno mlstico de una manera perfecta- 
mente normal dentro del desarrollo ordinario de la gracia santificante. De 
esta forma, la vida mlstica se merecerd de condigno en un aspecto (el desarro- 
Ilo del hdbito de los dones) y se obtendrd congrua, pero infaliblemente, en otro 
aspecto (el acto mismo de la contemplaci6n o la actuaci6n de un don cual- 
quiera producida por una gracia actual). 

Claro que en la prdctica, en la triste realidad, muchas veces faltara a 
nuestra oraci6n el complemento de las condiciones necesarias para la im- 
petracidn infalible de esas gracias actuales, y Dios tendra que echar mano, 
por decirlo asl, de su pura misericordia si quiere concedernos, a pesar de 
nuestras resistencias e infidelidades a la gracia, el don inefable de la con- 
templacion infusa. No esta obligado a hacerlo, y de hecho lo omite muchas 
veces en castigo de nuestras propias culpas; pero otras veces, movido a 
pesar de todo por su inefable misericordia, nos envla una gracia actual 
ejicaz, que pone en movimiento los dones del Esplritu Santo ddndonos 
■—si se trata de los dones intelectivos—el acto mismo de la contemplaci6n 
infusa, no solamente de una manera completamente gratuita, sino incluso 






274 P- II- PKTNCirros fijnbamentai.ks 

muchas veces «cuando mas descuidada esta el alma», como nos dice her- 
mosamente la insigne Reformadora del Carmelo. No olvidemos que—como 
dice Santo Tomas—Dios va siempre mas lejos en el premio que nosotros 

cn merecerlo 

Esto explicaria las aparcntcs antinomias y contradicciones que se en- 
cuentran no ya entre el ienguaje de los mlsticos y el de los teologos, sino 

aun_y estas son bastante mas frecuentes—entre dos pasajes de un solo 

mistico experimental. Sabido es que la escuela tomista ha citado siempre 
frente a la carmelitana sendos pasajes de Santa Teresa y de San Juan de 
la Cruz en los que invitan a todos a las grandes alturas de la contemplacion 
y de la vida mistica; y, a su vez, la escuela carmelitana opone a la tomis- 
ta otros textos de la misma Santa Teresa y de San Juan de la Cruz en los 
que parecen decir lo contrario. A menos de incurrir en la irreverencia de 
atribuirles a sabiendas una verdadera y real contradiccidn, no cabe otra 
explicacion posible que la de decir que en unos pasajes afirman la cuestion 
\yxye —lo que deberia ser por las propias y normales exigencias de la gra- 
cia—y en otros hablan de la cuestidn de facto, lo que ocurre de hecho por 
nuestra miseria e inconstancia. San Juan de la Cruz ha distinguido muy 
bien estos dos drdenes en un hermoso pasaje que ya hemos citado mas 

«Y aqul nos conviene notar la causa por qu4 hay tan pocos que 
Ileguen a tan alto estado de perfeccidn de union de Dios. En lo 
cual es de saber que no es porque Dios çuiera que haya pocos de estos 
espiritus levantados, que antes querria que todos fuesen perfectos, sino 
que halla pocos vasos que sufran tan alta y subida obra»^9. Las 
palabras subrayadas expresan la cuestidn de iure; y las siguientes, 
la cuestidn de facto. 

EI P. Garrigou-Lagrange ha explicado muy bien todo esto en una 
pAgina de su preciosa obra Perfection chrMenne et contemplation, que va- 
mos a transcribir Integramente dada la importancia de la materia. Dice 
asl el famoso profesor del Ang^Iicum, de Roma: 

«Ciertamente podemos merecer de condigno el aumento de la 
caridad, de las virtudes y de los dones, como hdbitos, sin que se 
pueda asignar un Ifmite ac4 en la tierra a ese aumento (11-11,24,7). 
Y el Esplritu Santo mueve generalmente a las almas segdn el grado 
de sus hdbitos infusos, de su docilidad habitual (a menos que no 
haya algiin obstdculo, pecado venial o imperfeccidn; en este dltimo 
caso, el acto meritorio es d&il, remiso, inferior al grado de la ca- 
ridad), De igual modo, los tomistas dicen generalmente que el justo 
que persevera en el fervor puede merecer saltem de congruo (al me- 
nos en el sentido amplio de la palabra «merito») la gracia de la con- 
templacion infusa. ,;Por qu^ dicen saltem, al menos, de congruo? 
Porque hay en la gracia de la contemplacidn infusa alguna cosa 
que es merecida estrictamente o de condigno; es un alto grado de 
los dones de entendimiento y de sabidurla considerados como hd- 
hitos. Mas la contemplacidn infusa en sl misma no es un hdbito, 
sino un acto, y el estado mfstico es este acto que dura un cierto 
tiempo. Pero este acto supone una gracia actual eficaz, y, segiin 
los tomistas, no podemos merecer estrictamente o de condigno el 

<• «Semper dona Dei excedunt merita nostra» (In Mt. ;).—«Multa orando impetrat 
homo ex divina misericordia, quae tamen non meretur secundum iustitiam» (1-11,114,6 ad 2). 
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socorro eficaz que nos conserva en el estado de gracia. iPor que? 
Porque el principio del merito no cae bajo el m^rito; y por esto ni 
la primera gracia, ni el socorro eficaz que nos mantiene en estado 
de gracia, ni el don de la perseverancia final, no obstante ser tan 
necesario para la salvacion, no pueden ser merecidos de condigno. 

Si, por otra parte, el justo pudiese merecer estrictamente la gra- 
cia eficaz a, por ella merecerla igualmente la gracia eficaz b, y asi 
sucesivamente hasta la gracia de la perseverancia final, que seria 
de esta forma merecida de condigno. 

Dc donde se sigue que muchas de las gracias necesarias para 
la salvacidn no pueden ser objeto de un merito estricto; no hay, 
pues, que extrañarse de que la gracia actual eficaz de la contem- 
placidn infusa no pueda ser merecida de condigno aunque se encuen - 
tre en la vfa normal de la santidad, Se la puede merecer mds que la 
gracia de la perseverancia final, porquc seria exagerado decir que esta 
dltima puede ser merecida saltem de congruo. Mas en cierto sentido, 
la gracia actual de la contemplacidn infusa es mas gratuita que la ne- 
cesaria para el ejercicio obligatorio de las virtudes infusas, porque po- 
demos usar de las virtudes infusas cuando queremos; lo cual no ocurre 
con los dones, si bien podemos disponernos, por nuestra fidelidad, 
a recibir la inspiracidn del Espiritu Santo. Mas adn: debemos dispo- 
nernos, y si lo hacemos generosamente, Ilegard un dia en que se 
nos concedera con frecuencia la gracia de la contemplacidn. Dios 
la da ordinariamente a los perfectos, a no ser que lo impidan obs- 
taculos accidentales; pero la da ya sea en la aridez y la noche, ya en 
la luz y la consolacidn* 50. 

Y en otro lugar de esa misma obra pone el P. Garrigou la siguiente 
nota, que completa su pensamiento y redondea su doctrima: 

«La gracia de la buena muerte o de la perscverancia final no se 
puede merecer, en el sentido propio de la palabra, de condigno ni 
aun estrictamente de congruo; y, sin embargo, es necesaria para la 
salvacidn y debemos ciertamente desearla, disponernos y pedirla 
incesantemente, y una oracidn perseverante nos la obtendrd. Lo 
mismo hay que decir para el pecador de la gracia de conversidn o 
de la justificacidn: no puede ser merecida, puesto que es ella el 
principio del merito, y, sin embargo, todo aquel que estd en pecado 
mortal debe, con la gracia actual que le es ofrecida, desearla y pe- 
dirla. Tocamos aqul los profundos misterios de la eficacia de la 
gracia y de la predestinacidn (cf. I-II,114,5 et 9). 

La gracia de la justificacidn y de la perseverancia final son ne- 
cesarias para la salvacidn, y, sin embargo, no pueden ser merecidas 
de condigno. Lo mismo hay que decir de la gracia eficaz, que nos 
conserva en el estado de gracia. 

La gracia de la contemplacidn infusa no es mds gratuita, puesto 
que se puede merecer progresivamente de condigno un muy alto 
grado del don de sabidurla, considerado como hdbito, y puesto que 
el Espiritu Santo inspira generalmente a las almas segdn el grado 
de su docilidad habitual. 

Ademds, al merito se añade la fuerza impetratoria de la oracidn, 
y si debemos pedir la gracia de la buena muerte que no sabremos 
merecer, un alma ferviente puede tambidn pedir muy bien, con tanta 
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confianza como humildad, la gracia de la contemplacion para mejor 
vivir los misterios de la salvacidn, para conocer mejor su miseria, 
para humillarse, para ser menos indiferente a la gloria de Dios y la 
salvacion de las almas. Es en el fondo lo que pedimos al recitar con 
todo nuestro corazdn el Veni Creator. 

Por todo esto, la gracia de la contemplacion es menos gratuita 
que las Ilamadas gracias gratis datae, como las del milagro o la pro- 
fecla, de ningdn modo necesarias a nuestra santificacidn personal. 
Por lo demas, el Esplritu Santo sopla donde quiere y cuando quie- 
re, ya que nosotros no podemos ejercer a voluntad los actos que 
proceden de los dones del Esplritu Santo»5i, 

En resumen, y recogiendo todos estos datos de los teologos y de los 
mlsticos experimentales, nos parece que la cuestion dcl m&ito con rela- 
ci6n a la vida mlstica puede concretarse en las siguientes conclusiones: 

1. * Puede merecerse y de hecho se merece de condigno el aumento de 
la gracia, y juntamente con ella el de las virtudes infusas y dones del Espl- 
ritu Santo en cuanto hdbitos. 

2. » Con las buenas obras y la fidelidad a la gracia pueden merecerse 
de congruo, y con la oracidn humilde y perseverante pueden impetrarse in- 
faliblemente (en virtud de la promesa divina) las gracias actuales eficaces, 
que pondrSn en movimiento el habito de los dones, produciendo normal- 
mente el fen6meno mlstico. 

3. * Dada nuestra fragilidad y miseria, en la prdctica sucede muchas 
veces que el hombre no hace todo cuanto debe para merecer esas gracias 
actuales con m6rito de congruo, ni su oracidn va acompañada de las condi- 
ciones necesarias para impetrarlas infaliblemente, quedandose por debajo de 
ellas por su negligencia y falta de generosidad. 

4. “ Desprovisto el hombre de este modo, tanto del m6rito de condigno 
como del de congruo, y faltando tambi6n a su oracidn las condiciones nece- 
sarias para impetrarlas infaliblemente, Dios suple de hecho muchas veces 
el defecto de su criatura concedi6ndoIe por pura misericordia, a pesar de 
su falta de disposiciones, esas gracias actuales eficaces que producen el 
fendmeno mlstico al actuar los dones del Espfritu Santo; pero no tien- 
obligacidn de hacerlo y de hecho las niega muchas veces a las aknas volun- 
tariamente imperfectas. 

Esfo explica muy bien el hecho a primera vista desconcertante de que 
de facto sean tan pocos los verdaderos contemplativos y mlsticos, a pesar 
de que de iure todos estamos Ilamados a serlo, como dice San Juan de la 
Cruz en el famoso texto de la Llama de amor viva (canc.2 n.zy). Y en este 
sentido hay que interpretar los textos de los mlsticos experimentales cuando 
dicen que Dios da la gracia de la contemplacion a quien quiere y cuando 
quiere y a veces «cuando mas descuidada esta el alma», como dice Santa 
Teresa de Jesds. 

5. ® Por consiguiente, de iure, o sea en el orden de las exigencias de 
la gracia, la vida mistica se merece de condigno en un aspecto (el desarrollo 
de los dones en cuanto hdbitos), y puede merecerse de congruo y obtenerse 
infaliblemente por la oracion en otro aspecto (la actuacion de los dones pro- 
duciendo el fen6meno mistico, bajo la mocidn del Espiritu Santo, correse 
pondiente a la gracia actual eficaz). En este sentido se puede y se debe 
decir que la vida mistica esta ahierta infaliblemente a todas las almas gene- 
rosas que no pongan obstaculos a la gracia y se dispongan convenientemente 
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a ella. E1 quc de facto sean tan pocos los misticos y contemplativos en nada 
compromete el orden normal de las exigencias jurldicas de la gracia. 

Creemos con toda sinceridad que estas conclusiones no pueden ser 
rechazadas razonablemente por nadie. Ellas podrian servir, nos parece, de 
punto de contacto y de acercamiento entre las dos escuelas roisticas al pa- 
recer antagdnicas: la tomista y la carmelitana. Creemos que en la practica 
las discrepancias y antagonismos son mucho mas aparentes que reales. 
La escuela tomista, acostumbrada a la alta especulaci6n teoI6gica, afirma 
con fuerza las exigencias del orden jurldico y ve contenida virtualmente la 
vida mfstica en la semilla misma de la gracia. La carmelitana, en cambio, 
quc suele inspirarse en los mlsticos experimentales, se fija ante todo en la 
escasez prodigiosa de los mfsticos y niega en el terreno de los hechos lo que 
la tomista afirma en el de las exigencias jurldicas. Con un poco de buena 
voluntad por parte de todos, nos parece que podria facilmente Ile.garse a 
un acuerdo a base sencillamente de plantear con toda exactitud y precision 
el verdadero sentido de la cuestidn. 


Objeci6n 4.® 

152. La formul6 el P. Poulain en su obra Des grdces d'oraison. 

Vamos a rccogerla en su texto original franc6s para que el lector pueda 
apreciar todos sus matices: 

«Mais si la contemplation mystique est produite par les dons du 
Saint-Esprit, il est faux que reciproquement tout acte produit par 
certains dons soit mystique. Car cela reviendrait it dire que jamais 
les dons ne s’exercent dans l’oraison ordinaire. Or une telle th^se 
n’a jamais 6t6 demontr6e 52. EHc n’est pas conforme h l’enseigne- 
ment de Saint Thomas, admettant quc les dons ne sont pas r6serv6s 
aux actes difficiles53. De plus si cette proposition etait vraie, les 
mystigues pulluleraient sur notre globe. Car k la confirmation et mtoe 
au bapttoe, tout chrdtien reçoit les dons et on ne peut admettre 
qu’ils restent 4 I’6tat de pures habitudes, sans aucune actuation» 54. 

Esta es la objeci6n, expuesta por su mismo autor. Si lo que hemos dicho 
mds arriba al afirmar que toda actuaci6n de los dones del Esplritu Santo 
produce un acto mistico fuera verdadero, habia que concluir que los «mis- 
ticos pululan por todas partes», ya que todos los cristianos recibimos los dones 
en el bautismo y la confirmaci6n, y no puede admitirse que permanezcan 
ociosos en nuestras almas sin ninguna actuacion, 

Respuesta. —Esta objecion, que se presenta tan aparatosa, en reali- 
dad es del todo inofensiva. Porque del hecho de que todos los cristianos 
comiencen a participar imperfectamente de las gracias mfsticas en los al- 
bores mismos de la vida espiritual no se sigue en modo alguno que los mls- 
ticos pululen por todas partes. Porque asl como a nadie se le ocurre llamar 
pianista al que esta aprendiendo a tocar el piano—aunque lo toque imper- 
fectamente muchas veces al dla, atormentando los oi'dos de los que le es- 
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cuchan—, sino solo cuando ya lo toca con facilidad y como por hdbito, asl 
no es licito tampoco llamar mlstico a un cristiano imperfecto, aunque el 
Espiritu Santo produzca en el de vez en cuando misericordiosamente actos 
misticos imperfectos, por no sufrir otra cosa la disposicidn imperfecta de esa 
alma. E1 mlstico —asi, sin mas, o en el sentido pleno de la palabra—^no es 
el que realiza de vez en cuando algiin acto mistico bajo la influencia de los 
dones del Esplritu Santo, sino el que se deja manejar ya ddcil y hahitual- 
mente por el mismo Espiritu Santo y se ha dejado introducir por E1 en pleno 
estado mistico. 

De manera que esta objecion carece en absoluto de valor, puesto que 
juega con un equivoco. Se la puede deshacer con una sencilla distincion: 
pululan por todas partes actos misticos imperfectos; concedo, no hay incon- 
veniente en que asi sea; pululan por todas partes almas misticas; niego, es 
cosa completamente distinta. Las almas mlsticas, por desgracia, han esca- 
seado y escasearan siempre, porque se requiere para serlo una abnegacion 
heroica y una entrega total y sin reservas a la accidn del Esplritu Santo, 
que s61o muy contadas almas aciertan a practicar. No olvidemos que las 
almas misticas son las almas de virtud heroica, son las almas de los santos. 


Objecion 5 .* 

153. Para beatificar y canonizar a los siervos de Dios, la Iglesia no 
tiene para nada en cuenta si tuvieron o no contemplacidn infusa y otros 
fen6menos mlsticos, sino dnicamente si practicaron habitualmente en grado 
heroico las virtudes infusas, teologales y morales. Lo dice asl Benedicto XIV 
en su obra De Beatificatione servorum Dei et de Beatorum Canonizatione^^. 
Luego es evidente que no es necesaria la mistica para la perfecci6n cris- 
tiana aun en grado canonizable. 

SoLUCioN. —La objecidn no prueba absolutamente nada. Mas atin: hc^ 
en ella elementos suficientes para sacar un nuevo argumento en favor de 
la tesis tomista, tomdndolo precisamente de esa practica de la Iglesia. Por- 
que si la Iglesia no canoniza mis que a los que han practicado habitualmente 
en grado heroico las virtudes infusas, como quiera que creemos haber de- 
mostrado que las virtudes no pueden llegar a su perfecto desarrollo (y el 
heroi'smo habitual lo supone, como es evidente) mas que bajo la influencia 
de los dones del Espfritu Santo actuando al modo divino o sobrehumano, 
slguese con toda claridad que la Iglesia no canoniza mds que a los misticos. 

iQue en los procesos de canonizacidn no suele examinarse si tuvieron 
o no contemplacidn infusa? Naturalmente que no. Pero la raz6n es clarl- 
sima y no roza para nada nuestras conclusiones. Porque como quiera que 
la contemplacion infusa y las demas gracias mfsticas relacionadas con el 
desarrollo normal de la gracia santificante (no las gracias gratis dadas, que 
todos estamos de acuerdo en que no son necesarias para la perfeccion) 
son gracias intimas que proporcionan al mlstico una inefable expeñencia de 
lo divino, siguese que en cuanto tales escapan en absoluto al control y exa- 

5 5 He aqui las propias palabras de^ Benedicto XIV: «Cumplures perfectos experimur 
de aliis virtutibus m gradu h^roico, ct de miraculis fiat constans probatio» (De Beatificatione 

supremo pontificado. La primera edicidn, en cinco tomos, aparecid rai Bolonia entrc 1734 
y 1.738: y su^autor fu^elegido pap^en ijao.^No habla, puej en ella Itoiedicto XIV, sino 

inconveniente en admitirlo, ya que nada absolutamente se sigue contra nuestra tesis. 
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men exterior de los que trataran de comprobarlas en sl mismas. Unica- 
mente pueden ser conocidas indirectamente, o sea, a trav6s de sus efectos 
maravillosos, que son las virtudes practicadas en grado heroico bajo la in- 
fluencia de la modalidad divina de los dones, que les proporcionan cabal- 
mente esa intensidad sobrehumana y heroica. La causa productora de este 
fendmeno es puTamente interna (la actuacion sobrehumana de los dones) y 
es elemental el principio canonico que «de internis non iudicat Ecclesia». 
La Iglesia se fija en lo dnico que aparece al exterior y es perfectamente 
comprobable por los testigos que lo presenciaron: la practica en grado he- 
roico de todas las virtudes cristianas. Comprobado este extremo, s6Io espera 
la manifestacidn de la voluntad divina (milagros realizados por intcrcesidn 
del siervo de Dios) para proceder, sin mas, a su beatificaci6n o canonizaci6n. 

De manera que la objecidn no solamente no prueba lo que intenta, 
sino que m4s bien favorece la tesis que trata de combatir. Desde el momento 
en que la Iglesia no canoniza mas que a los que practicaron las virtudes 
en grado heroico o sobrehumano, y este herolsrao sobrehumano no puede 
alcanzarse sino bajo el r6gimen de los dones, que es precisamente la carac- 
terlstica esencial y constitutivo Intimo de la mlstica, slguese con toda evi- 
dencia que la Iglesia no canoniza m4s que a los mfsticos. 


Examinadas y resucltas las principales objeciones contra las te- 
sis fundamentales quc hemos ido sentando en esta segunda partc de 
nuestra TeologIa de la perfeccion, dedicada a los grandes prin- 
cipios de la vida sobrenatural, vamos a pasar a la tercera, de orien- 
taci 6 n m4s prdctica, en la que veremos el desarrollo de la vida cris- 
tiana en sus diferentes etapas y manifestaciones. 




TERCERA PARTE 

E1 desarrollo aormal ile la vida cristiana 


I N T R ODUCCION 

154. Examinados ya el fin y los grandes principios de la vida 
cristiana, se impone ahora la consideracion del proceso de su des- 
arrollo, o sea, la prdctica de la misma. He ahi el objeto de esta ter- 
cera parte de nuestra Teologia de la perfecci6n cristiana. 

E1 enfoque de esta parte, de amplitud vastisima, es muy vario 
entre los autores. Algunos dividen la materia a base de las tres vias 
tradicionales; purgativa, iluminativa y unitiva, y en torno a ellas van 
describiendo el estado y principales caracteristicas de las almas a 
medida que las van atravesando h Otros consideran esos tres perio- 
dos primero en la ascetica y despues en la mistica, haciendo de cada 
una de ellas un camino distinto, que conduce igualmente—dicen— 
a la cumbre de la perfeccidn 2. Otros describen todo el proceso de 
la vida espiritual en torno a la vida de oracion 2. Otros, finalmente, 
prescinden mas o menos del orden cronologico en que pueden pro- 
ducirse los fenomenos, para agrupar en secciones homogeneas los 
principales medios de santificacibn 

Todos estos procedimientos—si prescindimos del segundo, quc 
nos parece del todo inadmisible—-tienen sus ventajas e inconvenien- 
tes. La ventaja principal de los que siguen el proceso de las tres vias 
tradicionales es que se acercan mds a los hechos, tal como suelen pro- 
ducirse en la realidad. Pero tiene el serio inconveniente de aislar 
demasiado esos tres aspectos de la vida espiritual, que en la prdctica 
nunca forman departamentos estancos e irreductiblcs, sino que se 
compenetran y complementan de tal suerte, que en cualquier mo- 
mento o etapa de la vida espiritual se encuentran aspectos de puri- 
ficacion, iluminacion y union. De ahi las repeticiones inevitables 
y toques continuos de atencion sobre puntos ya tratados a que se 
ven obligados esos autores. 

1 Por ejemplo, Saudreau en Los grados de la vida espiritml y TANQUEiti!V en su Teolo- 
gia ascetica y mistica. 

2 Ei P. Cris6gono en su Compendio de Ascdtica y Mistica. E1 P. Naval habla de las 
tres vfas ilnicamente en la parte ascitica, y ya no vuelven a aparecer en la mlstica (cf. Curso 
de Ascdtica y Mlstica). 

3 Asl el P. Arintero en sus Grados de oracion. 

♦ Asl lo hacen, aunque con distintos metodos y orientaciones, el P. Garrigou-Lagrange 
en Perfection et contemplacion y en Las tres edades de la vida espiritual; el P. De Guibert en 
Theotogia spiritualis ascetica et mystica. y el P. Sohrijvers en Los principios de la vida espi- 
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Los que hacen girar todo el proceso de la vida espiritual en tor- 
no a los grados de oracion se apoyan en la experiencia—^jue asl lo 
confirma—y en un texto de San Pio X en el que expresamente se 
declara que hay una relacion intima entre los grados progresivos de 
oracion que señala Santa Teresa y el crecimiento en toda la vida 
espiritual Pero tiene el inconveniente de dejar sin resolver mu- 
chos problemas concomitantes que van surgiendo a derecha e iz- 
quier^ o de perder de vista los grados de oracion si se quieren llenar 
esas lagunas. 

Los que prefieren agrupar los asuntos por secciones homogeneas 
proceden con mucha claridad y evitan enojosas repeticiones. Pero 
se ven precisados a estudiar por separado cosas que en la vida real 
van Intimamente unidas. 

En resumcn: que no hay ni nos parece que pueda haber un metodo 
quc retina todas las ventajas y evitc todos los inconvenientes. La vida es- 
piritual es muy misteriosa y compleja, y ofrece en su desarrollo tan variados 
matices al combinarse la accion divina con la especial psicologla de una 
determinada alma, que es empresa poco menos que imposible tratar de 
reducirla a esquemas y categorias humanas. EI Espiritu Santo sopla donde 
quiere (lo. 3,8) y lleva a cada alma por caminos muy distintos hasta la cum- 
bre de la perfeccion. En realidad puede decirse que cada alma tiene su 
propio camino, que nunca se repite del todo en ningñn caso. 

De todas formas, algiin metodo hay que seguir para proceder con cierto 
orden y sobre todo con la maxima claridad posible en estas intrincadas 
cuestiones. Por eso, aun reconociendo sus inconvenientes y lamentando 
tener que incurrir en ellos por ser absolutamente inevitables, vamos a 
seguir el procedimiento de estudiar los asuntos por secciones homogfeeas. 
Teniendo en cuenta la Indole de nuestra obra y su finalidad pedagdgica, 
nos parece que este procedimiento es el mas adecuado para poner orden 
y claridad en estas diflciles materias. 

He aqul nuestro plan: despu^s de dar una ojeada rdpida y esquemStica 
a todo el proceso de la vida espiritual, dividiremos esta tercera parte en 
dos grandes libros. En el primero recogeremos el aspecto negativo de la vida 
cristiana, y en el segundo ei positivo. Y en cada uno de ellos iremos exami- 
nando los principales problemas de la vida espiritual en sus grupos o sec- 


Idea general del desarrollo de la vida cristiana 

155, Cada alma—^lo acabamos de recordar—sigue su propio 
camino hacia la santidad bajo la direccion e impulso supremo del 
Esplritu Santo. No hay dos fisonomias enteramente iguales en el 
cuerpo ni en el alma. Con todo, los maestros de la vida espiritual 
han intentado diversas clasificaciones alendiendo a las disposicionea 
predominantes de las almas, que no dejan de tener su utilidad al me- 
nos como punto dc rcferencia para precisar el grado aproximado de 
vida espiritual en que se encuentra una determinada alma. Este 

5 Hc aqul las palabras de San Pfo X: «Docet enim ÇS.Tfaeresia); gradus rationis quot 
numerantur. veluH totidem superiores in christiana perfectione ascensus esse* (cn carta al Ge- 
ncnil delos Caimelitas Dcscalzos del 7 de marzo dc 1914; veasc cn De Guibert, Documenta 
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conocimiento tiene mucha importancia en la practica, ya que la di- 
reccion que hay que dar a un alma que camina por los primeros 
grados de la vida espiritual es muy distinta de la que conviene a 
almas mds adelantadas y perfectas. 

Tres son, nos parece, las principales clasificaciones que se han 
propuesto a todo lo largo de la historia de la espiritualidad cristiana: 
la clasica de las tres vias: purgativa, iluminativa y unitiva; la del 
Doctor Angelico, a base de los tres grados de principiantes, apro- 
vechados y perfectos 6, y la de Santa Teresa de Jesiis en su genial 
Castillo interior o libro de las Moradas. 

Reuniendo en una sola estas tres clasificaciones, nos parece que 
se puede proponer el siguiente cuadro esquematico de toda la vida 
cristiana 


En la ronda del castillo 8 
a) Ausencia total de vida cristiana 

Son las almas de los pecadores endurecidos, que viven habitual- 
mente en pecado, sin preocuparse de salir de el. La mayoria de ellos 
pecan por ignorancia o fragilidad, pero no faltan quienes se entvegan 
al pecado poifria indiferencia y hasta por obstinada y satdnica malicia. 
En algunos casos, ausencia total de remordimientos y voluntaria su- 
presion de toda oracion o recurso a Dios. 

b) Barniz cristiano 

Pecado mortal. —Considerado como de poca importancia o fa- 
cilmente perdonable, se ponen imprudentemente en toda clase de 
ocasiones peligrosas y sucumben a cualquier tentacibn con la mayor 
facilidad. 

Prdcticas de piedad. —Misa dominical, omitida frecuentemente 
con pretextos fiitiles; confesion anual—^omitida a veces—^hecha ruti- 
nariamente, sin espiritu interior, sin animo de salir definitivamente 
del pecado. A veces, algunas oraciones vocales sin atencion, sin ver- 
dadera piedad y pidiendo siempre cosas temporales: salud, riquezas, 
bienestar... 

<■ Cf. 11-11,24,9. 

’ Nos inspiramos pnncipalmente en Santo Tomas de Aquino, en Santa Teresa de Jesus, 
en ia excelente obra de Saudreau Los grados de la vida espiritual y en el esquema de Dom 
Chautaed en su celebre obrita El alma de todo apostolado p.4 § f. 

8 Alude a un conocido texto de Santa Teresa en su Castillo interior; «Hay muchas almas 


Via purgativa: caridad incipiente 

Guando el alma coniicnza a desear con toda sinceridad vivir cristiana- 
mente, entra en la via puTgatim o primer grado de caridad. Sus disposicio- 
nes fundamentales las describe Santo Tomas con las siguientes palabras: 
«En el primer grado, la preocupacion fundamental del hombre es la de apar- 
tarse del pecado y resistir a sus concupiscencias, que se mueven en contra 
de la caridad. Y esto pertenece a los incipientes, en los que la caridad ha de 
ser alimentada y fomentada para que no se corrompa» ». 

Veamos ahora los grados en que puede subdividirse. 

I. Las almas creyentes (primeras moradas, de Santa Teresa) 

Pecado mortal. —Debilmente combatido, pero sincero arrepeii- 
timiento y verdaderas confesiones. Con frecuencia, ocasiones peli- 
grosas voluntariamente buscadas. 

Pecado venial. —Ningfin esfuerzo para evitarlo. Se le concede 
muy poca importancia. 

Prdcticas de piedad. —Las preceptuadas por la Iglesia. Algunas 
omisiones. A veces, algunas prdcticas de supererogacibn. 

Oracion.—^Puramente vocal, pocas veces y con muchas distrac- 
ciones. Peticiones humanas, de intereses temporales, rara vez de 
tipo espiritual. 

2. Las almas buenas (segundas moradas) 

Pecado mortal. —Sinceramente combatido. A veces, sin embargo, 
ocasiones peligrosas, seguidas de alguna caida. Sincero arrepenti- 
miento y pronta confesibn. 

Pecado venial. —A veces, pienamente deliberado. Lucha d6bil, 
arrepentimiento superficial, recaidas constantes en la murmura- 
cion, etc. 

Prdcticas de piedad. —Frecuencia de sacramentos (primeros vier- 
nes, fiestas principales, etc.). A veces, misa diaria, pero con poca 
preparacion. Rosario familiar, omitido con facilidad. 

Oracion. —Por lo general, oraciones vocales. A veces, algun rato 
de meditacion, pero con poca fidelidad y muchas distracciones vo- 
luntarias. 

3. Las almas piadosas (terceras moradas) 

Pecado mortal. —Rarisima vez. Vivo arrepentimiento, confesion 
inmediata, precauciones para evitar las recaidas. 

« He aqul el texto latino: «Diversi gradus caritatis distinguuntur secundum diversa 
studia ad quae homo perducitur per caritatis augmentum. Nam primo quidem incumbit 
homini studium principalc ad recedendum a peccato et resistendum concupisccntiis eius, 
quac in c»ntrarium caritatis movent. Et hoc pertinet ad incipientes, in quibus caritas est nu- 
trienda vel fovenda ne corrumpatur» (11-11,24,9). 
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Pecado venial .—Sinceramente combatido. Examen particular, 
pero con poca constancia y escaso fruto. 

Prdcticas de piedad .—Misa y comunion diarias, pero con cierto 
cspiritu de rutina. Confesion semanal, con escasa enmienda de ios 
defectos. Rosario en familia. Visita al Santisimo. Via crucis sema- 
nal, etc. 

Oracion .—Meditacibn diaria, pero sin gran empeño en hacerla 
bien. Muchas distracciones. Omision facil, sobre todo cuando sur- 
gen sequedades u ocupaciones, que se hubieran podido evitar sin 
faltar a los deberes del propio estado. Con frecuencia, oracion afec- 
tiva, que tiende a simpliñcarse cada vez mas. Comienza la noche del 
sentido, como transito a la via iluminativa. 


Via iluminativa: caridad proficiente 

Cuando el alma se ha decidido a emprender una vida sdlidamente pia- 
dosa y adelantar en el camino de la virtud, ha entrado en la via iluminativa. 
Su principal preocupacion, segdn Santo Tomas, es crecer y adelantar en la 
vida cristiana, aumentando y corroborando la caridad 

He aqul los grados en que se subdivide. 

4. Las almas fervientes (cuartas moradas) 

Pecado mortal. —Nunca. A lo sumo, algunas sorpresas violentas 
e imprevistas. En estos casos, pecado mortal dudoso, seguido de un 
vivisimo arrepentimiento, confesion inmediata y penitencias repa- 
radoras. 

Pecado venial .—Seria vigilancia para evitarlo. Rara vez delibe- 
rado. Examen particular dirigido seriamente a combatirlo. 

Imperfecciones. —E1 alma evita examinarse demasiado sobre esto 
para no verse obligada a combatirlas. Ama la abnegacidn y la renun- 
cia de sl mismo, pero hasta cierto punto y sin grandes esfuerzos. 

Prdcticas de piedad .—Misa y comunibn diarias con fervorosa 
preparacion y accibn de gracias. Confesibn semanal diligentemente 
practicada. Direccibn espiritual encaminada a adelantar en la vir- 
tud. Tierna devocion a Maria. 

Oracion .—Fidelidad a ella a pesar de las arideces y sequedades 
de la noche del sentido. Oracibn de simple mirada, como transicion 
a las oraciones contemplativas. En momentos de particular intensi- 
dad, oracion de recogimiento infuso y de quietud. 

5. Las almas relativamente perfectas (çuintas moradasj 

Pecado venial. —Deliberadamente, nunca. Alguna vez por sor- 
presa o con poca advertencia. Vivamente llorado y seriamente rcpa- 
rado. 

n> «Secundum autem studium succedit, ut homo principaliter intendat ad hoc quod in 
bono projmiat. Et hoc studium pertinet ad proficientes, qui ad hoc principaliter intendunt ut 
tn eis caritas per augmentum roboretur* (11-11,24,9). 


Imperfecciones .—Reprobadas scriamente, combatidas de cora- 
zon para agradar a Dios. Alguna vez deliberadas, pero rapidamente 
deploradas. Actos frecuentes de abnegacibn y de renuncia. Examen 
particular encaminado al perfeccionamicnto dc una dcterminada 
virtud. 

Prdcticas de piedad .—Cada vez mas simples y menos numerosas, 
pero practicadas con ardiente amor. La caritiad va teniendo una in- 
fluencia cada vez mas intensa y actual en todo lo que hace. Amor a 
ia soledad, espiritu de desasimiento, ansias de amor a Dios, deseo 
del cielo, amor a la cruz, celo desinteresado, hambre y sed de la 
comunion. 

Oracion .—^Vida habitual de oracion, que viene a constituir como 
la respiracion del alma. Oracion contemplativa de union. Con fre- 
cuencia, purificaciones pasivas y epifenomenos misticos. 


Via unitiva: caridad perfecta 

Cuando la vida_de oracion constituye como el fondo y la respiracibn 
habitual de un alma7 aun en medio de sus ocupaciones y deberes del propir 
estado, que cumple fidelisimamente; cuando la intima uni6n con Dios y el Ik 
gar a la cumbre de la perfeccibn cristiana constituye la ilusidn suprema de 
su vi(ia, ha entrado en la via unitiva. Su preocupacibn fundamental, segun 
Santo Tomas de Aquino, es unirse a Dios y gozar de E1 

He aqu£ los dos principales grados que la constituyen: 

6. Las almas heroicas (sextas moradas) 

Imperfecciones. —Deliberadas, nvmca. A veces, impulsos semi- 
advertidos, pero rapidamente rechazados. 

Prdcticas de piedad .—Cumplen con fidelidad exquisita todas las 
que Ileva consigo su estado y condicibn de vida, pero no se preocu- 
pan sino de unirse cada vez mds intimamente con Dios. Desprecio 
de si mismo hasta el olvido; sed de sufrimientos y tribulaciones 
(«o padecer o morir»): penitencias durisimas y ansias de total inmo- 
lacion por la conversion de los pecadores. Ofrecimiento como vic- 
timas. 

Oracion .—Dones sobrenaturales de contemplacion casi habi- 
tual. Oracion de union muy perfecta, con frecuencia extdtica. Puri- 
ficaciones pasivas, noche del espiritu. Desposorio espiritual. Feno- 
menos concomitantes y gracias gratis dadas. 

7. Los grandes santos (septimas moradas) 

Imperfecciones .—-Apenas aparentes. 

Prdcticas de piedad .—En realidad se reducen al ejercicio del 
amor: «Que ya s6lo en amar es mi ejercicio» (San Juan de la Gruz). 

n «Tertium autem studium est ut homo ad hoc principaliter intendat ut Deo inimereot 
rieofruatur. Et hocpertinet adpsrfectos, qui cupiunt dissolvi et esse cum Christo» (II-II,24 .q) 
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Su amor es de una intensidad increible, pero trancjuilo y sosegado; 
no chisporrotea ya la llama, porgue se ha convertido en brasa. Pciz 
y serenidad inalterables, humildad profundisima, unidad de miras 
y simplicidad de intencion: «Solo mora en este monte la honra y 
gloria de Dios» (San Juan de la Cruz). 

Oracion. —Vision intelectual—«por cierta manera de represen- 
tacion de la verdad» (Santa Teresa)—de la Santisima Trinidad en el 
alma. Union transformante. Matrimonio espiritual. A veces, confir- 
macion en gracia. 


E1 P. Garrigou-Lagrange 12 propone el siguicnte esquema del 
desarrollo de la vida espiritual a base de los tres grados fundamen- 
tales de principiantes, proficientes y perfectos: 


Principiantes 

Virtudes iniciales. Primer grado de la caridad, templanza, cas- 
tidad, paciencia; primer grado de humildad. 

Dones del Espiritu Santo. Mas bieit latentes. Inspiraciones a ra- 
ros intervalos. Poca atencion aun a aprovecharse, poca docilidad. 
E1 alma tiene conciencia, sobre todo, de su propia actividad. 

Purificacidn activa del sentido y del espiritu, o sea, mortifica- 
ciones externas e internas. 

Oracidn adquirida; oracion vocal, oracion discursiva, oracion 
afectiva, que se simplifica cada vez m&s, llamada oracidn adquiri- 
da de recogimiento. 

Moradas de Santa Teresa. Primeras y segundas. 


Proficientes 

Virtudes solidas. Segundo grado de la caridad, obediencia, hu- 
mildad mas profunda; espiritu de consejo. 

Dones del Espiritu Santo. Comienzan a manifestarse, sobre todo, 
los tres dones inferiores de temor, ciencia y piedad. E1 alma, mas 
docil, aprovecha mas las inspiraciones e iluminaciones internas. 

Purificacidn pasiva del sentido, bajo el influjo especialmente de 
los dones de temor y de ciencia. Pruebas concomitantes. 

Oracion infusa inicial. Actos aislados de contemplacion infusa 
en el curso de la oracion adquirida de recogimiento. Despufe, ora- 
ci6n de recogimiento sobrenatural y de quietud. Influencia manifiesta 
del don dc piedad. 

Moradas de Santa Teresa. Terceras y cuartas. 

12 Cf. Perfection et contemplation p.VlII. 
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Perfectos 

Virtudes eminentes y heroicas. Tercer grado de la caridad, per- 
fecta humildad, gran espiritu de fe, abandono, paciencia casi inal- 
terable. 

Dones del Espiritu Santo. Los dones superiores se manifiestan 
mas visible y frecuentemente. E1 alma esta como dominada por el 
Espiritu Santo. Gran pasividad, quc no excluye la actividad dc la 

Purificacion pasiva del espiritu, bajo la influencia especialmenlc 
del don de entcndimiento. Pruebas concomitantes en las que se 
manifiestan los dones de fortaleza y de consejo. 

Oracion infusa de unidn simple, de union completa (a veces ex- 
tatica) y de union transformante, bajo ei influjo cada vez mds in- 
tenso del don de sabiduria. Gracias concomitantes. 

Moradas de Santa Teresa. Quintas, sextas y septimas. 


Tal es, en sus lineas fundamentales, el camino que suelen reco- 
rrer las almas en su ascensibn a la santidad. Dentro de el caben 
infinidad de matices—-no hay dos almas que se parezcan enteramen- 
te—, pero el director experto que se fije cuidadosamente en las ca- 
racterlsticas generales que acabamos de describir podra averiguar 
con mucha aproximacidn el grado de vida espiritual alcanzado por 
una determinada alma. 

Vamos a examinar ahora con todo detalle los dos aspectos fun- 
damentales de la vida cristiana: el negativo, o sea, lo que hay que 
evitar o combatir, y el positivo, o sea, lo que hay que practicar o 
fomentar. Ya hemos dicho que ambos aspectos van juntos en la prdc- 
tica y resultan de hecho inseparables; pero por necesidades pedago- 
gicas y en aras, sobre todo, de la claridad y precision, vamos a exa- 
minarlos por separado en los dos libros que constituyen esta tercera 
parte de nuestra Teologia de la perfeccion. 





LIBRO PRIMERO 


Aspccto ncgativo dc la vlda cristiana 


E1 aspecto negativo de la vida cristiana consiste en luchar y des- 
embarazarse de todo cuanto pueda constituir un estorbo en el ca- 
mino de nuestra santificacibn. Hay que recoger tambien en el las 
pruebas de Dios o purificaciones pasivas (noches del sentido y del 
espiritu), que ticiien por objeto completar la purificacion del alma 
que ella por si sola no podria conseguir del todo. 

Teniendo en cuenta estos principios, vamos a dividir este primcr 
libro en seis capitulos, subdivididos cada uno de ellos en sus articu- 
los correspondientes, He aqul en esquema cl camino que vamos a 
recorrer: 

CAPfTULO r.—Lucha contra el pecado (morlal y venial) y contra las im- 
perfecciones. 


CApiTULO II.—Lucha contra el mundo. 
CapItulo III.—Lucha contra el demonio. 


Tentaciones. 

Obsesidn. 


CAPfTULO IV.—Lucha contra la propia carne. 


CAPiTULO V.—Purificacidn activa de las potencias: 

I.—De los sentidos. 


Externos. 

Internos. 


II.—De las pasiones. 
III.—De las potencias 


Entendimiento. 

Voluntad. 



Noche del sentido. 
Noche del espirilu. 
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CAPITULO I 


La lucha contra el pecado 



156. E1 pecado es el «enemigo numero uno» de nuestra santi- 
ficacion y en realidad el enemigo unico, ya que todos los demds en 
tanto lo son en cuanto provienen del pecado o conducen a el. 

E1 pecado, como es sabido, es «una transgresion voluntaria de la 
ley de Dios». Supone siempre tres elementos esenciales: materia pro- 
hibida (o al menos estimada como tal), advertencia por parte del en- 
tendimiento y consentimiento o aceptacion por parte de la voluntad. 
Si la materia es grave y la advertencia y el consentimiento son ple- 
nos, se comete un pecado mortal; si la materia es leve o la advertencia 
y el consentimiento han sido imperfectos, el pecado es venial. Den- 
tro de cada una de estas dos categorlas hay infinidad de grados. 

E1 estudio detallado de todo esto corresponde a la Teologla moral. Aqul 
vamos a recoger linicamente lo que se relaciona mds de cerca con la em- 
presa de nuestra propia santificacidn. Examinaremos principalmente la ma- 
nera de combatir el pecado mortal, el venial y las imperfecciones voluntarias. 


ARTICULO I 

El pecado mortal 

157. I. Los pecadores.—Son legidn, por desgracia, los hom- 
bres que viven habitualmente en pecado mortal. Absorbidos casi por 
entero por las preocupaciones de la vida, metidos en los negocios 
profesionales, devorados por una sed insaciable de placeres y diver- 
siones y sumidos en una ignorancia religiosa que llega muchas veces 
a extremos increibles, no se plantean siquiera el problema del mas 
alld. Algunos, sobre todo si han recibido en su infancia cierta educa- 
cion cristiana y conservan todavia algiin resto de fe, suelen reaccionar 
ante la muerte proxima y reciben con dudosas disposiciones los ul- 
timos sacramentos antes de comparecer ante Dios; pero otros mu- 
chos descienden al sepulcro tranquilamente, sin plantearse otro pro- 
blema ni dolerse de otro mal que cl de tener que abandonar para 
siempre este mundo, en el que tienen hondarnente arraigado el co- 
raz6n. 

Estos desgraciados son «almas tullidas—dice Santa Teresa—que, 
si no viene el mismo Señor a mandarlas se levanten, como al que 
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habia treinta aftos que estaba en la piscina, tienen harta mala ven- 
tiira y gran peligro» b 

En gran peligro estan—en efecto—de eterna condenacion. Si la 
muerte les sorprende en ese estado, su suerte sera espantosa para 
toda la eternidad. E1 pecado mortal habitual tiene ennegrecidas sus 
almas de tal manera, que «no hay tinieblas mas tenebrosas ni cosa 
tan obscura y negra que no lo este mucho mas» 2. Afirma Santa Te- 
resa que, si entendiesen los pecadores como queda un alma cuando 
peca mortalmente, «no seria posible ninguno pecar, aunque se pu- 
siese a mayores trabajos que se pueden pensar por huir de las oca- 
siones» 3. 

Sin em.bargo, no todos los que viven habitualmente en pecado 
han contraldo la misma responsabilidad ante Dios. Podemos distin- 
guir cuatro clases de pecados, que señalan otras tantas categorlas 
de pecadores, de menor a mayor; 


a) Los PECADOS DE IGNORANCIA.—No nos referimos a iina ignorancia 
total e invencible—que eximirla enteramente del pecado—, sino al resultado 
de una educacidn antirrehgiosa o del todo indiferente, junto con una inteli- 
gencia de muy cortos alcances y un ambiente hostil o alejado de toda in- 
fluencia religiosa. Los que viven en tales situaciones suelen tener, no obs- 
tante, algiin conocimiento de la malicia del pecado. Se dan perfecta cuenta 
de que ciertas acciones que cometen con facilidad no son rectas moral- 
mente. Acaso sienten, de vez cn cuando, las punzadas del remordimiento. 
Tienen, por lo mismo, suficiente capacidad para cometer a sabiendas un 
verdadero pecado mortal que los aparte del camino de su salvacidn. 

Pero al lado de todo esto es preciso reconocer que su responsabilidad 
esta muy atcnuada delante de Dios. Si han conservado el horror a lo quc lcs 
parecla mds injusto o pecaminoso; si el fondo de su corazon, a pesar de las 
flaquezas exteriores, se ha mantenido recto en lo fundamental; si han prac- 
ticado, siquiera sea rudimentariamente, alguna devocidn a la Wgen apren- 
dida en los dias de su infancia; si se han abstenido de atacar a la religion 
y sus ministros, y sobre todo, si a la hora de la muerte aciertan a Icvantar 
el corazon a Dios Ilenos de arrepentimiento y confianza en su misericordia, 
no cabe duda que seran juzgados con particular benignidad en el tribunal 
divino. Si Cristo nos advirtid que se le pedira mucho a quicn mucho se le 
dio (Lc. 12,48), es justo pensar que poco se le pedira a quien poco recibid. 

Estos tales suelen volverse a Dios con relativa facilidad si se les presenta 
ocasion oportuna para ello. Como su vida descuidada no proviene de ver- 
dadera maldad, sino de una ignorancia profundlsima, cualquier situacion 
que impresione fuertemente su alma y les haga entrar dentro de sl puede 
ser suficiente para volverlos a Dios. La muerte de un familiar, unos sermo- 
nes misionales, el ingreso en un ambiente religioso, etc., bastan de ordi- 
nario para Ilevarles al buen camino. De todas formas, suelen continuar toda 
.su vida tibios e ignorantes, y el sacerdote encargado de velar por ellos de- 
bcra volver una y otra vez a ia carga para completar su formacion y evitar 
al mcnos que vuelvan a su primitivo estado. 


b) Los PECADOS DE FRAGiLiDAD.—Son legion las personas suficiente- 
mente iivstrufdas en religion para que no se puedan achacar sus desonlene.s 



a simple ignorancia o desconocimiento de sus deberes. Con tndo, no pecan 
lampoco por maldad calculada y fi ia. Son diibiles, dc intiy poca cnergia y 
fuerza de voluntad, fuertemente inclinados a los placeres scnsuales, irrefle- 
xivos y atolondrados, llenos de flojedad y cobardla. Lamcntan sus caldas, 
admiran a los buenos, «quisieran» ser uno de ellos, pero les falta el coraje y 
la energla para serlo en realidad. Estas disposiciones no les excusan del pe- 
cado; al contrario, son mas culpables que los del capitulo anterior, puesto 
que pecan con mayor conocimiento de causa. Pero en el fondo son mas de- 
biles que malos, E1 encargado de velar por ellos ha de preocuparse, ante 
todo, de robustecerlos en sus buenos propositos, llevandolos a la frecuencia 
de sacramcntos, a la reflexion, huida de las ocasiones, etc., para sacarlos defi- 
nitivamente de su triste situacion y orientarlos por los caminos del bien. 

c) Los PECADOS DE FRiALDAD E INDIFERENCIA.—Hay otra tercera cate- 
goria de pecadores habituales que no pecan por ignorancia, como los dcl 
primer grupo, ni les duele ni apena su conducta, como a los del segundo. 
Pecan a sabiendas de que pecan, no precisamentc porque quieran el mal 
por el mal—o sea, en cuanto ofensa de Dios—, sino porque no quieren re- 
nunciar a su placeres y no les preocupa ni poco ni mucho que su conducta 
pueda ser pecaminosa delante de Dios. Pecan con frialdad, con indiferencia, 
sin rcmordimientos de conciencia o acallando los d^biles restos de la misma 
para continuar sin molestias su vida de pecado. 

La conversidn de estos tales se hace muy dificil. La continua infidelidad 
a las inspiraciones de la gracia, la frla indiferencia con que se encogen de 
hombros ante los postulados de la razdn y de la mds elemental moralidad, el 
desprecio sistematico de los buenos consejos que acaso reciben de los que 
les quieren bien, etc., etc., van endureciendo su corazdn y encalleciendo su 
alma, y serla menester un verdadero milagro de la gracia para volverlos 
al buen camino. Si la muerte les sorprende en ese estado, su suerte eterna 
sera deplorable. 

E1 medio quizoi mas eficaz para volverlos a Dios serla conseguir de ellos 
que practiquen una tanda dc ejercicios espirituales internos con un grupo de 
personas afines (de la misma profesion, situacion social, etc.). Aunque pa- 
rezca extraño, no es raro entre esta clase de hombres la aceptacion «para 
ver que es eso» de una de esas tandas de ejercicios, sobre todo si se lo pro- 
pone con habilidad y cariño algftn amigo Intimo. Alli les espera—con fre- 
cuencia—la gracia tumbativa de Dios. A veces se producen conversiones 
ruidosas, cambios radicales de conducta, comienzo de una vida de piedad 
y de fervor en los que antes vivian completamente olvidados de Dios. E1 
sacerdote que haya tenido la dicha de ser el instrumento de la divinas mi- 
sericordias debera velar sobre su convertido y asegurar, mediante una sabia 
y oportuna direccion espiritual, el fruto definitivo y permanente de aquel 
retorno maravilloso a Dios, Algo parecido a esto suele ocurrir en los admi- 
rables «cursillos de cristiandad». 

d) Los PECADOS DE OBSTiNACioN Y DE MALiciA.—Hay, finalmcnte, otra 
cuarta categoria de pecadores, la mas culpable y horrible de todas. Ya no 
pecan por ignorancia, debilidad o indiferencia, sino por refinada malicia y 
satanica obstinacion. Su pecado mfe habitual es la blasfei. ia, pronunciada 
precisamente por odio contra Dios. Acaso empezaron siendo buenos cris- 
tianos, pero fueron resbalando poco a poco; sus malas pasiones, cada vez 
mas satisfechas, adquirieron proporciones gigantescas, y llegd un momento 
en que se consideraron definitivamente fracasados. Ya en brazos de la deses- 
peracion vino poco despues, como una consecuencia inevltable, la defeccion 
y apostasia. Rotas las ñltimas barreras que les detenian al borde del precipi- 
cio, se lanzan, por una especie de venganza contra Dios y su propia concien- 
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cia, a toda clase de crlmenes y desordenes. Atacan fieramente a la religion 
—de la que acaso habfan sido sus rninistros—, combaten a la Iglesia, odian 
a los buenos, ingresan en las sectas anticatolicas, propagando sus doctriuas 
malsanas con celo y ardor inextinguible, y, desesperados por los gritos de 
su conciencia—que chilla a pesar de todo—, se hunden mas y mas en el 
pecado. Es el caso de Juliano el Apostata, Lutero, Calvino, Voltaire y tantos 
otros menos conocidos, pero no menos culpables, que han pasado su vida 
pecando contra la luz con obstinacion satanica, con odio refinado a Dios y 
a todo lo santo. Dirfase que son como una encarnacion del mismo Satanas. 
Uno de estos desgraciados Ilego a decir en cierta ocasidn: «Yo no creo en 
la existencia del infierno; pero si lo hay y voy a el, al menos me dare el gus- 
tazo de no inclinarme nunca delante de Dios». Y otro, previendo que quiza 
a la hora de la muerte le vendrla del cielo la gracia del arrepentimiento, se 
cerro voluntariamente a cal y canto la posibilidad de la vuelta a Dios, diciendo 
a sus amigos y familiares: «Si a la hora de la muerte pido un sacerdote para 
confesarme, no me lo traigais; es que estari delirando». 

La conversidn de uno de estos hombres satanicos exigirfa un milagro 
de la gracia mayor que la resurreccidn de un muerto en el orden natural. 
Es intitil intentarla por vfa de persuasidn o de consejo; todo resbalar4 como 
el agua sobre el marmol o producird efectos totalmente contraproducentes. 
No hay otro camino que el estrictamente sobrenatural: la oracidn, el ayuno, 
las Idgrimas, el recurso incesante a la Virgen Marfa, abogada y refugio de 
pecadores. Se necesita un verdadero miiagro, y solo Dios puede hacerlo, No 
siempre lo hard a pesar de tantas siiplicas y ruegos. Dirfase que estos des- 
graciados han rebasado ya la medida de la paciencia de Dios y estdn destina- 
dos a ser, por toda la eternidad, testimonios vivientes de cudn inflexible y 
rigurosa es la justicia divina cuando se descarga con plenitud sobre los que 
han abusado definitivamente de su infinita misericordia. 

Prescindamos de estos desgraciados, cuya convei^ion exigiria un 
verdadero milagro de la gracia, y volvamos nucstros ojos otra vez a 
esa muchedumbre inmensa de los que pccan por fragilidad o por 
ignorancia; a esa gran masa de gente que en el fondo tienen fe, prac- 
tican algunas devociones superficiales y piensan alguna vez en las 
cosas de su alma y de la eternidad, pero absorbidos por negocios y 
preocupaciones mundanas, llevan una vida casi puramentc natural, 
levantdndose y cayendo continuamente y pcrmaneciendo a vcces lar- 
gas temporadas en estado de pecado mortal. Tales son la inmensa 
mayoria de los cristianos de «programa minimo» (misa dominical, 
confesion anual, etc.), en los que esta muy poco desarrollado el scn- 
tido cristiano, y se entregan a una vida sin horizontes sobrenatura- 
les, en la que predominan los sentidos sobre la razon y la fe y en la 
que se hallan muy expuestos a perderse. 

iQue se podrd hacer para Ilevar estas pobres almas a una vida 
mas cristiana, mds en armonla con las exigencias del bautismo y de 
sus intereses eternos? 

Ante todo hay que inspirarles un gran horror al pecado mortal. 

158. 2. E1 horror al pecado mortal.—Para lograrlo, nada 

mejor, despues de la oracion, que la consideracion de su gravedad 
y de sus terribles consecuencias. Escuchemos en primer lugar a San- 
ta Teresa de Jesijs: 
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«No hay tinieblas mds tenebrosas, ni cosa tan obscura y negra que no 
lo este mucho mds (habla del alma en pecado mortal)... Ninguna cosa le apro- 
vecha, y de aquf viene que todas las buenas obras que hiciere, estando asf 
en pecado mortal, son de ningiin fruto para alcanzar gloria... Yo sd de rma 
persona (habla de sl misma) a quien quiso Nuestro Señor mostrar c6mo 
quedaba un alma cuando pecaba mortalmente. Dice aquella persona que 
le parece, si lo entendiesen, no serfa posible ninguno pecar, aunque se pu- 
siese a mayores trabajos que se pueden pensar por huir de las ocasiones... 
jOh almas redimidas por la sangre de Jesucristo! (Entendeos y habed Idstima 
de vosotrasl iC6mo es posible que entendiendo esto no procurdis quitar 
esta pez de este cristal ? Mirad que, si se os acaba la vida, jamds tornardis a 
gozar de esta luz. iOh Jesdsl iQue es ver a un alma apartada de ellal jCud- 
les quedan los pobres aposentos del castillol iQu6 turbados andan los sen- 
tidos, que es la gente que vive en ellosl Y las potencias, que son los alcaides 
y mayordomos y maestresalas, icon que ceguedad, con qu6 mal gobierno! 
En fin, como a donde estd plantado el drbol, que es el demonio, iqu6 fruto 
puede dar? Of una vez a un hombre espiritual que no se espantaba de cosas 
que hiciese uno que estd en pecado mortal, sino de lo que no hacfa. Dios 
por su misericordia nos libre de tan gran mal, que no hay cosa mientras 
vivimos que merezca este nombre de mal, sino dsta, pues acarrea males 
eternos para sin fin» 


Advertencias al director espiritual 

He aqul un breve esquema de las ideas que deberd inculcarle a 
un alma el sacerdote encargado de sacarla del pecado mortal habi- 
tual: 

1. ‘ E1 pecado mortal debe ser un mal gravisimo cuando Dios lo castiga 
tan terriblemente. Porque, teniendo en cuenta que es infinitamente justo, y 
por serlo no puede castigar a nadie mds de lo que merece, y que es infinita- 
mente misericordioso, y por serlo castiga siempre a los culpables menos de 
lo que merecen 5, sabemos ciertamente que por un solo pecado mortal: 

a) Los dngeles rebeldes se convirtieron en horribles demonios para 
toda la eternidad. 

b) Arroj6 del parafso a nuestros primeros padres y sumergi6 a la hu- 
manidad en un mar de Idgrimas, enfermedades, desolaciones y muertes. 

c) Mantendrd i»r toda la eternidad el fuego del infierno en castigo 
de los culpables a quienes la muerte sorprendi6 en pecado mortal. Es de fe. 

d) Jesucristo, el Hijo muy amado, en el que tenfa el Padre puestas sus 
complacencias (Mt. 17,5), cuando quiso salir fiador por el hombre culpa- 
ble, hubo de sufrir los terribles tormentos de su pasi6n, y, sobre todo, ex- 
perimentar sobre sf mismo—en cuanto representante de la humanidad pe- 
cadora—la indignaci6n de la divina justicia, hasta el punto de hacerle excla- 
mar en medio de un incomprensible dolor; «[Dios mfo, Dios mfol ^Por 
qu6 me has abandonado?» (Mt. 27,46). 

2. * La raz6n de todo esto es porque el pecado, por raz6n de la injuria 
contra el Dios de infinita majestad y de la distancia infinita que de E1 nos 
separa, encierra una malicia en cierto modo infinita 6. 








3.* E1 pecado mortal produce instantaneamente estos desastrosos efec- 
tos en el alma que lo comete; 

a) Perdida de la gracia santificante, de las virtudes infusas y dones del 
Espiritu Santo. Supresidn del influjo vital de Cristo, como el sarmiento 
separado de la vid. 

b) P&dida de la prescncia amorosa de la Santlsima Trinidad en el alma. 

c) Perdida de todos los m&itos adquiridos en toda la vida pasada. 

d) Feisima mancha en el alma (macula animae), que la deja tenebrosa y 
horrible. 

e) Esclavitud de Satanas, aumento de las malas inclinaciones, remordi- 
mientos de conciencia. 

f) Reato de pena eterna. E1 pecado mortal es el infierno en potencia. 

Es, pues, como un derrumbamiento instantaneo de nuestra vida sobre- 

natural, un verdadero suicidio del alma a la vida de la gracia. 

Con estas ideas bien pensadas y asimiladas, y, sobre todo, con la ayuda 
de Dios, que debe implorar humildemente en la oracion, el alma ira adqui- 
riendo un horror cada vez mas grande hacia el pecado mortal, hasta deci- 
dirse a romper definitivamente con y quedar en disposicion de morir 
antes que volverlo a cometer. 


Pero no basta simplemente esta decision de la voluntad. E1 alma 
es muy debil todavia, y es preciso que se fortalezca con el empleo de 
los medios negativos y positivos para adquirir las fuerzas y energi'as 
que le faltan. Hay que aconsejarle que huya con grandisimo cuida- 
do de toda clase de ocasiones peligrosas, frecuente los sacramentos, 
haga examen diario de conciencia para prevenir las sorpresas y evi- 
tar las caidas, tenga una tierna devocibn a Maria, procure estar siem- 
pre provechosamente ocupada (para combatir la ociosidad, madre 
de todos los vicios) y pida diariamente a Dios la gracia eficaz para 
no ofenderle. De todas estas cosas tratamos ampliamente en otros 
lugares, y a ellos remitimos al lector que quiera mds abundante in- 
formacion 


Despues del pecado mortal, nada hay que debamos evitar con mas cui- 
dado que el pecado venial. Aunque sea mucho menos horroroso que el 
mortal, estd situado todavia en la llnea del raal moral, que es el mayor de 
todos los males. Ante el palidecen y son como si no fueran todos cuantos 
males y desgracias de orden flsico puedan caer sobre nosotros y aun sobre 
el universo entero. Ni la enfermedad ni la misma muerte se le pueden com- 
parar. Y la ganancia de todas las riquezas del mundo y el dominio natural 
de la creacion entera no podrian compensar la perdida sobrenatural que 
ocasiona en el alma un solo pecado venial. 

Es preciso, pues, tener ideas claras sobre su naturaleza, clases, malicia 
y lamentables consecuencias, con el fin dc concebir un gran horror hacia 
y poner en practica todos los medios para evitarlo. 


159. I. Naturaleza del pecado venial.—Es una de las 
cuestiones mas dificiles que se pueden plantear en teologia. Para 
nuestro propbsito basta saber que, a diferencia del pecado mortal, 
se trata de una simple desviacion, no de una total aversion del tilti- 
mo fin; es una enfermedad, no la muerte del alma 8. E1 pecador que 
comete un pecado mortal es como el viajero que, pretendiendo lle- 
gar a un punto determinado, se pone de pronto completamente de 
espaldas a el y empieza a caminar en sentido contrario. E1 que co- 
mete un pecado venial, en cambio, se limita a hacer un rodeo o des- 
viacion del recto camino, pero sin perder la orientacion fundamental 
hacia el punto adonde se encamina. 


160. 2. Division.—Se distinguen tres clases de pecados 

veniales: 

a) Por su propio genero, o sea los que por su misma naturaleza no 
cnvuelven sino un leve desorden o desviacion (v.gr., una pequeña 
mentira sin perjuicio para nadie). 

b) Por parvedad de materia, o sea aquellos pecados que de suyo 
estan gravemcnte prohibidos, pero que por la pequeñe2 de la mate- 
ria no envuelvcn sino un ligero desorden (v.gr., el robo de una pe- 
queña moneda). 

c) Por la imperfeccidn del acto, o sea cuando faltan la plena ad- 
vertencia o el pleno consentimiento en materias que con ellos serian 
de suyo graves (v.gr., pensamientos obscenos semiadvertidos o se- 
mideliberados). 

La simple multiplicaciñn de los pecados veniales, de suyo no los hace 
cambiar de especie. Mil pecados veniales no equivaldrlan jamas a un solo 
pecado mortal. Sin embargo, un pecado venial podrla convertirse en mortal 
por varios capltulos: 

a) Por conciencia errdnea o tambi^n seriamente dudosa acerca de la ma- 
licia grave de una accidn que se ejecuta temerariamente 9. 

b) Por sufin gravemente malo (como el que injuria levemente al pr6- 
jimo con el fin de hacerle pronunciar una blasfemia). 

c) Por peligro prdximo de caer en pecado mortal si comete el venial 
(como el que se deja Ilevar un poco de la ira sabiendo que suele acabar inju- 
riando gravemente al prdjimo). 

d) Por escdndalo grave que ocasionara veroslmilmente (como un sacer- 
dote que por simple curiosidad entrara en plena fiesta en una sala de baile 
de mala fama). 

e) Por desprecio formal de una ley que obliga levemente 10. 

f) Por acumulacidn de materia que puede llegar a ser grave; v.gr., el 
que comete varios hurtos pequeños hasta llegar a materia grave; en el ñltimo 
comete pecado mortal (y ya cn el primero si tenla intencion de Ilegar poco 
a poco a la cantidad grave). 




i6i. 3. Malicia del pecado venial.—^Es cierto que hay un 
abismo entre el pecado mortal y el venial. La Iglesia tiene condena- 
da la siguiente proposicion de Bayo: «No hay ningiin pecado por su 
propia naturaleza venial, sino que todo pecado merece pena eter- 
na» 11. Con todo, el pecado venial constituye de suyo una verdadera 
ofensa contra Dios, una desobediencia voluntaria a sus leyes santisi- 
mas y una grandisima ingratitud a sus inmensos benehcios. Se nos 
pone delante, de un lado, la voluntad de Dios y su gloria, y de otro, 
nuestros gustos y caprichos, y ipreferimos voluntariamente estos 
ultimos! Es cierto que no los prefeririamos si supieramos que nos 
iban a apartar radicalmente de Dios (y en esto se distingue el pecado 
venial del mortal, que salta por encima de todo y se aparta por com- 
pleto de Dios volviendole la espalda); pero es indudable que la falta 
de respeto y de delicadeza para con Dios es de suyo grandisima aun en 
el pecado venial. Gon raz6n escribe Santa Teresa: 


«Pecado muy de advertencia, por chico que sea, Dios nos libre de 61. 
iudnto mas que no hay poco, siendo contra una tan gran Majestad y viendo 
;e nos esta mirando! Que esto me parece a ml es pecado sobrepensado y 
quien dice: Señor, aunque os pese, har6 esto; ya veo que lo veis y s6 
10 lo quer6is y lo entiendo; mas quiero mds seguir mi antojo y apetito 
10 vuestra voluntad. Y que en cosa de esta suerte hay poco, a mi no 
I parece por leve que sea la culpa, sino mucho y muy mucho* <2. 


que en cosa de esta suerte hay poco, a mi n 
;a la culpa, sino mucho y muy mucho* <2. 


Tan grave es, en efecto, la malicia de un pecado venial en cuan- 
to ofensa de Dios, que no deberia cometerse aunque con el pudie- 
ramos sacar todas las almas del purgatorio y aun extinguir para siem- 
pre las llamas del infierno. 

Con todo, hay que distinguir entre los pecados veniales de pura 
fragilidad, cometidos por sorpresa o con poca advertencia y delibe- 
racidn, y los que se cometen friamente, dindose perfecta cuenta de 
que con ello se desagrada a Dios. Los primeros nunca los podremos 
evitar del todo D, y Dios, que conoce muy bien el barro de que es- 
tamos hechos, se apiada fdcilmente de nosotros. Lo linico que cabe 
hacer con relacidn a esas faltas de pura fragilidad y flaqueza es tra- 
tar de disminuir su ndmero hasta donde sea posible y evitar el des- 
aliento, que seria fatal para el adelanto en la perfeccion y que suFHsne 
siempre un fondo de amor propio mas o menos disimulado. Escu- 
chemos sobre este punto a San Francisco de Sales: 

«Aunque es razon sentir disgusto y pesar de haber cometido algunas fal- 
tas, no ha de ser este disgusto agrio, enfadoso, picante y colerico; y asi es 
gran defecto el de aquellos que, en viendose encolerizados, se impacientan 
de su impaciencia misma y se enfadan de su mismo enfedo... 

Creeme, Filotea, que asl como a un hijo le hacen mis fuerza las recon- 
venciones dulces y cordiales de su padre que no sus iras y enfados, asl tam- 
bi6n, si nosotros reprendemos a nuestro coraz6n cuando comete alguna 
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falta con suaves y paclficas reconvenciones, usando mds de compasidn que 
de enojo y animandole a la enmienda, conseguiremos que conciba un arre- 
pentimiento mucho mas profundo y penetrante que el que pudiera concebir 
entre el resentimiento, !a ira y la turbacidn... 

Cuando cayere, pues, tu coraz6n, levantale suavemente, humillandote 
mucho en la presencia de Dios con el conocimiento de tu miseria, sin admi- 
rarte de tu calda; pues iqu6 extraño es que la enfermedad sea enferma, y 
la flaqueza flaca, y la miseria miserable? Pero, sin embargo, detesta de todo 
corazdn la ofensa que has hecho a Dios y, llena de animo y de confianza en 
su misericordia, vuelve a emprender el ejercicio de aquella virtud que has 
abandonado» M. 

Haciendolo asi, reaccionando prontamente contra esas faltas de 
fragilidad con un arrepentimiento profundo, pero lleno de manse- 
dumbre, de humildad y confianza en la misericordia del Señor, ape- 
nas dejan huella en el alma y no representan un obstdculo serio en 
el camino de nuestra santificacion. 

Pero cuando los pecados veniales se cometen friamente, dando- 
se perfecta cuenta, con plena advertencia y deliberacidn, represen- 
tan un obst4culo insuperable para el perfeccionamiento del alma. 
Imposible dar un paso firme en el camino de la santidad. Esos pe- 
cados cometidos contanta indelicadeza y desenfado contristan al Espi- 
ritu Santo, como dice San Pablo (Eph. 4,30), y paralizan por completo 
su actuacidn santificadora en el alma. Escuchemos al P. Lallemant: 


«Uno se pasma al ver tantos religiosos que, despu6s de haber vivido 
cuarenta y cincuenta años en gracia, diciendo misa todos los dias y practi- 
cando todos los santos ejercicios de la vida religiosa y, por consiguiente, po- 
seyendo todos los dones del Esplritu Santo en un grado flsico muy elevado 
y correspondiente a esta suerte de perfecci6h de la gracia que los te61ogos 
llaman gradual, o de acrecentamiento flsico; uno se pasma, digo, al ver que 
estos reiigiosos nada de los dones del.EspIritu Santo dan a conocer en sus 
actos y en su conducta; al ver que su vida es completamente natural; que, 
cuando se les reprende o se les disgusta, muestran su resentimiento; que ma- 
nifiestan tanta solicitud por las alabanzas, por la estima y el aplauso del 
mundo, se deleitan en ello, aman y buscan sus comodidades y todo lo que 
halaga el amor propio. 

No hay por que pasmarse; los pecados veniales que cometen continua- 
mente tienen como atados los dones del Esplritu Santo; no es maravilla que 
no se vean en ellos los efectos. Es verdad que estos dones crecen juntamente 
con la caridad habitualmente y en su ser fisico, mas no actualmente y en la 
perfecci6n que responde al fervor de la caridad y que aumenta en nosotros 
el m6rito, porque los pecados veniales, oponiendose al fervor de la caridad, 
impiden la operacidn de los dones del Esplritu Santo. 

Si estos religiosos procuraran la pureza del coraz6n, el fervor de la ca- 
ridad crecerla en ellos mas y mas y los dones del Esplritu Santo brillarlan 
en toda su conducta; pero jamas se les vera aparecer mucho, viviendo como 
viven sin recogimiento, sin atenci6n a su interior, dejandose llevar y arras- 
trar de sus inclinaciones, no evitando sino los pecados mds graves y descui- 
dando las cosas pequeñas* 15. 

1« Vida devota p.3.* c.g «De la mansedumbre con nosotros mismos». 

a P. Lallemant, La doctrinelspirituelle pnncip.4 c.3 a.3. 
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Nos ayudari todavia a comprender la malicia del pecado venial 
delibcrado la consideracidn de los lamcntables efectos que trae con- 
sigo en esta vida y en la otra. 

162. 4. Efectos del pecado venial deliberado — En esta 
vida. —Cuatro son—en esta vida—las principales consecuencias del 
pecado venial cometido con frecuencia y deliberadamente: 

1. A Nos PRIVA DE MUCHAS GRACiAS ACTUALES que el Espfritu Santo 
tenia vinculadas a nuestra exactitud y fidelidad, destruidas por el pecado 
venial voluntario. Esta privacion determinara unas veces la caida en una 
tentacion que hubieramos evitado con esa gracia actual de que hemos sido 
privados; otras, la negacion de un nuevo avance en la vida espiritual; sicm- 
pre, una disminucidn del grado de gloria eterna que hubi&ramos podido 
alcanzar con la resistencia a aquella tentacidn o con aquel crecimiento es- 
piritual. S6I0 a la luz de la eternidad—cuando ya no haya remedio—nos dare- 
mos cuenta de que se trataba de un tesoro infinitamente superior al mundo 
entero. |Y lo perdimos alegremente por el antojo y capricho de cometcr un 
pecado venial! 

2. » Disminuye el fervor de la caridad y la generosidad en el servi- 
cio de Dios. Este fervor y generosidad supone un sincero deseo de la per- 
fecddn y un esfuerzo constante hada ella, cosas del todo bicompatMes con 
el pecado venial voluntario, que significa una renuncia al ideal de supera- 
ci6n y una parada voluntaria en la lucha empeñada para ello. 

3. '* Aumenta las dificultades para el ejercicio de la virtud.— 
Es una resultante de las dos consecuencias anteriores. Privados de muchas 
gracias actuales que necesitarlamos para mantenemos en el camino del bien 
y disminuldo nuestro fervor y generosidad en el servicio de Dios, el alma 
se va debilitando poco a poco y perdiendo cada vez mas energfas. La virtud 
aparece mds diflcil, la cuesta que conduce a la cima resulta cada vez mis 
escarpada, la experiencia de los pasados fracasos—de los que ñnicamente ella 
tiene la culpa—descorazonan al alma y, a poco que el mundo atraiga con stis 
seducciones y el demonio intensifique sus asaltos, lo echa todo a rodar y 
abandona el camino de la perfecci6n y acaso se entrega sin resistencia al 
pecado, De donde: 

4. * Predispone para el pecado mortal. —Es afirmacion clara del Es- 
piritu Santo que «el que desprecia lo pequeño, poco a poco se precipitara» 
(Eccli. 19,1). La experiencia confirma plenamente el oraculo divino. Rara 
vez se produce la cafda vertical de un alma llena dc vida y pujanza sobre- 
naturales, por violento que sea el ataque de sus enemigos, Casi siempre, las 
caldas que dejan al alma maltrecha junto al polvo del camino se han ido pre- 
parando poco a poco. E1 alma ha ido cediendo terreno al enemigo, ha ido 
perdiendo fuerzas con sus imprudencias voluntarias en cosas que cstimaba 
de poca monta, han ido disminuy6ndose las luces e inspiraciones divinas, 
se han desmoronado poco a poco las defensas que guardaban la fortaleza 
de nuestra alma, y llega un momento en que el enemigo, con un furioso 
asalto, se apodera de la plaza. 

“ Cf. Tanquerey, Teologia ascetica n.729-35. 
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En la otra vida. —E1 pecado venial tiene, ademds, una lamenta- 
blc repercusidn en el purgatorio y en el cielo. 

1. “ En el purgatorio. —La ñnica raz6n de ser de las penas del purga- 
torio es el castigo y la purificaci6n del alma. Todo pecado, ademas de la 
culpa, lleva consigo un reato de pena, que hay que satisfacer en esta vida 
o en la otra. E1 reato de pena procedente de los pecados mortales ya perdo- 
nados en cuanto a la culpa y el de los veniales perdonados o no en esta vida: 
he ahf el combustible que alimenta el fuego del purgatorio. «Todo se paga», 
decfa Napole6n en Santa Elena; y en ninguna cosa se cumple mejor esta sen- 
tencia que en lo relativo al pecado. Dios no puede renunciar a su justicia, y 
el alma tendra que pagar hasta el liltimo maravedf antes de ser admitida al 
goce beatffico. Y las penas que en el purgatorio tendra que sufrir por esas 
faltas que ahora tan ligeramente comete calificdndolas de «bagatelas», de 
«escnipulos» y de peccata minuta exceden a las mayores que en este mundo 
se pueden sufrir. Lo dice expresamente Santo Tomds y sus razones que- 
dan plcnamente confirmadas si tenemos en cuenta que las penas de esta vida, 
por terribles que sean, son de tipo puramente natural, mientras que las del 
purgatorio pertenecen al orden sobrenatural de la gracia y la gloria; hay un 
abismo entre ambos 6rdenes, y tiene que haberlo, por consiguiente, entre 
las penas correspondientes. 

2. ® En el cielo.— Los aumentos de gracia santificante de que el alma 
qued6 privada cn esta vida por la substraccidn de tantas gracias actuales en 
castigo de sus pecados veniales, tendrdn una repercusi6n cterna. E1 alma 
tendrd en el cielo una glorta menor de la que hubiera podido alcanzar con 
un poco m4s de cuidado y fidelidad a la gracia y, lo que es infinitamente mis 
lamentable todavfa, glorificard menos a Dios por toda la eternidad. EI grado de 
gloria propio y de glorificaci6n divina estS en relaci6n directa con el grado de 
gracia conseguido en esta vida. |P6rdida irreparable, que constituirfa un 
vcrdadero tormento para los bienaventurados si fueran capaces de sufrirl 

163. 5. Medios de combatir cl pecado venial.—Ante todo 

es menester concebir un gran horror hacia 61. No daremos un solo 
paso firme y serio en el camino de nuestra santificacidn hasta que 
lo consigamos plenamente. Para ello nos ayudari mucho considerar 
despacio las razones que acabamos de exponer sobre su malicia y 
fatales consecuencias. Hemos de volver a la carga una y otra vez en 
la lucha contra el pecado venial, sin abandonarla un instante con el 
pretexto de «tomar aliento». En realidad, con esas paradillas y vaca- 
ciones en la vida de fervor y de vigilancia continua, quien «toma 
aliento» es el pecado, azuzado por nuestra indolencia y cobardia. 
Hay que ser muy fieles al examen de conciencia, general y particular; 
hemos de incrementar nuestro espiritu de sacrificio y de oracion; he- 
mos de guardar el recogimiento exterior e interior en la medida maxi- 
ma que nos permitan las obHgaciones del propio estado; hemos de 
recordar, en fin, el ejemplo de los santos, que se hubieran dejado ma- 
tar antes que cometer un solo pecado venial deliberado. Cuando 
logremos arraigar en nuestra alma esta disposiciñn de un modo per- 

rr *En el purgatorio hay dos clases de penas: una de daño, que consistc cn retardarles 
la hora de la divina visidn; y otra de sentido, que consiste en el tormento del fuego cor- 
poral. Y una y otra son tan Rrandes, quc la mds pequeña pena del pargatorio excede a la mayor 
d€ esU mandot (Suppl. a la Suma. cuestidn de purgatorio a..i). 
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mancntc y habitual; cuando estemos dispuestos, con prontitud y 
facilidad, a practicar cualquier sacrificio que sea necesario para evi- 
tar un pecado venial deliberado por minimo que parezca, habremos 
llegado al segundo grado negativo de la piedad, que consiste en la 
fuga del pecado venial. No es empresa fdcil. Si el primer grado—^fuga 
absoluta del pecado mortal—cuesta ya tantas luchas, ique decir de 
la fuga absoluta del pecado venial ? Pero por diflcil que sea, cs per- 
fectamente posible irse acercando a ese ideal con la lucha constante 
y la humilde oracibn hasta conseguirlo en la misma medida en que 
lo consiguieron los santos 18. 


ARTICULO 3 
La imperfeccion 

164. EI tercer grado de perfeccion, en el aspecto negativo de 
la palabra, es la ausencia de imperfecciones voluntarias. 

Aunque es cuestidn vivamente discutida cntre los teologos, cree- 
mos que la imperfeccidn, aun voluntaria, es distinta del pecado ve- 
nial 19. Un acto en si bueno no deja dc estar en la Ilnea del bien aun- 
que hubiera podido ser mejor. E1 pecado venial, en cambio, esta 
en la llnea del mal, por mlnimo que sea. Hay un verdadero abismo 
entre ambas lineas. En teorfa, pues, la distincion entre pecado ve- 
nial e imperfeccidn nos parece muy clara. 

Sin embargo, en la prdctica, la imperfeccidn plenamentc volun- 
taria trae consecuencias muy funestas en la vida espiritual y es de 
suyo suficiente para impedir el vuelo de un alma hacia la santidad. 
Escuchemos a San Juan de la Cruz, que es acaso quien con mds cla- 
ridad y precisidn ha hablado de las imperfecciones. 

Por de pronto, el Santo distingue muy bien entre pecado venial 
e imperfeccidn; para dl son dos cosas perfectamente distintas. He 
aqul sus palabras con todo su contexto: 

«Pero todos los demds apetitos voluntarios, ahora sean de pecado mortal, 
que son los mds graves; ahora de pecado venial, que son menos gravcs; ahora 
sean solamente de imperfecciones, que son los menores, todos se han de vaciar 
y de todos ha el alma de carecer para venir a esta total unidn por mfaiimos 
que sean. Y la razdn es porque el estado de esta divina unidn consiste en 
tener el alma, segñn la voluntad, con total transformacion en la voluntad de 
Dios, de manera que no haya en ella cosa contraria a la voluntad de Dios, 
sino que en todo y por todo su movimiento sea voluntad solamente de 


E1 Santo acaba de apuntar la raz6n fundamentcJ por la que es 
preciso renunciar en absoluto a las imperfecciones voluntarias. Y a 
continuacidn expone con mSs amplitud su pensamiento en la si- 
guiente forma: 


•• Cf. Tissot, La 
19 Cf n.i2i, don( 
t»» Subida I.n.j. 




\ «Pues si esta alma quisiese alguna imperfeccidn que no quiere Dios, 
no estaria hecha una voluntad de Dios, pues el alma tenia voluntad de lo 
4ue no la tenia Dios. Luego claro esta que para venir el alma a unirse con 
Dios perfectamente por amor y voluntad ha de carecer primero de todo 
apetito de voluntad por mlnima quc sea. Esto es, que advertidamente y 
conocidamente no consienta con la voluntad en imperfeccidn y venga a te- 
ner poder y libertad para poderlo hacer en advirtiendo» (Ibid., n.3). 

Como se ve, el Santo subraya con fuerza la voluntaricdad de 
esas imperfecciones para distinguirlas de las de pura fragilidad e in- 
advertencia, que es imposible evitar del todo. Sigamos escuchdndole: 

«Y digo conocidamente porque sin advertirlo y conocerlo, o sin ser en 
su mano, bien caera en imperfecciones y pecados veniales y en los apetitos 
naturales que habemos dicho; porque de estos tales pecados no tan volunta- 
rios y subrepticios esta escrito que eljusto caerd siete veces en el diay se levan- 
tard (Prov. 24,16). Mas los apetitos voluntarios, que son pecados veniales 
de advertencia, aunque sean de minimas cosas, como he dicho, basta uno 
que no se venza para impedir» flbid., n.3). 

Claro que es preciso distinguir entre algiin acto aislado, aunque 
sea voluntario, y el habito arraigado de voluntaria imperfeccidn. 
Este filtimo es el que impide la perfecta uni6n con Dios. Lo dice 
expresamente el Santo: 

«Digo no mortificando el tal hdbito, porque algunos actos, a veces, de 
diferentes apetitos aun no hacen tanto cuando los hdbitos estdn mortificados. 
Aunque tambi6n estos ha de venir a no los haber, porque tambi6n proceden 
de hdbito de imperfeccibn. Pero algunos hdbitos de voluntarias imperfeccio- 
nes en que nunca acaban de vencerse, ^stos no solamente impiden la divina 
uni6n, pero el ir adelante en la perfeccibn» flbid., n.3). 

Y a contmuaci6n, por vla de ejemplo, señala algunas de estas 
imperfecciones voluntarias: 

«Estas imperfecciones habituales son: como una comiln costumbre de 
hablar mucho, un asimientillo a alguna cosa que nunca acaba de querer 
vencer, asi como a persona, a vestido, a libro, celda, tal manera de comida 
y otras conversacioncillas y gustillos en querer gustar de las cosas, saber y 
oir y otras semejantes» flbid., n.4). 

Y vuelve otra vez a la carga para ponderar los daños que esos 
habitos de imperfecciones voluntarias causan al alma, empleando 
el bello simil del ave atada a un hilo que la impide levantar el vuelo: 

«Cualquiera de estas imperfecciones en que tenga el alma asimiento y 
habito es tanto daño para poder crecer e ir adelante en la virtud, que, si 
cayese cada dla en otras muchas imperfecciones y pecados veniales sueltos 
que no proceden de ordinaria costumbre, de alguna mala propiedad ordina- 
ria, no le impediran tanto cuanto el tener el alma asimiento a alguna cosa. 
Porque en tanto que le tuviere, excusado es que pueda ir el alma adelante 
en perfeccion aunque la imperfeccidn sea muy minima. Porque eso me da 
que una ave este asida a un hilo delgado que a un grueso; porque, aunque sea 
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delgado, tan asida se estara a el como al grueso en tanto que no le quebrare 
para volar. Verdad es que el delgado es mas facil de quebrar; pero por fdcil 
que es, si no le quiebra, no volara. Y asi es el alma que tiene asimiento eti 
alguna cosa, que, aunque mas virtud tenga, no Ilegara a la libertad de b 
divina union» flbid., n.4). 

Esta magnifica doctrina del sublime mistico fontivereño encuch- 
tra su mejor confirmacion en la doctrina tomista del crecimiento de 
los habitos. Segun Santo Tomas 21, la caridad y todos los demas ha- 
bitos infusos no crecen mas que por un acto mds intenso que el habito 
que actualmente se posee 22. Ahora bien: la imperfeccion es, por 
su propia naturaleza, un acto remiso, o sea, la negacion voluntaria 
del acto mas intenso. Imposible, pues, dar un paso en la perfeccion 
si no se renuncia a las imperfecciones voluntarias. 

Y esta es la causa de que en la prdctica se frustren tantas santi- 
dades en potencia y escaseen tanto los verdaderos santos. Son legidn 
las almas que viven habitualmente en gracia de Dios, que jamas caen 
en pecados mortales y se esfuerzan incluso en evitar los veniales. 
Y, sin embargo, se las ve paralizadas en la vida espiritual; pasan los 
años y continñan igual o acaso con mayores imperfecciones cada vez. 
,>Que es lo que ocurre para explicar este fenñmeno? Sencillamente, 
que no se han preocupado de desarraigar sus imperfecciones volun- 
tarias; no han tratado de quebrar «el hilo delgado» que las tiene su- 
jetas a la tierra, y por eso no pueden levantar el vuelo hacia las altu- 
ras. jCon que acento de compasiñn y de tristeza lo lamenta San Juan 
de la Cruzl; 

«Y asl, es lastima ver algunas almas, como unas ricas naos cargadas de 
riquezas, y obras, y ejercicios espirituales, y virtudes, y mercedes que Dios 
ias hace, y por no tener dnimo para acabar con algñn gustillo, o asimiento, 
o aficidn—que todo es uno—, nunca van adelante ni Ilegan al puerto de la 
perfeccidn, que no estaba en mis que dar un buen vuelo y acabar de quebrar 
aquel hilo de asimiento o quitar aquella pegada r^mora del apetito. 

Harto es de dolerse que haya Dios hecholes quebrar otros cordeles mas 
gruesos de aficiones de pecados y vanidades, y por no desasirse de una niñe- 
ria que les dijo Dios que venciesen por amor de EI, que no es m4s que un 
hilo y que un pelo, dejen de ir a tanto bien. Y lo que peor es, que no solamente 
no van adelante, sino que por aquel asimiento vuelven atras, perdiendo lo 
que en tanto tiempo con tanto trabajo han caminado y ganado 23; porque 


\ya se sabe que en este camino cl no ir adelante es volver atras y el no ii ga- 
\nando cs ir perdiendo. Que eso qui.so Nuestro Señor darno.s a entendcr 
'puando dijo: «E1 que no es conmigo, es contra ml, y el queconmigonoallega, 
Jferrama» (Mt. 12,30). E1 que no tiene cuidado de remediar el vaso, por un 
^queño resquicio que tenga, basta para que se venga a derramar todo el 
licor que esta dentro. Porque el Eclcsiastico nos lo enseññ bien diciendo: 
«fel que desprecia las cosas pequeñas, poco a poco ird cayendo». Porquc, como 
^limismo dice (11,34), «de una sola centella se aumenta el fuego». Y asi, una 
injperfecciñn basta para traer otra, y aquellas, otras; y asl, casi nunca se 
vera un alma que sea negligente en vencer un apetito que no tenga otros 
muchos, que salen de la misma flaqueza e imperfeccion que tiene en aqu61. 

Y asl, siempre van cayendo, y ya hemos visto muchas personas a quien Dios 
hacfa merced de llevar muy adelante en gran desasimiento y libertad, y 
por solo comenzar a tomar un asimientillo de aficion y so color de bien, de 
conversaciñn y amistad, irseles por alll vaciando el espiritu y gusto de Dios 
y santa soledad, caer de la alegria y entereza en los ejercicios espirituales y 
no parar hasta perderlo todo; y esto porque no atajaron aquel principio de 
gusto y apetito sensitivo guardindose en soledad para Dios» (Ibid., n.4 y s). 

Se impone, pues, como algo absolutamente necesario, si qucre- 
mos Uegar a la perfecta uni6n con Dios, la lucha decidida e incan- 
sable contra las imperfecciones voluntarias. E1 alma debe poner todo 
su cmpeño y desplegar todas sus energias en irlas disminuyendo por 
todos los medio a su alcance. Ha de tender siempre hacia lo mds per- 
fecto, procurando hacer todas las cosas con la mayor intensidad posi- 
ble. Naturalmente que esta mayor intensidad no hay que imaginarla 
comd algo de tipo fisico u orgdnico, como si fuera menester poner 
en tensidn el sistcma nervioso y apretar con fuerza los puños al ha- 
cer un acto de amor de Dios. No es eso. Se trata linicamente de 
perfeccionar los motivos que nos impulsan a obrar, haciendo todas 
las cosas cada vez con mayor pureza de intencidn, con mayores ansias 
de glorificar a Dios, con ardiente deseo de que su accidn nos invada 
y domine por completo, de que el Espiritu Santo se apodere total- 
mente de nuestra alma y haga lo que quiera de nosotros en el tiem- 
po y en la eternidad sin tener para nada en cuenta nuestros gustos 
o caprichos. Consiste sencillamente en una adaptacion cada vez mds 
perfecta y docil a la voluntad de Dios sobre nosotros, hasta dejarnos 
llevar por El, sin la menor resistencia, a donde E1 quiera; que no 
sera sino hasta la muerte total a nuestros egoismos humanos y la 
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plena transformacion en Cristo, que nos permita decir con San Pa- 
blo: «ya no vivo yo, es Cristo quien vive en mi» (Gal. 2,20). 1 

Claro que esta profunda transformacion de nuestro ser y mucr-/ 
te total a nuestro yo egoista es empresa superior a las fuerzas humay 
nas, aun ayudadas de la simple gracia ordinaria. Mientras el hombr^ 
tenga la iniciativa de su propia vida cristiana mediante el simplte 
ejercicio ascetico de las virtudes al modo humano, es imposible alcaii- 
zar esa profunda purificacidn de lo mas intimo de nuestro ser. Çs 
menester que se encargue el Espiritu Santo mismo de hacer eSa 
transformacidn profunda en su doble aspecto negativo y positivo. 
Lo dice expresamente San Juan de la Cruz 24, y tiene que decirlo 
cualquiera quc se de cuenta de la magnitud de esa empresa, que 
rebasa y trasciende por completo las fuerzas de la pobre alma aun 
ayudada de la simple gracia ordinaria, que deja en sus manos inex- 
pertas el tim6n y gobierno de si mismo. La santidad es imposible 
fuera de la vida mistica. 


CAPITULO II 


La lucha contra el mundo 


Despu^s de haber descrito las llneas fundamentales de la lucha contra 
el pecado mortal y venial—enemigos principales de nuestra alma—la ne- 
cesidad de combatir las imperfecciones voluntarias, que son como su ante- 
sala y preparacidn, se impone ahora determinar las caracterfsticas de los 
enemigos secundarios de nuestra santificacidn: mundo, demonio y came, y 
los medios mds eficaces para contrarrestar y vencer sus malsanas influencias. 

165. I. Qu6 cs cl mundo.—Es dificil definirle por su misma 
complejidad. Es, en filtimo analisis, el ambiente anticristiamo que 
se respira entre las gentes que viven completamente olvidadas de 
Dios y entregadas por completo a las cosas de la tierxa. Este ambien- 
te malsano se constituye y manifiesta en cuatro formas principales. 

a) Falsas mAximas, en directa oposicion a las del Evangelio. 
E1 mundo exalta las riquezas, los placeres, la violencia, el fraude y 
el engaño puestos al servicio del propio egolsmo, la libertad omni- 

He aquf las palabras mismas del santo Doctor, que son una prueba iireiutable de 
la necesidad de la mistica para la perfeccidn segvin San Juan de la Ciuz; «Estas impetfec- 
ciones baste aqu( haber referido de las muchas en que viven los de este primer estado de 
principiantes para que se vea cuAnta sea la necesidad que tienen de que Dios les ponga en 
estado de aprovechados; que se hace entrtindolos en la noche obscura quc ahora decimos, 
donde, destetAndoIos Dios de los pechos de estos gustos y sabores en puras sequedades y 
tinieblas interiores, les quita todas estas impertinencias y niñerlas y hace ganar las virtudes 
por medios muy diferentes. Porque, por mds gue el principiante se ejercite en mortificar en 
si todas estas sus acciones y pasiones, nunca del todo, ni con mucho, puede, hasta que Dios lo hace 
en il pasivamente por medio de la purgacidn de la dicha nochet (Noche I,7,s). 


L. I. C. 2 . la lucha contra el mdndo 305 

Imoda para entregarse a toda clase de excesos y pecados. «Somos 
^vencs, hay quc disfrutar de la vida», «Dios es muy bueno y com- 
prensivo; no por divertirnos un poco nos vamos a condcnar», «Hay 
que ganar dinero, sea como sea», «Lo principal de todo es la salud 
y la vida larga», «Comer bien, vestir bien, divertirse mucho; he ahi 
lo que hay que procurar», etc., etc. Estas son las maximas consagra- 
das por el mundo y a las que rinde culto y vasallaje. No concibe 
nada mfe noble y elevado y le cansan y aburren las maximas con- 
trarias, que son cabalmente las del Evangelio. Y va tan lejos el mun- 
do en la subversion de la realidad de las cosas, que un vulgar ladrñn 
es «un hombre habil en sus negocios»; un seductor, un «hombre ale- 
gre»; un impio y librepensador, un «hombre de criterio indepen- 
diente»; una mujer con trajes indccentes y provocativos, una que 
«viste al d£a»; y as£ sucesivamente. 

b) Burlas y persecuciones contra la vida de piedad, contra 
los vestidos decentes y honestos; contra los espectAculos morales, 
que califica de ridiculos y aburridos; contra la delicadeza de con- 
ciencia en los negocios; contra las leyes santas del matrimonio, que 
juzga anticuadas e imposibles de practicar; contra la vida cristiana 
del hogar; contra la sumisidn y obediencia de la juventud, a la que 
proclama omnimodamente libre para saltar por cncima de todos 
los frenos y barreras, etc., etc. 

c) Placeres y diversiones cada vez m6s abundantes, refina- 
dos c inmorales; teatros, cines, bailes, centros de perversibn, playas 
y piscinas con inmoral promiscuidad de sexos; revistas, peribdicos, 
novelas, escaparates, modas indecentes, conversaciones torpes, chis- 
tes procaces, frases de doble sentido, etc., etc. No se piensa ni se 
vive mds que para el placer y la diversion, a la que se sacrifica mu- 
chas veces el descanso y el mismo jornal indispensable para las ne- 
cesidades mis apremiantes de la vida. 

d) EscAndalos y malos ejemplos casi continuos, hasta el 
punto de apenas poder salir a la calle, abrir un peribdico, contem- 
plar un escaparate, oir una conversacion sin que aparezca en toda 
su crudeza una incitacidn al pecado en alguna de sus formas. Con 
raz6n decia San Juan que el mundo esta como sumergido en el mal 
y bajo el poder de Satanas: «el mundo todo esta bajo el maligno» 
(l lo. 5,19), y el divino Maestro nos puso en guardia contra las se- 
ducciones del mundo: « jAy del mundo por los escandalos!» (Mt. 18, 
7), anunciandonos el espantoso destino que aguarda a los escanda- 
losos (Mt. 18,6-9). 

166. 2. Modo de combatirlo.—E1 remedio mds eficaz contra 

el mundo serla huir materialmente de el. Pero como no todos los 
cristianos tienen vocaci6n de cartujos o ermitaños y la inmensa ma- 
yoria han de vivir en medio del mundo, sin renunciar, no obstante, 
a la perfecci6n cristiana, es preciso que adquieran el verdadero espi- 
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ritu de Jesucristo, que es diametralmentc opuesto al espiritu del 

Para ello procuraran con toda decision y empeño: / 

a) La huida de las ocasiones peligrosas. —En el mundo las 
hay abundantisimas. Sobrc todo, el alma que aspira a santificarsi 
ha de renunciar de buen grado a los espectdculos, en la mayor parte 
de los cuales inocula el mundo su veneno, siembra sus errores y 
excita las pasiones bajas. En ninguna otra parte como aqui tieñe 
aplicacidn el oraculo del Espiritu Santo: «EI que ama el peligro, pe- 
recera en el» (Eccli. 3,27). Es aleccionador, entre otros mil, el caso 
de Alipio—el santo y entrañable amigo de San Agustin—, que, arras- 
trado por sus amigos, asistio a un e.spect4cuIo peligroso con la inten- 
cion de demostrarles que tenia sobrada fuerza de voluntad para per- 
manecer todo el tiempo con los ojos cerrados para no contemplar 
el vergonzoso torneo, y acabñ abri^ndolos mas que nadie y aplau- 
diendo y vociferando como ninguno h 

Aparte de esta raz6n, existe todavia la necesidad de mortificarse 
plenamente para alcanzar la perfecta uni6n con Dios. Ni le parezca 
a nadie demasiada renuncia la de privarse para siempre de la mayor 
parte de los espectdculos y diversiones. En realidad, a nada renuncia 
quien deja todas las cosas por Dios, ya que todas las criaturas son 
como si no fueran delante de EI. S6I0 a nuestra ceguera y obceca- 
ci6n debemos atribuir el que nos parezca demasiado caro comprar 
la santidad—que se traducird en una felicidad eterna de magnitud 
inconmensurable—a cambio de unos cuantos c6ntimos; que eso, 
y menos que eso, son todas las criaturas juntas, como dice San Juan 
de la Cruz 2. 

b) Avivar la fe, que nos da la victoria contra el mundo: «Esta 
es la victoria que ha vencido al mundo, nuestra fe» (i lo. 5,4). Guia- 
dos por ella, hemos de oponer a las falsas apariencias del mundo la 
firme adhesi6n del esplritu a las cosa.s divinas invisibles; a sus ma- 
ximas perversas, las palabras de Jesucristo; a sus halagos y seduc- 
ciones, las promesas eternas; a sus placeres y diversiones, la paz de 
nuestra alma y la serenidad de una buena conciencia; a sus burlas y 
menosprecios, la entereza de los hijos de Dios; a sus escandalos 
y malos ejemplos, la conducta de los santos y la afirmacion constan- 
te de una vida irreprochable ante Dios y ante los hombres. 

c) CoNSiDERAR LA vANiDAD DEL MUNDO.—E1 mundo pasa ve- 
lozmente: «porque pasa la forma de este mundo» (i Cor. 7,31), y con 
el pasan sus placeres y concupiscencias: «el mundo pasa y tambien 
sus concupiscencias» (i lo. 2,17). Nada hay estable bajo el cielo, 
todo se mueve y agita como el mar azotado por la tempestad. E1 
mundo—ademas—cambia continuamente sus juicios, sus afirma- 
ciones, sus gustos y caprichos; reniega a veces de lo que antes habia 
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1 aplaudido con frenesi, yendo de un extremo a otro sin el menor es- 
\ cnipulo o pudor, permaneciendo constante unicamente en la faci- 
ilidad de la mentira y en la obstinacion en el mal. Todo pasa y se 
\desvanece como el humo. Unicamente «Dios no se muda», como 
decia Santa Teresa. Y juntamente con E1 permanecen para siempre 
su verdad: «et veritas Domini manet in aeternum» (Ps. 116,2); su 
palabra: «verbum autem Domini manet in aeternum» (i Petr. 1,25); 
su justicia: «iustitia eius manet in saeculum saeculi» (Ps. 110,3), Y el 
quc cumplc su divina voluntad: «qui autem facit voluntatem Dei 
manet in aeternum* (i lo. 2,17). 

d) PisoTEAR EL RESPETO HUMANo.—La atencion al que dirdn 
es una de las actitudes mas viles e indignas de un cristiano y una 
de las mas injuriosas contra Dios 3. Para no «disgustar» a cuatro 
gusanillos indecentes que viven en pecado mortal, se conculca la 
ley de Dios y se siente rubor de mostrarse disdpulos de Jesucristo. 
El divino Maestro nos advierte claramente en el Evangelio que ne- 
gard delante de su Padre celestial a todo aquel que le hubiera negado 
delante de los hombres (Mt. 10,33). Es preciso tomar una actitud 
franca y decidida ante El: «el que no esta conmigo, esti contra ml» 
(Mt. 12,30). Y San Pablo afirma de si mismo que no serla disdpulo 
de Jesucristo si buscase agradar a los hombres (Gal. 1,10). E1 cris- 
tiano que quiera santificarse ha de prescindir en absoluto de lo que 
el mundo pueda decir o pensar. Aunque le chille el mundo entero 
y le llene de burlas y menosprecios, ha de seguir adelante con inque- 
brantable energla y decisi6n. Es mejor adoptar desde el primer mo- 
mento una actitud del todo clara e inequIvoca para que a nadie le 
quepa la menor duda sobre nuestros verdaderos prop6sitos e inten- 
ciones. E1 mundo nos odiari y perseguira—nos lo advirtio el divino 
Maestro (lo. 13,18-20)—, pero, si encuentra en nosotros una acti- 
tud decidida e inquebrantable, acabard dejandonos en paz, dando 
por perdida la partida. S6I0 contra los cobardes que vacilan vuelve 
una y otra vez a la carga para arrastrarlos nuevamente a sus filas. 
E1 mejor medio de vencer al mundo es no ceder un solo paso, afir- 
mando con fuerza nuestra personalidad en una actitud decidida, 
clara e inquebrantable de renunciar para siempre a sus maximas y 
vanidades 4. 
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CAPITULO III 

La lucha contra el demonio 



E1 segundo enemigo exterior con el que hemos de luchar a brazo partido 
es el demonio. Por su gran importancia en la practica, vamos a estudiar este 
asunto con la mdxima extensidn que nos permita la Indole de esta obra. 

Damos aqul por sabido todo cuanto enseña la Teologla dogmatica acer- 
ca de la existencia de los demonios, de su naturaleza y de las razones de su 
enemistad hacia nosotros 1. Nos vamos a fijar Unicamente en la accion dia- 
bdlica sobre las almas, que reviste tres formas principales: la tentacidn, la 
obsesidn y la posesidn. 


ARTICULO I 

La TENTACi 6 n 2 

167. Segfin el Doctor Angelico, el oficio propio del demonio 
es tentar 3. Sin embargo, añade en seguida * que no todas las ten- 
taciones que el hombre padece proceden del demonio; las hay que 
traen su origen de la propia concupiscencia, como dice el ap6stol 
Santiago; «Cada uno es tentado por sus propias concupiscencias, 
que le atraen y seducen» (lac. 1,14). Con todo, es cierto que muchas 
tentaciones proceden del demonio, llevado de su envidia contra el 
hombre y de su soberbia contra Dios 5. Consta expresamente en la 
divina revelacidn: «Revestlos de la armadura de Dios para que po- 
dais resistir a las insidias del diablo; que no es nuestra lucha contra 
la carne y la sangre, sino contra los principados, contra Isis potes- 
tades, contra los dominadores de este mundo tenebroso, contra los 
espiritus malos de los aires» (Eph. 6,11-12). Y San Pedro compara 
al demonio a un le6n enfurecido que anda dando vueltas en tomo 
nuestro deseando devorarnos (i Petr. 5,8). 
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No hay una norma fija o clara señal para distinguir cu^do la tenta- 
ci6n proc^e del demonio o de otras causas. Sin embargo, cuando la ten- 
tacidn es repentina, violenta y tenaz; cuando no se ha puesto ninguna cau- 
sa prdxima ni remota que pueda producirla; cuando pone profunda turbacion 
en el alma o sugiere el deseo de cosas maravillosas o espectaculares, o incita a 
desconfiar de los superiores o a no comunicar nada de cuanto ocurre al 
director espiritual, bien puede verse en todo eso una intervenciñn mSs o 
menos directa del demonio, 

Dios no tienta jamas a nadie incitandole al mal (lac. 1,13). Cuan- 
do la Sagrada Escritura habla de las tentaciones de Dios, usa la pala- 
bra «tentaci6n» en su sentido amplio, como simple experimento de 
una cosa— tentare, id est, experimentum sumere de aliquo ®—, y no 
con relaci6n a la ciencia divina (que nada ignora), sino con relaci6n 
al conocimiento y provecho del hombre mismo. Pero Dios permite 
que seamos incitados al mal por nuestros enemigos espirituales para 
darnos ocasi6n de mayores merecimientos. Jamas permitird que sea- 
mos tentados por encima de nuestras fuerzas: «Dios es fiel, y no per- 
mitird que sedis tentados sobre vuestras fuerzas; antes dispondra 
con la tentaci6n el exito para que poddis resistirla» (i Cor. 10,13). 
Son innumerables las ventajas de la tentaci6n vencida con la gracia 
y ayuda de Dios. Porque humilla a Satands, hace resplandecer la glo- 
ria de Dios, purifica nuestra alma, llendndonos de humildad, arre- 
pentimiento y confianza en el auxilio divino; nos obliga a estar siem- 
pre vigilantes y alerta, a desconfiar de nosotros mismos, esperdn- 
dolo todo de Dios; a mortificar nuestros gustos y caprichos; excita 
a la oraci6n; aumenta nuestra experiencia, y nos hace mds circuns- 
pectos y cautos en la lucha contra nuestros enemigos. Con razdn 
afirma Santiago que es «bienaventurado el var6n que soporta la ten- 
taci6n, porque probado recibird la corona de la vida que Dios pro- 
meti6 a los que le aman» (lac. 1,12). 

Pero para obtener todas estas ventajas es menester adiestrarse 
en la lucha con el fin de obtener la victoria mediante el auxilio de 
Dios, Para ello nos ayudard mucho conocer la estrategia del diablo 
y la forma de reaccionar contra ella. 

168. I, Psicologia de la tentacion.-—Acaso en ninguna otra 
pdgina inspirada aparece con tanta transparencia y claridad la es- 
trategia solapada del demonio en su oficio de tentador como en el re- 
lato impresionante de la tentaci6n de la primera mujer, que oca- 
sion6 la ruina de toda la humanidad. Examinemos el relato biblico, 
deduciendo sus enseñanzas mds importantes 7. 

a) Se acerca el tentador. —No siempre lo tenemos a nuestro lado. 
Algunos Santos Padres y tedlogos creen que al lado del dngel de la guar- 
da, deputado por Dios para nuestro bien, tenemos todos un demonio, 
designado por Satanas para tentarnos y empujarnos al mal»; pero esta 
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suposicidn no puede apoyarse en ningiin texto de la Sagrada Escritura 
del todo claro e indiscutible. Parece mas probable que la presencia del 
demonio junto a nosotros no es permanente y continua, sino circunscrita 
a los momentos de la tentacion. Esto parece desprenderse de ciertos rela- 
tos biblicos, sobre todo de las tentaciones del Señor en el desierto, termi- 
nadas las cuales dice expresamente el sagrado texto que el demonio se re- 
tiro de E1 por cierto tiempo: «diabolus recessit ab illo usque ad tempus» 
(Lc. 4.13). , . ^ 

Pero, aunque a veces se aleje de nosotros, lo cierto es que otras mu- 
chas veces el demonio nos tienta. Y aunque en ciertas ocasiones se lanza 
repentinamente al ataque sin previa preparacidn—con el fin de sorprender 
al alma—, otras muchas, sin embargo, se insimia cautelosamente, no pro- 
poniendo en seguida el objcto de la tentacion, sino entablando dialogo 
con el alraa. 

b) Primera insinuacion: «iConque os ha mandado Dios que no comdis 
de los drboles todos del paralso?» 

E1 demonio todavla no tienta, pero lleva ya la conversacidn al terreno 
que le conviene. Su tactica contimla siendo la misma hoy como siempre. 
A personas particularmente inclinadas a la sensualidad o a las dudas con- 
tra la fe les planteara en t^rminos generales, y sin incitarlas todavfa al mal, 
el problema de la religidn o de la pureza. «iDe verdad que Dios exige el 
asentimiento ciego de vuestra inteligencia o la omnlmoda inmolacion de 
vuestros apctitos naturales?» 

c) La respuesta del alma. —Si el alma, al advertir que el simple 
planteamiento del problema representa para ella un peligro, se niega a 
dialogar con el tentador—derivando, por ejemplo, su pensamiento e ima- 
ginacibn a otros asuntos completamente ajenos—, la tentacion queda es- 
trangulada en su misma preparacidn y la victoria obtenida es tan facil como 
rotunda: el tentador se retira avergonzado ante el oHmpico desprecio. Pcro 
si el alma, imprudentemente, acepta el didlogo con el tentador, se expone 
a grandlsimo peligro de sucumbir: 

«Y respondib la mujer a la serpiente: Del fruto de los arboles 
del paralso comemos, pero del fruto del que estd en medio del pa- 
raiso nos ha dicho Dios: No comdis de el ni lo toqueis siquiera, 
no vaydis a morir». 

EI alma se da cuenta de que Dios le prohibe terminantemente reali- 
zar aquella accion, entretenerse en aquella duda, fomentar aquel pensamien- 
to o alimentar aquel deseo. No quiere desobedecer a Dios, pero esta per- 
diendo el tiempo recordando que no debe hacer eso. jCuanto mas sencillo 
serla no haber llegado siquiera a tener que recordar sus deberes morales, 
estrangulando la tentacidn en sus comienzos y no molestandose siquiera 
en ponderar las razones por las que debe hacerlo asl! 

d) Proposicion directa del pecado. —E1 alma ha cedido terreno al 
enemigo, y este cobra fuerzas y audacia para intentar directamente el asalto: 

«Y dijo la serpiente a la mujer: No, no morireis; es que sabe E)ios 
que el dla que de el comais se os abriran los ojos y sereis como Dios, 
conocedores del bien y del mal». 

E1 demonio presenta un panorama de.slumbrador. Detrds del pecado 
se oculta una inefable felicidad. Ya no stigiere al alma el pensamiento de 
que «ser4 como Dios»—esa utopla sdlo pudo presentarla una vez—, pero 
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le dice que sera feliz si se entrega una vez mas al pecado. «En todo caso 
—-añade—, Dios es infinitamente misericordioso y te perdonarS facilmente. 
Goza una vez mds del fruto prohibido. Nada malo te sucedera. iNo tie- 
nes experiencia de otras veces? jCuanto gozas y qu^ facil cosa te es salir 
del pecado por el inmediato arrepentimiento!» 

Si el alma abre sus ofdos a estas insinuaciones diabdlicas, csta perdi- 
da. En absoluto estd todavla a tiempo de retroceder—la voluntad no ha 
dado todavla su consentimiento—; pero, si no corta en el acto y con ener- 
gla, esta en gravlsimo peligro de sucumbir. Sus fuerzas se van debilitando, 
las gracias de Dios son menos intensas y el pecado se le presenta cada vez 
mas sugestivo y fascinador. 

e) La vacilacion.— Escuchemos el relato bfblico: 

«Vi6, pues, la mujer que cl arbol era bueno para comerse, her- 
moso a la vista y deseable para alcanzar por 61 sabidurfa...» 

E1 alma cmpieza a vacilar y a turbarse profundamente. E1 corazbn 
late con violencia dentro del pecho. Un extraño nerviosismo se apodera 
de todo su ser. No guisiera ofender a Dios. Pero, por otra parte, jes tan 
seductor el panorama que se le pone delante! Se entabla una lucha dema- 
siado violenta para que pueda prolongarse mucho tiempo. Si el alma, en 
un supremo esfuerzo y bajo la influencia de una gracia eficaz, de la que se 
ha hecho indigna por su imprudencia, se decide a permanecer fiel a su 
deber, quedara fundamentalmente vencedora, pero con sus fuerzas mal- 
trechas y con un pecado venial en su conciencia (negligencia, semicon- 
sentimiento, vacilacidn ante el mal). Pero las mds de las veces dard el paso 
fatal hacia el abisrao. 

f) El consentimiento voluntario. 

«Y cogi6 de su fruto y comi6, y di6 tambidn de 61 a su marido, 
que tambidn con ella comi6.* 

E1 alma ha sucumbido plenamente a la tentaci6n. Ha cometido el pe- 
cado, y muchas veces—por el escdndalo y la complicidad—lo hace co- 
meter tambi6n a los demSs 

g) La desilusi6n. — jCuan distinto encuentra la pobre alrna el pe- 
cado de como se lo habla pintado la sugestion diab61ica! Inmediatamente 
de haberlo consumado experimenta una gran decepci6n, que la sumerge 
en la mayor desventura y en el mas negro vaclo: 

«Abri6ronse los ojos de ambos, y, viendo que estaban desnudos, 
cosieron unas hojas de higuera y se hicieron unos cinturones». 

• La pobre alma se da cuenta de que lo ha perdido todo. Se ha quedado 
completamente desnuda delante de Dios: sin la gracia santificante, sin 
las virtudes infusas, sin los dones del Espfritu Santo, sin la amorosa inha- 
bitaci6n de la Santlsima Trinidad, con p6rdida absoluta de todos los m6- 
ritos contraldos a costa de Improbos esfuerzos durante toda su vida. Se ha 
producido un derrumbamiento instantdneo de toda su vida sobrenatural, 
y s61o queda, en medio de aquel mont6n^de ruinas,J^su amarga decepci6n 
y la carcajada sarcdstica del tentador. 
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hj La verguenza y el remordimiento. —Inmediatamente se deja o£r, 
inflexible y terrible, la voz de la conciencia, que reprocha el crimen co- 
mctido: 

«Oyeron a Yav^ Dios, que se paseaba por el jardfn al fresco del 
dfa, y se escondieron de Yave Dios Adan y su mujer en medio de 
la arboleda del jardfn. Pero Ilamo Yave Dios a Addn, diciendo: 
Adan, iddnde estAs?» 

Esta misma pregunta, que formula al pecador su propia conciencia, 
no tiene contestacidn posible. S6Io cabe ante ella caer de rodillas y pedir 
perddn a Dios por la infidelidad cometida y aprender de la dolorosa expe- 
riencia a resistir en adelante al tentador desde el primer momento, o sea, 
desde el simple planteo de la cuestidn, cuando la victoria es facil y el triun- 
fo seguro bajo la mirada amorosa de Dios. 

169. 2. Conducta practica ante las tentaciones. — Pero 
precisemos un poco mas lo que el alma debe hacer antes de la ten- 
tacion, durante ella y despues de ella. Esto acabard de completar la 
doctrina tedrica y el adiestramiento prActico del alma en su lucha 
contra el enemigo infernal. 

i) Antes de la tentacidn .—La estrategia fundamental para pre- 
venir las tentaciones la sugirib Nuestro Señor Jesucristo a los disci- 
pulos de Getsemanl en la noche de la cena: «Velad y orad para no 
caer en la tentacion» (Mt. 26,41). Se impone la vigilancia y la oracion. 

a) Vigilancia .—EI demonio no renuncia a la posesidn de nuestra 
alma. Si a veces parece que nos deja en paz y no nos tienta, es tan s6Io 
para volver al asalto en el momento menos pensado. En las 6pocas de calma 
y de sosiego hemos de estar convencidos de que volverd la guerra acaso 
con mayor intensidad que antes. Es preciso vigilar alerta para no dejarnos 
sorprender. 

Esta vigilancia se ha de manifestar en la hufda de todas las ocasiones 
mas o menos peligrosas, en la previsi6n de asaltos inesperados, en el domi- 
nio de nosotros mismos, particularmente del sentido de la vista y de la 
imaginaci6n; en el examen preventivo, en la frecuente renovaci6n del pro- 
p6sito firme de nunca mds pecar, en combatir la ociosidad, madre de todos 
los vicios, y en otras cosas semejantes. Estamos en estado de guerra con el 
demonio, y no podemos abandonar nuestro puesto de guardia y centinela, 
si no queremos que se apodere por sorpresa, en el momento menos pen- 
sado, de la fortaleza de nuestra alma. 

b) Oracidn.—Pero no bastan nuestra vigilancia y nuestros esfuerzos. La 
permanencia en el estado de gracia, y, por consiguiente, el triunfo contra la 
tentaci6n, requiere una gracia eficaz de Dios, que s6Io puede obtenerse por 
v£a de oraci6n. La vigilancia mas exquisita y el esfuerzo mds tenaz resul- 
tarfan del todo ineficaces sin la ayuda de la gracia de Dios. Con ella, en 
cambio, el triunfo es infalible. Esa gracia eficaz—como ya dijimos—escapa 
al m6rito de justicia y a nadie se le debe estrictamente, ni siquiera a los ma- 
yores santos. Pero Dios ha empeñado su palabra, y nos la concederi iniali- 
blemente si se la pedimos con la oraci6n revestida de las debidas condicio- 
nes. EIlo pone de manifiesto la importancia excepcional de la oracidn de 
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sñplica. Con raz6n decia San Alfonso de Ligorio, refiriendose a la necesidad 
absoluta de la gracia eficaz, que s6Io puede conseguirse por vla de oracidn: 
«E1 que ora, se salva, y el que no ora, se condena». Y para decidir ante la 
duda de un alma si habia o no sucumbido a la tentacibn solla preguntarle 
simplemente: «iHiciste oracion pidiendole a Dios la gracia de no caer?» 
Esto es profundamente teol6gico. Por eso Cristo nos enseñd en el Padre 
nuestro a pedirle a Dios que «no nos deje caer en la tentaci6n». 

Y es muy bueno y razonable que en esta oraci6n preventiva invoquemos 
tambien a Maria, nuestra buena Madre, que aplasto con sus plantas virgina- 
les la cabeza de la serpiente infernal, y a nuestro dngel de la guarda, uno 
de cuyos oficios principales es precisamente el de defendernos contra los 
asaltos del enemigo infernal. 

2) Durante la tentacion .—La conducta practica durante la ten- 
tacion puede resumirse en una sola palabra: resistir. No basta man- 
tener una actitud tneramente pasiva (ni consentir ni dejar de consen- 
tir), sino que es menester una resistencia positiva. Pero esta resisten- 
cia positiva puede ser directa o indirecta. 

a) Resistencia directa es la que se enfrenta con la tentacion misma 
y la supera haciendo precisamente lo contrario de lo que ella sugiere. Por 
ejemplo: empezar a hablar bien de una persona cuando nos sentiamos ten- 
tados a criticarla, dar una limosna espl6ndida cuando la tacañeria trataba 
de cerrarnos la mano para una limosna corriente, prolongar la oraci6n cuan- 
do el enemigo nos sugerla acortarla o suprimirla, hacer un acto de pñblica 
manifestacidn de fc cuando el respeto humano trataba de atemorizarnos, etc. 
Esta resistencia directa conviene emplearla en toda clase dc tentaciones, 
a excepci6n de las que se refieren a la fe o a la pureza, como vamos a decir 
en seguida. 

b) Resistencia indirecta es la que no se enfrenta con la tentaci6n, 
sino que se aparta de ella, distrayendo la mente a otro objeto completamente 
distinto. Esta particularmente indicada en las tentaciones contra la fe o la 
castidad, en las que no conviene la lucha directa, que quiz4 aumentarfa la 
tentacion por lo peligroso y resbaladizo de la materia. Lo mejor en estos 
casos es practicar rdpida y en6rgicamente, pero tambi6n con gran serenidad 
y calma, un ejercicio mental que absorba nuestras facultades internas, sobre 
todo la memoria y la imaginaci6n, y las aparte indirectamente, con suavidad 
y sin esfuerzo, del objeto de la tentacion. Por ejemplo: recorrer mentalmente 
ia lista de nuestras amistades en tal poblacion, los nombres de las provincias 
de España, el tltulo de los libros que hemos leido sobre tal o cual asunto, 
los quince mejores monumentos que conocemos, etc., etc. Son variadlsimos 
los procedimientos que podemos emplear para esta clase de resistencia indi- 
recta, que da en la practica positivos y excelentes resultados, sobre todo si 
se la practica en el momento mismo de comenzar la tentacion y antes de 
permitir que eche rafces en el alma. 

A veces la tentacion no desaparece en seguida de haberla recha- 
7.ado, y el demonio vuelve a la carga una y otra vez con incansable 
tenacidad y pertinacia. No hay que desanimarse por ello. Esa insis- 
tencia diabblica es la mejor prueba de que el alma no ha sucumbido 
a la tentacidn. Repita su repulsa una y mil veces si es preciso con 
gran sercnidad y paz, evitando cuidadosamente el nerviosismo y la 
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turbaci6n. Cada nuevo asalto rechazado es un nuevo merito contrai- 
do ante Dios y un nuevo fortalecimiento del alma. Lejos de enfla- 
quecerse el alma con esos asaltos continuamente rechazados, adquie- 
re nuevas fuerzas y energias. E 1 demonio, viendo su perdida, acabara 
por dejarnos en paz, sobre todo si advierte que ni siquiera logra tur- 
bar la paz de nuestro esplritu, que acaso era la unica finalidad inten- 
tada por el con esos reiterados asaltos. 

Conviene siempre, sobre todo si se trata de tentaciones muy te- 
naces y repetidas, manifestar lo que nos pasa al director espiritual. 
E 1 Señor suele recompensar con nuevos y poderosos auxilios ese 
acto de humildad y sencillez, del que trata de apartamos el demo- 
nio. Por eso hemos de tener la valentia y el coraje de manifestarlo 
sin rodeos, sobre todo cuando nos sintamos fuertemente inclinados 
a callarlo. No olvidemos que, como enseñan los maestros de la vida 
espiritual, tentacidn declarada, estd ya medio vencida. 

3) Despues de la tentacion .—Ha podido ocurrir linicamente una 
de estas tres cosas: que hayamos vencido, o sucumbido, o tengamos 
duda e incertidumbre sobre ello. 

a) Sl HEMOS VENCiDO y estamos seguros de ello, ha sido linicamente 
por la ayuda eficaz de la gracia de Dios. Se impone, pues, uti acto de agra- 
decimiento sencillo y breve, acompañado de una nueva peticidn del auxi- 
lio divino para otras ocasiones. Todo puede reducirse a esta o parecida in- 
vocacidn: «Gracias, Señor; a vos os lo debo todo; seguid ayudandome en 
todas las ocasiones peligrosas y tened piedad de mi». 

b) Si HEMOS caIdo y no nos cabe la menor duda de ello, no nos des- 
animemos jamds. Acord^monos de la infinita misericordia de Dios y del re- 
cibimiento que hizo al'hijo prddigo, y arroj^monos llenos de humildad y 
arrepentimiento en sus brazos de Padre, pidi^ndole entrañablemente per- 
d6n y prometiendo con su ayuda nunca mds volver a pecar. Si la caida hu- 
biera sido grave, no nos contentemos con el simple acto de contricidn; acu- 
damos cuanto antes al tribunal de la penitencia y tomemos ocasidn de nues- 
tra triste experiencia para redoblar nuestra vigilancia e intensificar nuestro 
fervor con ebfin de que nunca se vuelva a repetir 

c) Si OUEDAMOS CON DUDA sobre si hemos o no consentido, no nos 
examinemos minuciosamente y con angustia, porque tamaña imprudencia 
provocarla otra vez la tentaci6n y aumentarla el peligro. Dejemos pasar un 
cierto tiempo, y cuando estemos del todo tranquiIos, el testimonio de la 
propia conciencia nos dira con suficiente claridad si hemos caldo o no. En 
todo caso conviene hacer un acto de perfecta contrici6n y manifestar al con- 
fesor, llegada su hora, lo ocurrido en la forma que est6 en nuestra concien- 
cia o, mejor aun, en la presencia misma dc Dios. 

Escolio.-— Suponiendo que se trate de un alma de comuni6n diaria, 
ipodrla seguir comulgando hasta el dla habitual de confesi6n con duda de 
si consinti6 o no en una determinada tentaci6n? 

No se puede dar una contestaci6n categ6rica y univcrsal aplicable a 
todas las almas y a todos los casos posibles. EI confesor juzgara temendo 

5 Cf. sobre este asunto cl predoso librito de Tissot EI arte de utilizar mestras 
cn el que se rccogc largamcnte la doctrina dc San rTancisco dc Sales. 


en cuenta el temperamento y las disposiciones habituales del penitente y 
aplicando el principio moral de la presunci6n. Si es alma habitualmente dc- 
cidida a morir antes que pecar y, por otra parte, es propensa a escrñpulos, 
debera mandarle comulgar, despreciando esas dudas y limitdndose a hacer 
un previo acto de contrici6n por lo que pudiera ser. Si^se trata, en cambio, 
de un alma que suele caer facilmente en pecado mortal, de conciencia ancha 
y sin escnipulos, la presunci6n esta contra ella; es probable que consintio 
en la tentaci6n, y no debe permitirle comulgar sin recibir antes la absolu- 
ci6n sacramental. E1 penitente en uno y^otro caso debe atenerse con humil- 
dad a lo que le maniheste su confesor o director espiritual y obedecer senci- 
llamente, sin contradecirle o discutir con el. 


ARTICULO 2 
La obsesion diabolica 

La simplc tentacion es la forma mas corriente y universal con que 
ejerce Satanis su accion diabolica en el mundo. Nadie esta exento de 
ella, ni aun los mayores santos. En todas las etapas de la vida cris- 
tiana experimenta el alma sus asaltos. Varian las formas, cambian 
los procedimientos, aumenta o disminuye su intensidad, pero el he- 
cho mismo de la tentacion permanece constante a todo lo largo de 
la vida espiritual. Nuestro Señor Jesucristo quiso ser tentado tam- 
bien, para enseñarnos a nosotros la manera de vencer al enemigo de 
nuestras almas. 

Pero a veces el demonio no se contenta con la simple tentacidn. 
Tratandosc, sobre todo, de almas muy elevadas, a las que apenas 
impresionan las tentaciones ordinarias, despliega todo su poder in- 
fernal, llegando, con la permisidn de Dios, hasta la obsesidn y a veces 
posesidn corporal de su victima. La diferencia fundamental entre am- 
bas formas consiste en que en la obsesion la accidn diabdlica es ex- 
trinseca a la persona que la padece, mientras que en la posesidn el 
demonio entra realmente en el cuerpo de su vlctima y le maneja 
desde dentro como el ch6fer maneja a su gusto el volante del au- 
tom6vil. 

Estudiemos primero la obsesidn, dejando para el articulo siguien- 
te el analisis de la posesidn. 

170. I. Naturaleza de la obsesion.—Hay obsesi6n siempre 
que el demonio atormente al hombre desde fuera de una manera tan 
fuerte, sensible e ineguivoca que no deje lugar a duda sobre su pre- 
sencia y acci6n. 

En la simple tentaci6n no aparece tan clara la accion diab6lica; 
en absoluto, podrla obedecer a otras causas. Pero en la verdadera y 
autentica obsesidn, la presencia y acci6n de Satands es tan clara e 
inequlvoca, que ni el alma ni su director abrigan la menor duda de 
ello. E 1 alma conserva la conciencia de su accion vital y motriz sobre 
sus 6rganos corporales—cosa que desaparece en la posesidn —, pero 
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nota claramente al mismo tiempo la accion exterior de Satanas, que 
trata de violentarla con una fuerza inaudita. 

<'La obsesion—advierte muy bien Ribet 10—es el ataque del enemigo, 
que se esfuerza por entrar en una plaza de la que todavfa no es dueño; 
y esta plaza por conquistar es el alma. La posesiñn—en cambio—es el ene- 
migo en el corazon mismo de la plaza y gobernando en ella despoticamente; 
y esta plaza invadida y esclavizada es el cuerpo. Hay, piies, como se ve, una 
diferencia notable entre estas dos irrupciones diabolicas. Una es exterior, 
otra interior; esta ñltima se dirige por sl misma al cuerpo, a quien mueve 
y agita; la primera se dirige al alma, y tiene por finalidad inmediata solici- 
tarla al mal. Por esto, la obsesion es mas temible que la misma posesion: la 
esclavitud del cuerpo es infinitamente menos de temer que la del alma». 

171. 2. Clases.—La obsesion puede ser interna o extema. 
La primera afecta a las potencias interiores, principalmente a la ima- 
ginacibn, provocando impresiones intimas. La segunda afecta a los 
sentidos externos en formas y grados variadisimos. Rara vez se pro- 
ducc s6lo la externa, ya que lo que el tentador intenta es perturbar 
la paz del alma a traves de los sentidos; pero hay casos en las vidas 
de los santos en que las mds furiosas obsesiones exteriores (aparicio- 
nes, golpes, etc.) no lograban alterar en nada la paz imperturbable 
de sus almas. 

i ) La obsesion interna no se distingue de las tentaciones or- 
dinarias mas que por su violencia y duracidn. Y aunque es muy di- 
ficil determinar exactamente hasta d6nde llega la simple tentaci6n 
y en d6nde empieza la verdadera obsesi6n, sin embargo, cuando la 
turbaci6n del alma es tan profunda y la corriente que la arrastra ha- 
cia el mal tan violenta que para explicarla sea preciso suponer una 
excitaci6n extrinseca—aunque nada, por otra parte, aparezca al ex- 
terior—, cabe pensar en una obsesibn intima diabblica. 

Esta obsesidn Intima puede revestir las mas variadas formas. Unas ve- 
ces se manifestard en forma de idea fija y absorbente sobre la que parecen 
concentrarse todas las energlas intelectuales; otras por imagenes y represen- 
taciones tan vivas, que se imponen como si se tratara de las mas expresivas 
y abrumadoras realidades; ora se referira a nuestros deberes y obligaciones, 
produciendo hacia ellos una repugnancia casi insuperable, ora se manifes- 
tara por la inclinacion y vehemente deseo de lo que es preciso evitar, etc. 

La sacudida del esplritu repercute casi siempre sobre la vida pasional 
en virtud de las Intimas relaciones que existen entre ambos aspectos de 
nuestro unico yo. EI alma, muy a pesar suyo, se siente Ilena de imagenes 
importunas, obsesionantes, cjue la empujan a la duda, al resentimiento, a 
la c6Iera, a la antipatla, al odio y a la desesperacion, cuando no a peligrosas 
ternuras y al encanto fascinador de la voluptuosidad. 

EI mejor remedio contra tales asaltos es la oracion, junto con la verda- 
dera humildad de corazon, el desprecio de sf mismo, la confianza en Dios 
y en la proteccion de Marla, el uso de los sacramentales y la obediencia ciega 
al director espiritual, a quien nada se le debe ocultar de todo cuanto ocurra. 

1“ La mystique divine III, 9 n.3. 


2 ) La obsesion externa y sensible suele ser mas espectacular 
e impresionante, pero en realidad es menos peligrosa que la inte- 
rior, a menos que se junte con ella, como ocurre casi siempre. Puede 
afectar a todos los sentidos externos. Hay numerosos ejemplos en 
las vidas de los santos. 

a) La vista es afectada por apariciones diabolicas las mds variadas, 
Unas veces son deslumbradoras, agradables, transformandose Satanas en 
angel de luz para engañar al alma e inspirarle sentimientos dc vanidad, 
complacencia en sl misma, etc., etc. Por estos y semejantes efectos recono- 
cera el alma la presencia del enemigo, aparte de otras normas que examina- 
remos al hablar del discernimiento de los espfritus Otras veces aparece 
Satanas en formas horribles y amenazadoras para amedrentar a los siervos 
de Dios y apartarles del ejercicio de las virtudes, como se lee en la vida del 
santo Cura de Ars, de Santa Gema Galgani y muchos mas. Otras, en fin, 
se presenta en forma seductora y voluptuosa para arrastrarles al mal, como 
ocurrio con San Hilaridn, San Antonio Abad, Santa Catalina de Sena y 
San Alfonso Rodrfguez. 

b) El oido es atormentado con estrepitos y ruidos espantosos (Cura 
de Ajrs), con obscenidades y blasfemias (Santa Margarita de Cortona) o 
recreado con cantares y mñsicas voluptuosas para excitar la sensualidad. 

c) EI olfato percibe unas veces los olores mas suaves (sensualidad) o la 
m4s intolerable pestilencia. Hay numerosos ejemplos en las vidas de los 

d) El gusto es afectado de muy diversas formas. A veces, el demonio 
trata de excitar sentimientos de gula produciendo la sensacidn de manja- 
res suculentos o licores deliciosos que nunca habla probado el sujeto quc 
lo experimenta. Pero lo m4s frecuente es excitar la sensaci6n de una amar- 
gufsima hiel en los alimentos que toma (para extenuar sus fuerzas apart4n- 
dola del sustento necesario), o mezclando con la comida cosas repugnantes 
(gusanos, inmundicias de todas clases), o peligrosas de tragar e imposibles 
de digerir (espinas, agujas, piedras, fragmentos de vidrio, etc.). 

e) El tacto, difundido por todo el cuerpo, sufre de mil maneras la 
nefasta influencia del demonio. Unas veces son golpes terribles, como cons- 
ta histñricamente de Santa Catalina de Sena, Santa Teresa, San Francisco 
Javier y Santa Gema Galgani. Otras, abrazos y caricias voluptuosas, como 
cuenta de sl mismo San Alfonso Rodrlguez; otras, en fin, permiti6ndolo 
Dios para prueba y provecho de sus siervos, Ilega la acciñn diabñlica a 
extremos y torpezas increfbles, sin culpa alguna por parte del que la padece 12. 

172. 3. Causas de la obsesion diabolica.—La obsesion 

puede obedecer a multiples causas. 

a) A LA PERMISION DE Dios, que quiere con ella acrisolar la virtud de 
un alma y aumentar sus merecimientos. En este sentido equivale a una 
prueba pasiva o noche mlstica del alma. Desde Job hasta el Cura de Ars pue- 
de decirse que no ha habido santo que no la haya experimentado alguna vez 
con mayor o menor intensidad. 

bj A LA ENVIDIA V soBERBiA DEL DEMONio, que no puede sufrir la vista 
de un alma que trata de santificarse de veras y de glorificar a Dios con todas 
sus fuerzas, arrastrando en pos de sf un gran ni'imero de almas hacia !a 
perfecciñn o salvacion. 

>1 Gf. 11.536-41. 

I» Gf. Ribet, La mysticiue divine Ifl.g n.6. 
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c) A I,A IMPRUDENCIA DEL OB.SESIONADO, que tuvo el atrevimiento de 
provocat o dcsafiar a Satanas como si fuera cosa lic jxjca monta el dcrro- 
tarle y vencerle. Se cuentan varios ejemplos de esta clasc de imprudencias, 
que las almas verdaderamente humildes no se permitiran jamas. 

d) Aunque mas remotamente, puede obe lecer tambien a la propen- 
sion natural del obsesionado, que da ocasion a Satanas para atacarle por su 
punto mas debil. Esta razdn no vale para las obsesiones exteriores, que nada 
tienen que ver con el temperamento o complexidn natural del que las pa- 
dece; pero es valida para las obsesiones internas, que encuentran el terreno 
abonado en un temperamento melancdlico y propenso a los escrdpulos, in- 
quietudes y tristezas. En todo caso, la obsesidn, por violenta que sea, no 
priva jamas al sujeto de su libertad, y coii la gracia de Dios puede siempre 
vcncerla y sacar de ella mayores bienes. Unicamente por esto las permite Dios. 
Es cierto, sin embargo, quc, aunque el sujeto obsesionado no pierde la li- 
bertad interior, sl pierde muclias veces el dominio de sus potencias y sen- 
tidos inferiores, vidndose forzado por impulsos casi incontenibles a decir 
o hacer lo que no quiere. Es posible, a veces, que la obsesidn vaya unida 
con cierta posesidn diabdlica parcial. 

173. 4. Conducta practica del dircctor con las almas 

obsesionadas.—Ante todo es menester mucha discrecion y pers- 
picacia para distinguir la verdadera obsesidn de un cumulo de en- 
fermedades nerviosas y desequilibrios mentalcs que se parecen mu- 
cho a ella. Insensato seria—ademds de heretico e impio—negar en 
redondo y a rajatabla la realidad de la accion diabdlica en el mundo, 
toda vez que consta expresamente en las fuentcs mismas de la re- 
velacidn y ha sido contrastada mil veces con pruebas inequivocas e 
irrefutables en las vidas de los santos D. Pero no cabe duda que un 
sinndmero de fenomenos aparentcmente diabdlicos rcconocen en la 
prActica causas mucho menos sensacionales. Es norma de elemental 
prudencia—fomentada siempre por la Iglesia— la de no atribuir al 
orden sobrenatural o preternatural lo que pueda explicarse, con ma- 
yor o menor probabilidad, por causas puramente naturales. 

E1 director obrard con prudencia si tiene en cuenta las siguientes normas: 

1. * La obsesidn no se produce ordinariamente sino en almas muy ade- 
lantadas en la virtud. A las almas ordinarias y mediocres, que son la inmensa 
mayoria de los cristianos piadosos, el demonio se contenta con perseguirlas 
a base de la simple tentacidn. Examine, pues, el director la clase de alma 
que tiene delante, y por ahi podra sacar una primera conjetura sobre el ori- 
gen diabblico o puramente natural de sus presuntas obsesiones. 

2. ® Vea tambien con toda diligencia y cuidado si se trata de un alma 
normal, perfectamente equilibrada, de sano juicio, enemiga de las exagera- 
ciones y encarecimientos; o si se trata, por el contrario, de un esplritu in- 
quieto, desequilibrado, enfermizo, de antecedentes histericos, atormentado 
por los escrhpulos o deprimido moralmente por algun complejo de inferio- 
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Este segundo dato es de importancia excepcional y muchas veces de- 
cisiva. Sin embargo, no se debe emitir un dictamen demasiado apresurado. 
Cabe perfectamente la obsesion diabdlica en un sujeto hist^rico y desequi- 
librado. E1 diagndstico diferencial de lo que corresponde a la accion del 
demonio y de lo que obedece a su desequilibrio nervioso sera muy dificil 
en la prdctica, pero el caso es perfectamente posible, y el director no debe 
resolverlo con la solucion simplista de achacarlo todo a una u otra causa. 
Ddle por su cuenta las normas de tipo moral que corresponde a su oficio 
de director de almas y remitale a un psiquiatra o mddico catblico que cuide 
de aliviar sus tormentos desde el campo de la medicina y de la tcrapdutica. 

3. ® Los caracteres autenticos de la verdadera obsesion diabblica apa- 
rccen con suficiente claridad cuando se revela por signos visibles a todos 
(v.gr., la traslacion de lugar de un objeto cualquiera por una mano invisi- 
ble), cuando aparecen en el paciente marcas ostensibles (huellas de golpes, 
heridas, etc.) de la crueldad del demonio que no puedan atribuirse a ninguna 
causa puramente natural y cuando la persona que la padece ofrece todas las 
garantlas de ecuanimidad, posesidn de si misma, sinceridad y, sobre todo, 
virtud acrisolada. Ya hemos dicho que el demonio no suele obsesionar a las 
almas vulgares y mediocres. A vcces, sin embargo, permite el Señor la obse- 
sibn diabolica en almas vulgares y aun pccadores endurecidos como expia- 
cion saludable de sus pecados y con el fin de darles una idca impresionante 
de lo e.spantoso del infierno y de la necesidad de salir del pecado para libe- 
rarse de la esclavitud de Satanas. Pero lo ordinario y corriente es que pa- 
dezcan los asaltos obsesionantes del demonio tan s61o las almas de virtud 
muy elevada o que caminan muy en serio hacia la santidad. 

4. ® Comprobada—al menos con discreta y prudente probabilidad—la 
realidad de la obsesibn diabolica, el director procederd con la mcixima pa- 
ciencia y suavidad de formas. Esas almas atormentadas necesitan la ayuda y 
el consuelo de alguien que les merezca entera confianza y les hable en nom- 
bre de Dios. Su principal preocupacidn se encaminard a reanimar al alma y 
levantar su animo abatido. Le hara ver c6mo todos los asaltos del infierno 
resultardn iniitiles si ella pone toda su confianza en Dios y no pierde la scre- 
nidad. Hablele de la insensatez e imprudencia del demonio, que no conse- 
guird con sus asaltos mas que aumentar los mdritos y la belleza de su alma. 
Recudrdele que Dios estd con ella ayudandola a vencer—«Si Dios esta por 
nosotros, jqui6n contra nosotros?» (Rom. 8,31)—, y a su lado esta tambidn 
Marfa, su dulce Madre, y el dngel de la guarda, cuyo poder es muy superior 
al de Satands. Recomidndele que no pierda nunca la serenidad, que despre- 
cie al demonio, que le escupa al rostro si se le presenta en forma visiblc, 
que se arme con la señal de la cruz y el uso de los sacramentales—sobre todo 
del agua bendita, de eficacia reconocida contra las asechanzas del demo- 
nio— y que nunca deje de hacer lo que el enemigo trate de impedirle ni 
haga jamas lo que le sugiera, aunque parezca bueno y razonable. Insistale 
en que le de cuenta detallada de todo cuanto ocurra, sin ocultarle nunca 
absolutamente nada, por duro y penoso que le sea. Hagale ver, en fin, que 
Dios se vale muchas veces del mismo demonio para purificar y acrisolar 
el alma, y el mejor modo de secundar los planes divinos es abandonarse en- 
teramente a su voluntad santisima, permaneciendo en humilde aceptaci6n 
de todo cuanto disponga y por todo el tiempo que E1 quiera, pidiendole tan 



5.» En los casos mas graves y persistentes podra echar mano el direc- 
tor de los exorcisnios prescritos por el Ritual Romano u otras formulas apro- 
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badas por la Iglesia. Pero siempre en privado y sin avisar al paciente que 
se le va^a exorcizar (sobre todo si se teme que la noticia le causara gran im- 
presi6nj|o turbacion de espiritu); basta con decirle que se va a rezar por e 
una oracion aprobada por la Iglesia. 


ARTICULO 3 
La posesion diabolica 

Mucho mas impresionante que la obsesidn, pero tarabien menos peli- 
grosa y mucho mas rara que ella, es la posesidn diabdlica. La diferencia funda- 
mental entre ambas, como ya hemos dicho, estriba en que la primera se 
constituye por una serie de asaltos exteriores del demonio, mientras que en 
la segunda hay una verdadera toma de posesidn del cuerpo de la vlctima por 
parte de Satanas, 

174. I. Existcncia.—La existencia de la posesion diabolica 
es un hecho absolutamente indiscutible que parece pertenecer al de- 
posito de la fe En el Evangelio aparecen varios casos de verda- 
dera y aut^ntica posesidn diabblica, y es precisamente uno de los 
caracteres impresionantes de la misidn divina de Jesucristo el im- 
perio soberano que ejercia sobre los demonios, Cristo les interro- 
gaba con imperio; «iCudl es tu nombre? EI dijo: Legion es mi nom- 
bre, porque somos muchos» (Mc. 5,9); les obligaba a abandonar su 
victima: «Jesiis le mand6: Cillate y sal de el» (Mc. 1,25); les prohibla 
proclamar su mesianismo: «EI, con imperio, les mandaba que no le 
diesen a conocer» (Mc. 3,12); liberd a un gran numero de endemo- 
niados: «Y le tralan... y los endemoniados... y los curaba» (Mt. 4,24); 
confirid a sus disci'pulos el poder de arrojar los demonios: «Curad a 
los enfermos..., arrojad los demonios» (Mt. 10,8); que lo ejercita- 
ron muchas veces: «Señor, hasta los demonios se nos sometlan en 
tu nombre» (Lc. 10,17); 1 ° mismo que San Pablo: «Molestado Pablo, 
se volvio y dijo al esplritu: En nombre de Jesucristo, te mando salir 
de esta. Y en el mismo instante salio» (Act. 16,18). 

A todo lo largo de la historia de la Iglesia se han registrado nu- 
merosisimos casos de posesion diabolica e intervenciones de gran 
numero de santos liberando a las desgraciadas vlctimas. En fin, la 
Iglesia tiene instituldos los exorcismos oficiales contra Satanas, que 
aparecen en el Pontifical y Ritual Romano. No se puede, pues, sin 
manifiesta temeridad y probablemente sin verdadera herejia, negar el 
hecho real de la posesion diabolica. 

Desde luego, no hay inconveniente ninguno para ella desde el 
punto de vista metafisico (no envuelve contradiccion), ni fisko (no 
supera las fuerzas del demonio), ni moral (Dios la permite en casti- 
go del pccado o para sacar mayorcs bienes). 
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175. 2. Naturaleza.—La posesidn diab6lica es un fen6meno 

sorprendente en virtud del cual el demonio invade el cuerpo de un 
hombre vivo y mueve sus 6rganos en su nombre y a su gusto como 
si se tratase de su propio cuerpo. EI demonio se introduce y reside 
realmente en el interior del cuerpo de su desgraciada vlctima y obra 
en el, habla y lo trata como propiedad suya. Los que sufren esta in- 
vasion desp6tica se Ilaman posesos, endemoniados o energumenos. 

La posesi6n supone y Ileva consigo dos elementos esenciales: 
a) la presencia del demonio en el cuerpo de la victima, y b) su im- 
perio despotico sobre el. Desde luego, no hay informaci6n intrlnse- 
ca (a la manera quc el alma cs forma substancial del cuerpo), sino 
tan s6lo una entrada o toma de posesion del cuerpo de la vlctima por 
cl demonio. EI imperio sobre el es despotico, pero no como principio 
intrlnseco de sus actos o movimientos, sino tan s6lo por un dominio 
violento y exterior a la substancia del acto. Se Ic podria comparar 
a la funci6n dcl ch6fer manejando el volante del autom6vil y diri- 
giendo la energla de su motor hacia donde le place 1®. 

En cualquier forma que se manifieste, la presencia Intima del demonio 
se circunscribe exclusivamente al cuerpo. E1 alma permanece libre o, al 
menos, si por una consecuencia de la invasidn de los drganos corporales 
el ejercicio de su vida consciente se encuentra suspendido, nunca es inva- 
dida ella misma. S61o Dios tiene el privilegio de penetrar en su esencia 
misma por su virtud creadora y establecer alli su morada por la uni6n especial 
de la gracia 1'^. 

No obstante, la finalidad primaria de las violencias del demonio es la 
de perturbar al alma y arrastrarla al pecado. Pero el alma permanece siem- 
pre dueña de sl misma, y, si es fiel a la gracia de Dios, encuentra en su volun- 
tad libre un asilo inviolable 

En la posesi6n pueden distinguirse dos perlodos muy distintos: 
el estado de crisis y el de calma. Los periodos de crisis se manifiestan 
por el acceso violento del mal, y su misma violencia no permite 
que sean continuos, ni siquiera muy prolongados. Es el momento 
en que el demonio se declara abiertamente por actos, palabras, con- 
vulsiones, estallidos de rabia y de impiedad, obscenidades y blas- 
femias verdaderamente satinicas, etc. En la mayor parte de los casos, 
los pacientes pierden la noci6n de lo que pasa en ellos durante ese 
estado, como ocurre en las grandes crisis de ciertas enfermedades 
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y dolores; y al volver sobre sl mismos no conservan ningun recuer- 
do de lo que han dicho o hecho o, por mejor decir, de lo que el 
demonio ha dicho o hecho por ellos. A veces perciben un poco al 
cspiritu infernal al principio de la irrupcion cuando comienza a 
usar despoticamente de sus miembros. 

En ciertos casos, sin embargo, el espiritu dcl poseso permanece 
libre y consciente de si mismo en lo mas fuerte de la crisis y asiste 
con asombro a esta usurpacion despotica de sus organos por el de- 
monio. Tal ocurrio con el piadosisimo P. Surin, que, como es sabido, 
mientras exorcizaba a las Ursulinas de Loudun qued6 poseso el mis- 
mo y permanecio en esta odiosa esclavitud durante doce años. En 
una carta interesantisima dirigida al P. D’Attichy, jesuita de Ren- 
nes, el 3 de mayo de 1635, le hace una descripcion impresionante 
de su estado interior, que vamos a recoger, al menos en parte, por 
la importancia del testimonio. He aqui sus palabras: 

«Yo no puedo decir lo que pasa en mi durante este tiempo ni como ese 
esplritu se una al mio sin quitarme mi conciencia ni mi libertad. EI esta alli 
como un otro yo; parece entonces que tengo dos almas, una de las cuales, 
privada del uso de sus organos corporales y manteni^ndose como a distancia, 
contempla lo que hace la otra. Los dos espiritus combaten sobre el mismo 
campo de batalla, que es el cuerpo. E1 alma est4 como dividida; abierta, 
por un lado, a las impresiones diab6licas; abandonada, por otro, a sus pro- 
pios movimientos y a los de Dios. En el mismo instante siento ima gran 
paz bajo el benepldcito de Dios y no consiento nada en esta repulsidn, que 
me impulsa, por otro lado, a separarme de El, con gran extrañeza de los que 
me ven. Estoy al mismo tiempo lleno de alegrla y empapado de una tristeza 
que se exhala en quejas o gritos, segUn el capricho de los demonios. Siento 
en mi el estado de condenacidn y le temo; esta alma extranjera, que me pa- 
rece la mia, es traspasada por la desesperacidn como por flechas, mientras 
que la otra, llena de confianza, desprecia esas impresiones y maldice con 
toda su libertad al que las despierta. Reconozco que esos gritos que salen 
de mi boca parten igualmente de esas dos almas, y me es imposible precisar 
si es la alegria 0 el furor quien los produce. Ese temblor que me invade 
cuando se acerca a ml la Eucaristia viene, me parece, del horror que me 
inspira esta proximidad y de un respeto Ileno de temura, sin que pueda 
decir cu61 de estos dos sentimientos predomina. Si quiero, solicitado por 
una de esas dos almas, hacer la señal de la cruz sobre mi boca, la otra alma 
me retira el brazo con fuerza, y me hace coger el dedo con los dientes y 
morderlo con una suerte de rabia. Durante estas tempestades, mi consuelo 
es la oracion; a ella recurro mientras mi cuerpo rueda por el suelo y los mi- 
nistros de la Iglesia me hablan como a un demonio y pronuncian maldicio- 
nes sobre mi. No puedo expresaros cuan feliz me siento de ser im demonio 
de esta suerte, no por una rebelion contra Dios, sino por un castigo que me 
descubre el estado adonde me redujo el pecado; y mientras me aplico las 
maldiciones que se pronuncian, mi alma puede abismarse en su nada. Cuan- 
do los otros posesos me ven en este estado, hay que ver como triunfan, di- 
ciendo; «Medico, ciirate a ti mismo; sube ahora al piilpito: sera hermoso 
oirte predicar despues que has rodado asl por tierra». Mi estado es tal, que 
me quedan muy pocas acciones en las que sea libre. Si quiero hablar, mi 
lengua se rebela; duraute la misa me veo constreñido a pararme de repente; 
en la mesa, no puedo acercarme el bocado a mi boca. Si rae confieso, se me 
olvidan mis pecados; y siento que dentro de mf esta el demonio como en 
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su casa, entrando y saliendo cuando y como le place. Si mc despierto, alli 
esta esperandomc; si hago oracion, agita mi pensamiento a su capricho. 
Cuando mi corazñn se abre a Dios, lo llena el de furor; si quiero velar, me 
duermo; y se gloria por boca de los otros posesos de que es mi dueño, lo 
que yo no puedo negar en efecto» 19. 

En los periodos de calma, nada hay que manifieste la presencia 
del demonio en el cuerpo del poseso. Diriase que se fue. Sin einbar- 
go, su presencia se manifiesta muchas veces por una extraña enfer- 
medad cronica que rebasa por su excentricidad las categorias pato- 
logicas registradas por la ciencia medica y resiste a todos los remedios 
terapeuticos. 

i- De todas formas, la posesidn no es siempre continua, y el demo- 
nio que la produce puede salir durante algun tiempo, para volver 
despues y continuar sus odiosas vejaciones. No estando ligado por 
ningñn otro lazo que su propio querer, se comprende que el demo- 
nio pueda entrar y salir a su gusto mientras dure la licencia divina 
necesaria para la posesidn. Lo esencial a la posesion, segñn el car- 
denal De la Berulle, «consiste precisamente en un derecho que tiene 
el maligno esplritu de residir en un cuerpo y de actuarle de alguna 
manera, ya sea que la residencia y alteraciñn sea continua o interrum- 
pida, ya sea violenta o moderada, ya lleve consigo solamente la pri- 
vaci6n de algun acto y uso debido naturalmente a la naturaleza o 
que lleve adjunto un tormento sensible» 20. 

Con frecuencia sucede ser muchos los demonios que poseen a 
una misma persona. E1 santo Evangelio dice expresamente que Ma- 
rla Magdalena fu6 liberada por Cristo de siete demonios (Mc. 16,9); 
y eran «legi6n» los que se apoderaron del endemoniado de Gerasa, 
que entraron despu6s en la piara de los dos mil cerdos (Mc. 5,9-13). 
Estos ejemplos evangelicos se han multiplicado despues a todo lo 
largo de la historia. Advirtamos, no obstante, que no siempre hay 
que dar cr6dito a las declaraciones del demonio, padre de la men- 


176. 3. Señales de la posesion diabñllca.—Para no exponer 
nuestras creencieis y nuestras practicas a la irrisiñn de los incredulos, 
importa sobremanera ser extremadamente cautos y prudentes en 
pronunciarse sobre la autenticidad de una posesi6n diab6lica. Son 
innumerables las enfermedades nerviosas que presentan caracteres 
exteriores muy parecidos a los de la posesi6n y no faltan tampoco, 
por diferentes motivos, pobres desequilibrados y espiritus perver- 
sos que tienen una habilidad tan prodigiosa en simular los horrores 
de la posesi6n, que inducirian a error al mas circunspecto observa- 
dor, si la Iglesia, por fortuna, no nos hubiese dictado normas sa- 
pientisimas para descubrir el fraude y dictaminar con toda garan- 
tia de acierto. Por de pronto, tengase muy presente que los casos de 
verdadera y autentica posesi6n son muy raros y que es mil veces pre- 

Citado porJiiBET, La mystigue diume ni, 10 n.^0. ^ , d' ' \ 
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ferible y tiene muchos menos inconvenientes en la prdctica equi- 
vocarse por el lado de la desconfianza que por el de una nimia cre- 
dulidad, que podria acabar—y acaba de hecho muchas veces—en 
un espantoso ridiculo. No bastan la extrañeza del miJ, las agitacio- 
nes extremas del paciente, las blasfemias que proficre, el horror que 
testimonia por las cosas santas. Todas estas señales no proporcio- 
nan mas que conjeturas, que a veces coincidiran con la verdadera 
posesion, pero que no Ilevan consigo los caracteres de la certeza e 
infalibilidad, ya que ninguna de esas cosas rebasa las posibilidades 
de la maldad o de las fuerzas humanas. 

EI Ritual Romano, en su capitulo De exorcizandis obsessis a 
daemonio, despues de recomendar prudencia y discrecion antes de 
emitir un dictamep 21^ indica algunas señales que permiten diag- 
nosticar con garantias de acierto la existencia de una auttetica po- 
sesion: hablar «con muchas palabras» una lengua extraña y desco- 
nocida del paciente o entender perfectamente a quien la habla, des- 
cubrir cosas ocultas o distantes, mostrar fuerzas muy superiores a 
su edad y condicion, y otras semejantes, que, cuando se reñnen 
muchas, proporcionan mayores indicios 22. 

ExpIiquemos un poco estas señales: 

aj Hablar lenguas no sabidas. —Hay que ser muy cauto en la apre- 
ciaciñn de esta señal. La psicologla experimental ha registrado casos sor- 
prendentes de sujetos patolñgicos que de pronto empiezan a hablar en un 
idion» que en la actualidad ignoran por completo, pero que aprendieron 
y olvidaron en otra ^poca de su vida o del que han oldo hablar o leer a 
otro que lo saben. Tal ocurriñ con la criada de un pastor protestante que 
recitaba pasajes en griego o en hebreo que habla oldo leer a su señor. Para 
que este señal sea una prueba decisiva es preciso que se compruebe bien 
ia realidad de semejante fenomeno, la falta absoluta de antecedentes pro- 
pios o ajenos con relacidn a tal idioma y la presencia de otras señales inegui- 
vocas de posesiñn, tales como el esplritu de blasfemia, el horror instintivo 
e inconsciente a las cosas santas, etc. 

bj Revelacion de cosas ocultas o distantes sin causa natural que 
pueda explicarlas. Hay que andar tambien con pies de plomo para cons- 
tatar con certeza esta señal. Se han dado fenomenos sorprendentes de tele- 
patia y cumherlandismo cuya explicacion es puramente natural. Por otra 
parte, los futuros contingentes y los secretos de los corazones escapan al 
conocimiento angeiico, aunque pueden tener de ellos un conocimiento 
conjetural 23. 

Hay que tener tambi^n en cuenta la posibilidad de una adivinacion 
puramente fortuita y casual. De donde para que esta señal revista carac- 
teres de verdadera certeza tiene que ser muy amplia y variada y estar acom- 

21 «in primis, ne facile credat aliquem a daenionio obsessum esse, sed nota habeat ca 
signa, quibus obsessus dignoscitur ab iis qui vel atrabile vel morbo aliquo laborant». 

22 «Signa autem obsidentis daemonis sunt: Ignota lingua loqui pluribus verbis, vel 
loquentem intelligcre; distantia et occulta patefacerc; vires supra aetatis scu a>nditionis 
naturam ostendere; et id genus alia, quae, cum plurima concurrunt, maiora sunt indida». 

23 S.Th., In 2 Sent, d.8 q.i a.5 ad 5: <^Cogitatxones cordium sdre salius Dei est. Possunt 
tamen angeli aliquas earum coniicere ex signis corporalibus exterioribus, scilicet ex immu- 
tatione vultus, sicut dicitur: «In vultu legitur hominis secreta voluntast; et ex motu cordis, 
iicut per qualitatem pulsus etiam a medicis passiones animae cognoscuntur. (cf. 1.14,13). 


L. I. C. 3. I.A LUCHA CONIRA EL DKMONIO 325 

pañada de otras seftales inequivocas de posesion. Ella sola no bastarla para 
la certeza absoluta. E1 Ritual Romano habla con exquisita prudencia cuando 
exige la reunidn de varias causas para engendrar verdadera certeza. 

cj £l uso db fuerzas notablemente superiores a las naturales del 
sujeto se presta tambien al equivoco. Hay estados patologicos de particular 
frenesi que duplican y aun triplican las fuerzas normales de un sujeto. 
Sin embargo, hay hechos manifiestamente preternaturales, tales como volar 
a gran altura y distancia como si se tuvieran alas, mantenerse largo rato 
en el aire sin punto de apoyo, andar con los pies sobre el techo o la bdveda 
con la cabeza hacia abajo, levantar con facilidad pesadas cargas que varios 
hombres no podrian mover, etc., etc. 

Si alguna dc estas cosas se presenta unida a otras señales claras dc po- 
sesion (sobre todo el horror instintivo a lo santo 24 y el espiritu de blasfemia), 
se podrla pensar sin imprudencia en una accidn diabñlica. 

En cuanto a la forma de comenzar, es muy variada. A veces es 
sdbita y coincide con la causa a que obedece. E1 signo precursor 
cuando existe es de ordinario la obsesidn bajo alguna de las formas 
sensibles que hemos descrito. Antes de entrar y establecer alli su 
morada, el demonio da vueltas y se agita por fuera, como el enemigo 
que prepara el asalto a la plaza de la que quiere adueñarse. Dios 
permite estas manifestaciones exteriores a fin de advertir la invasiñn 
interior, de la que son preludio, e inspirar un horror m4s profundo 
hacia ella. 

177. 4. Causas de la posesidn diabolica.—De ordinario, 

la posesion no se verifica mis que en los pecadores, y precisamente 
en castigo de sus pecados; pero caben excepciones, como la del 
P. Surin, la de sor Maria de Jesñs Crucificado, carmelita drabe, 
muerta en olor de santidad en Belen en 1878, y cuya causa de bea- 
tificacidn estd iniciada, y otros semejantes. En estos casos la pose- 
si6n desempeña un papel de prueba purificadora. 

La posesion estd siempre regulada por la permisidn divina. Si 
los malignos espiritus pudieran a su talante realizarla sin estorbos, 
todo el genero humano serla victima de ellos. Pero Dios les contie- 
ne, y no pueden desplegar sus violencias sino en la medida y oca- 
siones en que su providencia se lo permite. Es dificil en la prdctica 
señalar el punto de partida y la razon final de una determinada po- 
sesi6n. En muchos casos es un secreto que Dios se reserva, profun- 
da y misteriosa mezcla de misericordia y de justicia. 

Señalemos, no obstante, las principales causas a que suele obe- 
decer: 

I.» La peticion de la propia vIctima. —Por extraño que parezca, se 
han dado mñltiples casos de esta increlble peticiñn con finalidades muy 

44 Pafa que el horror a lo santo (agua benditaj^reliquias, etc.) sea seml manifiesta de 

m^Krimente zeaccidn alguna cuando se le aplica cualquier otro objeto no sagrado. De lo 
contrarioa cabe perfcctamente la impostura y el engaño. 
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diversas. Sulpicio Severo cuenta 25 que un santo hombre que ejercta sobre 
los demonios un maravilloso poder, sorprendido, o mas bien tentado, de 
un sentimiento de vanagloria, pidio al Señor que le entregara durante cinco 
meses al poder del demonio y hacerse semejante a los miserables que & 
habla curado otras veces. A1 punto, el demonio se apoderd de el y le hizo 
padecer durante cinco meses todas las violencias de la posesion; al final de 
las cuales fue liberado no solamente de la opresion diabdlica, sino de lo 
que valla mas añn, de todo sentimiento de vanidad; escarmento de una vez 
para siempre. 

Otras veces esta peticidn se la formulan a Dios con candida buena in- 
tencion personas piadosas—principalmente mujeres—bajo el pretexto de 
padecer por Cristo. Con razon advierte Schram que esta peticion es impru- 
dentisima, ni pueden alegarse los ejemplos de algunos santos, que son mas 
de admirar que de imitar, y que suponen un especial instinto del Espiritu 
Santo que fuera temerario presumir 26. 

Otras veces la peticidn se dirige al tnismo demonio, con el que se esta- 
blece una especie de pacto a cambio de alguna ventaja temporal, con fre- 
cuencia de indole pecaminosa. Los desgraciados que se atreven a dar este 
paso le dan voluntariamente al demonio un espantoso poder sobre ellos, 
del que, en justo castigo de Dios, les sera dificillsimo desembarazarse des- 
pu&. En gran peligro se ponen de eterna condenacidn. 

2.“ El castigo del pecado. —Es la causa mas frecuente y ordinaria 
de la posesidn. Dios no suele permitir este gran mal sino en castigo del 
pecado y para inspirar un gran horror hacia ^l. 

Entre los pecados, los hay que parecen postular con especial eficacia 
el castigo de la posesidn. Un gran especialista en la materia, Thyrte 27, 
señala la infidelidad y la apostasla, el abuso de la Santlsima Eucaristla, la 
blasfemia, el orgullo, los excesos de la lujuria, de la envidia y de la avari- 
cia, la persecucidn contra los siervos de Dios, la impiedad de los hijos para 
con sus padres, las violencias de la c61era, el desprecio de Dios y de las 
cosas santas, las imprecaciones y los pactos por los que se entrega uno al 
demonio. En general, los grandes crlmenes predisponen a esta servidumbre 
horrible, que convierte ai cuerpo del hombre en morada de Satan6s. La 
historia presenta numerosos ejemplos de estos castigos espantosos, que 
hacen presentir a los pecadores lo que serd el infierno. 

3.* La providencia de Dios para pdrificar a un alma santa.— 
Aunque no sea muy frecuente, se han dado casos en las vidas de los san- 
tos. E1 mas notable y conocido es el del P. Surin. 

Cuando Dios abandona de esta manera el cuerpo de uno de sus siervos 
a la crueldad de Satanas, es para santificar mas y mejor el alma que le ama 
y quiere servirle con todas sus fuerzas. Esta prueba terrible es de eficacia 
maravillosa para inspirar horror a los demonios, temor de ios juicios de Dios, 
humildad y esplritu de oracion. Dios sostiene con su gracia a estos fieles 
servidores que se ven acometidos con tanta saña por el enemigo infernal. 

Esta posesion resulta tambien util al prdjimo. E1 espectaculo de una 
criatura que sufre las mas atroces violencias da a conocer, por una parte, 
el odio, la rabia, la furia del demonio contra el hombre, y por otra, la pro- 
teccion misericordiosa de Dios, que, como se vio en la persona de Job, no 
deja ir al demonio mas lejos de lo que pueden soportar las fuerzas de sus 
siervos. 

25 Cf. Dialog. I C.20: ML 20,ig6. 

2« Cf TUologie mystique t.i p.i.* c.3 §.87. 

22 Cf De daemomacis p.2 c.30 n.Q-23. 
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Otra leccidn no menos importante se desprende todavia de las pose- 
siones en general. Los horribles furores del demonio sobre los cuerpos de 
los posesos son un preludio de la condenaci6n, y advierten a todos cu6n 
dignas de compasi6n son las almas esclavas de sus pecados y colocadas, por 
asi decirlo, en el vestlbulo del infierno. Como advierte San Agustln 28^ los 
hombres camales temen mas los males presentes que los futuros, y por esto 
les hiere Dios en el tiempo, para hacerles comprender lo que serdn los es- 
pantosos suplicios de la eternidad. 

Las posesiones, finalmente, sirven para hacer brillar la divinidad dc 
Nuestro Señor Jesucristo, el poder de la Iglesia y el cr6dito de los santos, 
A1 nombre de Jesucristo, ante los exorcismos de sus sacerdotes y las con- 
minaciones de los grandes siervos de Dios, los demonios tiemblan, su~ 
plican, responden y abandonan los cuerpos que atormentan. Dios no per- 
mite nunca el mal sino para sacar mayores bienes, 

178. 5. Rcmcdios contra la poscsion diabolica.—Todo 

cuanto tienda a debilitar la acci6n del demonio sobre el alma, puri- 
ficdndola y fortaleciendola, podra utilizarse como remedio general 
y remoto contra la posesidn diabblica. Pero de una manera mds pro- 
xima y especifica el Ritual Romano señala los principales remedios 29, 
a los que facilmente pueden reducirse todos los demds que señalan 
los autores especializados en la materia. 

He aqul los remedios principales: 

1 . ° La confesi6n sacramental. —Siendo la causa mas ordinaria de la 
posesi6n el castigo del pecado, es preciso, ante todo, suprimir esta causa 
por una confesi6n humilde y sincera. Sobre todo si es general de toda la 
vida tendra particular eficacia, por la humillaci6n y profunda renovacidn 
del alma que supone. 

2 . ® La sagrada comuni6n. —E1 Ritual Romano la recomienda con fte- 
cuencia— saepitis —^bajo la direcci6n del sacerdote. Y se comprende que la 
presencia y el contacto de Jesucristo, vencedor del demonio, tenga par- 
ticular eficacia para liberar de su esclavitud a sus desgraciadas vlctimas. 
Sin embargo, la sagrada comuni6n no debe administrarse al poseso sino en los 
momentos de calma; y hay que procurar, ademas, evitar todo peligro de 
irreverencia o profanaci6n, como prescribe el Ritual 30. 

3. ® La oracion y el ayuno.— Cierto genero de demonios no pueden 
echarse sino a base de este medio (Mt. 17,20). La oraci6n humilde y per- 
severante, acompañada del ayuno y mortificaci6n, obtienen del cielo infa- 
liblemente la gracia de la curaci6n. No debe omitirse nunca este remedio 
aunque se empleen tambien todos los demas. 

4. ® Los sacramentales.- —Los objetos consagrados por las oraciones 
de la Iglesia tienen una virtud especial contra Satanas. Sobre todo el agua 
bendita tiene particular eficacia, plenamente comprobada en multitud de 

et sacra confessione et communione saepius ad arbitrium sacerdotis se communiat* (Rituiil, 
De exorcizandis obsessis). 

30 «Sanctissima vero Eucharistia super caput obsessi aut aliter eius corpori non admo- 
vcatur, ob irrevcrentiae pcriculum» (Ritual, De cxorcizandis obsessh). 




ocasiones. Santa Teresa era devotfsima de ella por haber comprobado su 
extraordinaria eficacia contra los asaltos diabdlicos 31. 

5. “ La santa cruz. —E1 Ritual prescribe a los exorcistas tener en las 
manos o ante sus ojos el santo crucifijo 32. Se ha comprobado mil veces 
que su sola vista basta para poner en fuga a los demonios. E1 signo de la 
cruz trazado con la mano ha estado siempre en uso entre los cristianos 
como soberano preservativo contra Satanas. Y la Iglesia, que lo utiliaa para 
la mayor parte de las bendiciones que confiere, lo multiplica particularmente 
en los exorcismos. Los santos suelen liberar a los posesos con el solo signo 
de la cruz trazado sobre ellos. 

6. “ Las rehquias de los santos. —EI Ritual recomienda su uso a los 
exorcistas 33. EJ contacto de estos restos benditos y santificados les pro- 
duce a los demonios la sensacidn de carbones encendidos que les queman. 
Las partlculas de la verdadera cruz son, entre todas las reliquias, las m^s 
preciosas y veneradas entre los cristianos y las quc mas horror inspiran 
a los angeles caldos, porque les recuerdan la grande y definitiva derrota 
que les infligid en ella el Salvador del mundo. 

7. “ Los SANTos NOMBRES DE Jes 6 s y de MarIa. —E1 nombre de Jesds 
tiene una eflcacia soberana para ahuyentar a los demonios. Lo prometid 
el Salvador en el Evangelio: «En mi nombre echardn los demonios» (Mc. 16, 
17); lo usaron los apdstoles: «En nombre de Jesucristo, te mando salir de dsta. 
Y en el mismo instante salid* (Act. 16,18), y se ha empleado siempre en la 
santa Iglesia. I.os santos han acostumbrado ejercitar su imperio sobre el 
demonio a base de esta invocacidn santlsima acompañada del signo de la cruz. 

E1 nombre de Marla es tambidn odioso y terrible a los demonios. Los 
ejemplos de su saludable eficacia son innumerables y justifican plenamente 
el sentimiento general de la piedad cristiana, que ve en la invocacidn del 
nombre de Marla un remedio soberano contra los asaltos de la serpiente 
infemal. 

Pero, aparte de estos medios que cada cristiano puede emplear 
por su cuenta contra las violencias de los demonios, la Iglesia tienc 
instituidos otros medios oficiales, cuyo empleo solemne reserva a 
sus legitimos ministros. Tales son los exorcismos, de los que vamos 
a tratar brevemente. 

Los cxorcismos.—La santa Iglesia, en virtud de la potestad de 
lanzar los demonios recibida de Jesucristo, instituyd el orden de los 
exorcistas, que constituye la tercera de las cuatro ordenes menores 34. 


En el momento de conferirla, el obispo entrega al ordenando el libro 
de los exorcismos al mismo tiempo que pronuncia estas palabras: 
«Toma y encomiendalo a la memoria; y recibe la potestad de im- 
poner las manos sobre los energumenos, ya sean bautizados, ya 
catecumenos» 2. Desde aquel momento, el ordenado tiene la potestad 
de expulsar los demonios del cuerpo de los posesos. 

Sin embargo, como el ejercicio de esa potestad supone mucha 
ciencia, virtud y discrecion, la Iglesia no permite ejercitarla publica 
y solemnemente sino a sacerdotes expresamente designados para ello 
por el obispo diocesano 35. En privado puede usar de los exorcis- 
mos cualquier sacerdote, pero en este caso no son propiamente sa- 
cramentales, sino simples oraciones privadas, y su eficacia es, por 
consiguiente, mucho menor. 

Otra cosa es el conjuro o adjuracidn, que puede ser ejercitada 
en privado incluso por los mismos seglares con las debidas condi- 
ciones 36, y tiene por finalidad rechazar como enemigo al demonio 
y reprimirle, en virtud del divino nombre, para que no perjudique 
espiritual o corporalmente. Notese, sin embargo, que, como enseña 
Santo Tomds, jamas puede hacerse esta adjuraciñn en tono de sii- 
plica o deprecacidn al demonio—lo que supondrla cierta benevo- 
lencia o sumisiñn hacia el—, sino en tono autoritativo y de repulsa 
(«vete, calla, sal de aqui»), que supone desprecio y desestima 37. 

EI Ritual señala el procedimiento para realizar los exorcismos 
solemnes y da muy sabios consejos a los exorcistas. Como esta ma- 
teria no es de inter^ general, omitimos tratarla con detalle. Basta 
recoger aqui en terminos generales que es preciso ante todo com- 
probar muy bien la realidad de la posesiñn (que a tantas falsificacio- 
nes se presta); y, una vez obtenida la autorizacidn expresa del obispo 
y haberse preparado diiigentemente con la confesion sacramental, 
la oracion y el ayuno, se har(in los exorcismos en una iglesia o capilla 
(rara vez en una casa particular) en compañia de testigos graves y 
piadosos (pocos en ntimero) y con fuerzas bastantes para sujetar al 
paciente en las crisis (a cargo de matronas prudentes y pias si se 
trata de posesas). Las interrogaciones se harin con autoridad e im- 
perio, pocas en numero, a base sobre todo de ias que señala el Ri- 
tual. Los testigos permaneceran en silencio y oraciñn sin interrogar 
jamds al demonio. Se repetiran ias sesiones cuantas veces sea me- 
nester hasta que el demonio salga o deciare estar dispuesto a salir. 
Y, una vez obtenida y comprobada plenamente la liberaciñn 38, ro- 
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gard a Dios el exorcista que conmine al demonio para que jamas 
viiclva al cuerpo que hul.io de abandonar; de gracias a Dios y exhor- 
tc al liberado a bendccir al Señor y huir cuidadosamente de todo 
pecado para no caer otra vez en poder del espiritu infernal. 


CAPITULO IV 

Lucha contra la propia carne 

Bosscet, Traite de la concupiscence; Ribet, L’ascetique chretierme c.13: Tanouerey, 
Teologia ascitica n.193-98. 

E1 mundo y el demonio son nuestros principales enemigos ex- 
ternos. Pero llevamos todos encima un enemigo interno mil veces 
mas terrible que los otros dos: nuestra propia carne. A1 mundo se 
le puede vencer con relativa facilidad despreciando sus pompas y 
vanidades; el mismo demonio, como acabamos de ver, no resiste 
al poder sobrenatural de un poco de agua bendita; pero nuestra pro- 
pia carne nos tiene declarada a todos una guerra sin cuartel, y es di- 
ficilisimo ponerse totalmente a cubierto de sus exigencias y terri- 
bles acometidas. 

De dos modos muy difetintos—aunque se cxpliquen y comple- 
menten mutuamente—nos hace guerra nuestra propia carne, con- 
virtiendose en el mayor enemigo de nuestra alma: a) por su horror 
instintivo al sufrimiento, y b) por su afan insaciable de gozar. E1 
primero es un gran obstdculo—acaso el mayor de todos—^para la 
propia santificacion, que supone indispensablemente la perfecta re- 
nuncia de si mismo y una abnegacibn heroica; el segundo puede 
comprometer incluso nuestra misma salvacion eterna. Es, pues, ur- 
gcntisimo señalar la manera de contrarrestar y anular esas dos ten- 
dencias tan peligrosas. 

Empecemos por la ultima, de aplicacibn mas necesaria y uni- 
versal. Su vencimiento interesa a todos los cristianos en general, 
no s6lo a los que tratan de santificarse. 


ARTICULO I 

La sed insaciable de gozar 

Es la tendencia propia y caracteristica de nuestra sensualidad. 
E1 horror al sufrimiento no es mas que una consecuencia logica y 
el aspecto negativo de esta sed. Huimos del dolor porque amamos 
el placer. Esta tendencia al placer es lo que se conoce con el nom- 
bre de concupiscencia. 


L. I. C. 4. LUCHA CONIRA LA I’SOPIA CARNE ggj 

179. I. Naturaleza dc la concupiscencia.—Santo Tomds 
siguiendo a Aristbtcles, define la concupiscencia como el apetito 
del placer; «Concupiscentia est appetitus delectabilis». Reside ppo- 
piamente cn cl apetito sensitivo; pero participa tambife de ella el 
alma, ya que, por su fntima union con el cuerpo, el bien sensitivo 
es tambien bien del conjunto 1. 

E1 placer—aun el sensible y corporal—de suyo no es malo. Dios 
mismo, autor de la naturaleza, lo ha puesto en el ejercicio de ciertas 
actividades naturalcs—-las que miran, sobre todo, a la conservacion 
del individuo y de la especie—paia facilitarlas y estimularlas. Lo 
que ocurre es que, a ralz de la caida original del genero humano, 
se rompio cl equilibrio de nuestras facultades, que sometia plena- 
mcnte a la raz6n nuestros apetitos inferiores; y, a consecuencia de 
esa ruptura, la concupisccncia o apetito del placer se levanta mu- 
chas veces contra las exigencias de la raz6n y nos empuja hacia el 
pccado. Nadic ha expresado jamis con mayor vivacidad y drama- 
tismo que San Pablo este combate entre la carne y el espiritu, esta 
lucha cncarnizada e incesante que todos hemos de sostener contra 
nosotros mismos a fin de someter nuestros instintos corporales al 
control y gobierno de la raz6n iluminada por la fe 2. 

La dificultad estd en señalar el Ifmite que separa el placer honesto del 
desordenado y prohibido y mantenerse siempre dentro de los dmbitos de 
aqu61. Esta dificultad sube de punto si se tiene en cuenta que el uso de 
los placeres Ucitos sirve con frecuencia de aliciente e incentivo a los des- 
ordenados e illcitos. Por eso, la mortificacidn cristiana aconsej6 siempre 
privarse de muchas cosas licitas y de muchos placeres honestos; no por 
empeñarse en ver pecado donde no lo hay, sino como defensa y garantla 
del bien, que peligra si se acerca imprudentemente a los linderos del mal 

En efecto; con frecuencia las satisfacciones concedidas a un sentido 
despiertan los_ apetitos de los otros. La raz6n es porque el placer, locali- 
zado en los cinco sentidos, se encuentra difundido por todo el cuerpo, y 
al tocar a uno cualquiera de ellos, se hace vibrar al organismo entero. Esto 
es particularmente verdadero del sentido del tacto, que reside en cual- 
quier parte del cuerpo, y que, despu6s del pecado original, tiende a los 
goces animales con una vivacidad y violencia muy superior a la de los otros 
sentidos. 

Sin embargo, y a pesar de la multitud y variedad de los instin- 
tos corporales, la lucha principal se entabla en torno a las dos ten- 
dencias mds necesarias para la conservaci6n del individuo y de la 
especie: la nutricion y la generaci6n. Las otras inclinaciones sensi- 
tivas se ponen casi siempre al servicio de estas dos, que absorben 
y tiranizan al hombre. Y es preciso advertir que en estas dos ope- 
raciones vitales, la concupiscencia—en cuanto tal—busca unica- 
mente el placer y el goce, sin importarle para nada su fin providen- 
cial y moral, que es la conservaci6n del individuo y de la especie; 
hasta el punto de que, si la raz6n no interviene para contener den- 

« 1-11.30,1. 

i Cf. Rom. 7.I4-2S: 2 Cor. 12,7-10. 
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tro de los justos Ifmites el apetito instintivo, este puede conducir 
fdcilmente a la ruina del individuo y de la espccie. He aqui c6mo 
describe Bossuet estos dos excesos que son la vergiienza del hombre: 

«EI placer de Ja comida les cautiva; en lugar de comer para vivir, pa- 
recen —como dice un antiguo y despuis de 61 San Agustfn-—no virñr sino 
para comer. Aun aquellos que saben regular sus deseos y toman la comida 
por necesidad de la naturaleza, engañados por el placer y seducidos por 61, 
van mds alla de los justos Ilmites; se dejan vencer insensiblemente por su 
apetito, y no creen jamas haber satisfechb enteramente su necesidad en 
tanto que la bebida y la comida halagan su gusto. Asf, dice San Agustfn, 
la concupiscencia no sabe jamds dbnde termina la necesidad: «Nescit cupi- 
ditas ubi finitur necessitas». Hay, pues, aqui una enfermedad que el con- 
tagio de la carne produce en el esplritu; una enfermedad contra la cual no 
se debe jamas cesar de combatir ni de buscar los remedios por la sobriedad 
y la templanza, por la abstinencia y el ayuno. 

Y ,)qui6n osard pensar en otros excesos que se presentan de una manera 
mucho mds perniciosa en otro placer de los sentidos? ?Quien se atrevera 
a hablar o a pensar en ellos, puesto que no se puede hablar sin verguenza 
y no se puede pensar sin peligro aun para abominarlos y maldecirlos? 
[Oh Diosl—una vez mds todavla—, ,;qui6n se atreverd a hablar de aquella 
llaga profunda y vergonzosa de la naturaleza, de aquella concupiscencia que 
sujeta el alma al cuerpo con lazos tan dulces y apretados, que tanto cuesta 
romper y que causa tan espantosos desbrdenes en el g6nero humano? Mal- 
dita la tierra, maldita la tierra, una y mil veces maldita la tierra, de la que sale 
continuamente un tan espeso humo, vapores tan negros, que se levantan de 
esas pasiones tenebrosas y que nos ocultan el cielo y la luz, que atrae los 
reldmpagos y rayos de la justicia divina contra la corrupcibn del g6nero 
humano» 3. 

Y conviene añadir que estos dos tipos de placeres vergonzosos 
estdn Intimamente relacionados. Los placeres de la mesa preparan 
los de la carnc; la gula es la antesala de la lujuria. La Sagrada Escri- 
tura las asocia con frecuencia ■^, y la experiencia confirma diaria- 
mente el ordculo divino. En la misma fisiologfa humana puede en- 
contrarse la raiz de esa mutua y perniciosa influencia entre ambos 
vergonzosos apetitos. 

Es incalculable el daño que tales apetitos no mortificados nos 
pueden acarrear no s6lo en orden a la perfecci6n—que es absolu- 
tamente imposible con ellos—, sino incluso a nuestra misma salva- 
ci6n eterna. Se comprende sin esfuerzo que un tal rebajamiento ha- 
cia el fango de la tierra es diametralmente contrario a la perfecci6n 
cristiana, que separa al hombre de las criaturas inferiores y lo eleva 
sobre ellas y sobre si mismo hasta la union intima con Dios. EI hom- 
bre sensual no solamente no estd unido con Dios, sino que pierde 
por entero el sentido de las cosas divinas, como dice San Pablo 5; su 
vida estd en los goces del cuerpo. Esclavo de sus miembros, ha aban- 

3 Bossuet, TraM de ta concupiscence c.4. 

« «Luxuriosa res vinum, et tumultuosa ebrietas» (Prov. 20,i); «Vinum et mulieres aposta- 
tare faciunt sapientes. et arguent sensatos* (Eccli. 19,2); «Et nolite inebriari vino, in quo est 
luxuria. (Eph. 5.18), etc., etc. 

3 «Animalis homo non percipit ea quae sunt Spiritus Dei; stultitia est illi, et non 
intelligere» (i Cor. 2,14). 
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donado las alturas superiores del espiritu para hundirse en la vileza 
de la carne. Si conserva la lucidez de la inteligencia y el uso de la 
raz6n es unicamente para las cosas humanas y, sobre todo, para sa- 
tisfacer sus apetitos y sentidos de una manera cada vez mas refinada 
y envilecida. E1 mundo de la fe le esta como cerrado y prohibido 
y no ve en el mas que contradicciones e imposibles. Sin duda hay 
muchos grados en esta ceguera del espiritu, como los hay en la es- 
clavitud carnal, pero casi siempre estan en mutua e inevitable pro- 
porcion. 

Y todo esto que afecta a la sensualidad en general resulta par- 
ticularmente verdadero de la degradaciñn de la impureza. Subvierte 
por completo los sentidos y aparta los ojos del alma del cielo y de 
los juicios de Dios ®. Aqul el desorden es siempre mortal. No sola- 
mente compromete la perfeccion, sino que se renuncia a la salva- 
cion. Las tinieblas se esparcen sobre el alma y se convierten en obs- 
curisima noche: 

«Querer que un hombre carnal—dice Bourdaloue—pueda tener pensa- 
mientos razonables es querer que la carne sea esplritu; y he aqul por que 
el Apdstol concluye que un hombre poseldo de esta pasi6n, por muy inte- 
ligente que parezca por otro lado, no conoce ni comprende las cosas de 
Dios, puesto que nada tienen que ver con las que constituyen su infeliz 
patrimonio... Y asi se ve a estos hombres esclavos de su sensualidad, cuando 
la pasi6n les solicita, cerrar los ojos a todas las consideraciones divinas y 
humanas... Pierden, sobre todo, tres conocimientos fundamentales: el co- 
nocimiento de'sl mismos, el de su propio pecado y el de Dios» 

Se impone, pues, señalar los convenientes remedios contra tan 
peligrosos des6rdenes de nuestra naturaleza mal inclinada. 

i8o. 2. Rcmedios contra la concupiscencia.—La lucha 
contra la propia sensualidad no termina sino con la vida; pero es 
particularmente violenta en los comienzos de la vida espiritual (via 
purgativa), sobre todo si se trata de un alma que se ha vuelto a Dios 
despues de una vida de desordenes y pecados. La razon natural su- 
giere algunos remedios que no dejan de ser utiles en la prdctica; 
pero los mas eficaces provienen de la fe y son de tipo estrictamente 
sobrenatural. He aqui los principales 8, en primer lugar los de tipo 
puramente natural: 

1.“ Mortificarse en cosas licitas. —La primera precaucion que hay 
que tomar en la lucha contra la propia sensualidad es la de no llegar jamas 
al borde o limite de las satisfacciones permitidas. Pretender que nos deten- 
dremos a tiempo y que con la ayuda de la raz6n advertiremos el Hmite pre- 
ciso mas alla del cual comienza el pecado, es andar haciendo equilibrios mas 
peligrosos que los de los acrobatas sobre la cuerda tendida. De ciento que 
lo ensayan, apenas uno acierta a mantenerse en equilibrio, y aun este que 

« «Et everterunt sensutn suum, et declinaveiunt otulos suos ut non viderent caelum 
nequc recordarentur iudiciorum iustorum» (Dan. 13.9), 

1 Boukdaloue, Serm. sur l'impureti t.3 p.97-99. 

•_Cf. Ribet, L’ascetioue C.13 n.n-i6. 
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lo logra alguna vez, el dla menos pensado sucumbe victima de la distraccion 
o del V(5rtigo. Con razdn afirma Clemente de Alejandria que «bien pronto 
hardn lo que no esta permitido los que hacen todo lo que esta permitido» 9, 

Por otra parte, ique rclacion puede tener con la perfeccion una con- 
ducta que hace caso omiso de los consejos y no tiene en cuenta mds que 
los preceptos rigurosos? 

Es increlble hasta ddnde se puede Ilegar en la mortificacion de los pro- 
pios gustos y caprichos sin comprometer para nada, antes bien aumentando, 
la salud del cuerpo y el bienestar del alma. Si queremos mantenemos lejos 
del pecado y caminar a grandes pasos hacia la perfeccion, es preciso cer- 
cenar sin compasidn un gran ndmero de satisfacciones que deleitarian 
nuestros ojos, oldos, olfato, gusto y tacto. Volveremos sobre esto al hablar 
de la purificacion de los sentidos externos 'o. 

2 .° Aficionarse al sufrimiento y a la cruz.- —Nada hay que tanto 
contrarreste las acometidas de la sensualidad como sufrir con calma e 
igualdad de animo las punzadas del dolor y aun impon^rselo voluntaria- 
mente. Tal ha sido siempre la practica de todos los santos, que Ilegaron, 
a veces, a extremos increlbles en la prdctica positiva de la mortificacion 
cristiana. La recompensa de tales privaciones es realmentç esplendida aun 
acd en la tierra. Llega un momento en que ya no pueden sufrir, porque 
encuentran su placer en el dolor. Frases como ^stas: «O padecer o morir» 
(Santa Teresa), «No morir, sino padecer» (Santa Marfa Magdalena de Paz- 
zis), «Padecer, Señor, y ser despreciado por Vos» (San Juan de la Cruz), «He 
Ilegado a no poder sufrir, pues me es dulce todo padecimiento* (Santa 
Teresita del Niño Jesiis) y otras semejantes suponen un dominio asombro- 
so de sl mismos y son la mejor defensa y salvaguardia contra los asaltos 
de la sensualidad. Muy lejos esta de ella quien preficre el dolor al placer. 
Volveremos sobre este asunto un poco mds abajo. 

3. “ CoMBATiR LA ociosiDAD.—La semilla de la sensualidad encuentra 
terreno abonado en un alma desocupada y ociosa. La ociosidad es la ma- 
dre de todos los vicios: «multam enim malitiam docuit otiositas» (Eccli. 33, 
29), pero de un modo especial lo es de las voluptuosidades de la carne. 
E1 hombre que quiera preservarse de sus asaltos tiene que procurar estar 
siempre ocupado en alguna cosa provechosa y dtil. 

Entre todas las ocupaciones, las de tipo intelectual son particularmente 
aptas para contrarrestar la sensualidad. La raz6n es porque el ejercicio do- 
minante de una facultad debilita y enflaquece las demas, aparte de que el 
ejercicio intelectual substrae a las pasiones sensuales los objctos que las 
alimentan. En la practica es un hecho de experiencia cotidiana que las vo- 
luptuosidades de la carne obscurecen y debilitan el espi'ritu, mientras que 
la templanza y castidad predisponen admirablemente para el trabajo inte- 

4, “ HufoA DE LAS OCASIONES PELIGROSAS.—Es el mas importante y de- 
cisivo de los remedios de orden puramente natural. La voluntad mas en6r- 
gica esta expuesta a sucumbir con facilidad sometida imprudentemente a la 
dura prueba de una ocasidn sugestiva. San Agustln escribio a este propdsito 
una pagina dramatica relativa a su amigo Alipio H, No valen propositos ener- 
gicos ni determinaciones inquebrantables: todo se hunde ante la fuerza te- 

« Paedagogus I.2 c.i (MG 8„10q): «Cito enira adclucuntur, ut ea faciant (|uac non licet. 

10 Cf. n.lS6-9I. 

11 Cf Confesiones 1.6 c.S. 
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rriblemente fascinadora de una ocasion. Los sentidos se excitan, sc enciendc 
la fantasla, aumenta fucrtementc la pasion, se pierde el control de s{ mismo 
y sobreviene fatalmente la calda. 

Sobre todo hay que ejercer una vigilancia extremada sobre el sentido 
de la vista. Recu6rdese la profunda sabiduria encerrada en el adagio popu- 
lar «ojos que no ven, corazon que no siente». Temperamentos hay que se 
mantienen ficilmente en la linea del bien cuando sus ojos no encuentran 
nada en qu6 tropezar, pero sucumben con increlble facilidad ante una ima- 
gen sugestiva que se pone delante de sus ojos. Estos tales han de huir como 
de la peste de todo cuanto pueda impresionar el sentido de la vista. De lo 
contrario, la calda es casi completamente segura. 

Hasta aqui hemos señalado algunos medios de tipo puramente 
natural. M4s importantes y eficaces son los que nacen de la fe. He 
aqui los principales: 

5.® CoNSIDERAR LA DIGNIDAD DEL CRISTIANO.—E1 hombre por SU na- 
turaleza racional esti mil veces por encima del mundo de los animales. ha- 
bria de dejarse llevar por la vergonzosa sensualidad, que le es enteramente 
comiin con las bestias, con mengua y menoscabo de su dignidad humana? 

Pero mil veces por encima de su dignidad humana, puramente natural, 
esta su dignidad cristiana, estrictamente sobrenatural. Por la gracia, en 
efecto, el hombre es elevado, de alguna manera, al rango de la divinidad. 
Ha recibido una participacidn misteriosa, pero reallsima, de la naturaleza 
misma de Dios, que le hace verdaderamente hijo suyo por una especie de 
adopcion intrinseca, que en nada se parece a las adopciones humanas, que 
son puramente extrlnsecas y que se fundan en un tltulo jurldico que no 
pone realmente nada en el alma del adoptado. En la adopcidn divina de 
la gracia, en cambio, pucde decirse que por las venas del cristiano corre la 
sangre misma de Dios. Mientras permanezca en ese estado es heredero del 
cielo por derecho propio: «si filii, et heredes» (Rom. 8,17). Su dignidad es 
tan alta, que rebasa inconmensurablemente a la de la creacibn entera, in- 
cluyendo a la misma naturaleza angelica en cuanto tal 12. Por eso, Santo To- 
mas de Aquino afirma sin vacilar que el bien sobrenatural de un solo indi- 
viduo procedente de la gracia santificante est4 por encima y vale mis que 
el bien natural de todo el universo 13. 

Ahora bien: ^sera posible que un cristiano que crea y piense seriamente 
estas cosas se deje arrastrar por las pasiones viles, que le arrebatarian de 
un golpe su divina grandeza y le rebajarian al nivel de los brutos animales? 
San Pablo no encontraba otro argumento de mayor fuerza que 6ste para 
apartar a los primeros cristianos de los desordenes de la carne en cualquiera 
de sus manifestaciones: «iNo sabeis que vuestros cuerpos son miembros 
de Cristo? ^Y voy a tomar yo los miembros de Cristo para hacerlos miem' 
bros de una meretriz?... jO no sabeis que vuestro cuerpo es templo dd 
Esplritu Santo que esta en vosotros y hab6is recibido de Dios, y que, por 
tanto, no os pertenec6is? Hab6is sido comprados a gran precio. Glorificad* 
pues, a Dios en vuestro cuerpo» (i Cor. 6,15-20). 

6.® CoNsiDERAR EL CASTiGO DEL PECADO.—Pero si la nobleza de estos 
motivos tan sublimes fuera demasiado exquisita para impresionar a inte' 
ligencias enviiecidas por el pecado, bueno sera ayudarse de otros motivo® 

12 o sea, prcscindiendo de la gracia santificante, que han recibido tambien los dngele»' 
y considecando su naturaleza angdlica iSnicamente como tal naturaleza. 

‘» «Bonum gratiaeunius, maius estquam bonum naturae totius Universi» (I-II,113,9 ad 
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inferiores. Entre ellos ocupa el primer lugar la consideracion de los castigos 
c|iie aguardan a la gula y la lujuria en el purgatorio o en el infierno etemo. 
La Sagrada Escritura nos ofrece abundantes ejetnplos. E1 salmista pide a 
Dios que el temor de sus juicios penetre en su carne a fin de permanecer 
fiel a sus mandamientos 14; San Pablo castigaba su cuerpo y lo reducla a 
■servidumbre, no fuera a condenarse el despues de haber predicado a los 
demas l^, etc. Contra el impetu pasional de la came en busca del placer, 
nada m4s oportuno que el recuerdo de los espantosos tormentos que le 
aguardan a ella misma en el infierno eterno o a su pobre alma en un terrible 
y prolongado purgatorio. Porque es preciso recordar que, aim en el supuesto 
de que se levante el hombre de su culpa y obtenga la remision de su pecado 
—cosa muy insegura y que puede fallar muy facilmente—, todavfa le queda 
un reato de pena temporal, que tendra que expiar en esta vida con una dura 
penitencia o en la otra con las penas terribles del purgatorio. En cajalquiera 
de los dos casos, el dolor que tendra que soportar excede con mucho al bre- 
vlsimo placer que se proporciond pecando. Aun desde este solo pimto de 
vista, el pecador realiza un mal negocio: sale francamente perdiendo. 

7 .® El recuerdo de la pasion de Cristo. —Los motivos inspirados 
en el amor y la gratitud son mucho mas nobles y elevados que los que tienen 
por origen el temor. Jesucristo fue clavado en la cruz a causa de nuestros pe- 
cados. E1 pecador consciente de ello, en cuanto esta de su parte, vuelve a 
crucificar a Jesucristo, renovando la causa de su muerte. La mas elemental 
gratitud y delicadeza para con su piadosfsimo Redentor debe detenerle ante 
el pecado. Aun en el supuesto de que nada tuvieran que ver nuestros pe- 
cados con sus dolores redentores, la consideracibn de un Jefe coronado 
de espinas deberfa avergonzarnos de andar buscando nuestros deleites y 
regalos, como dice hermosamente San Bemardo 16. E1 apbstol San Pablo 
insiste en este argumento y hace de la mortificacibn de la carne la prueba 
decisiva de pertenecer realmente a Cristo 11. Y San Pedro nos recuerda que, 
puesto que Cristo padecib en la carne, es preciso romper con el pecado 1*. 

8 .° La ORACidN humilde y perseverante. —Sin la gracia de Dios es 
imposible el triunfo completo sobre nuestra propia concupiscencia; y esa 
gracia de Dios estd prometida infaliblemente a la oracibn revestida de las 
debidas condiciones. 

Consta todo ello en la Sagrada Escritura. El autor del Ubro de la Sabi- 
durla reconoce abiertamente que no puede permanecer continente sin la 
ayuda de Dios que implora con humildad 1*. E1 Eclesiastico implora ser 
preservado de la concupiscencia y de los deseos lascivos 20. San Pablo pide 
tres veces al Señor que le libre del aguijon de la carne, y el Señor le responde 
que le basta su gracia, que en la flaqueza llega al colmo de su poder 21. Ello 
equivale a decirle que recurra a la oracion, fuente ordinaria de la gracia. 
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En cuanto a la eficacia infalible de la oracion revestida de las debidas 
condiciones, ya qued6 ampliamcnte demostrada en su lugar correspon- 
diente 22. 

9. “ La devocion entrañable a MarIa. —La inmaculada, la toda pura, 
la Reina de los angeles, es tambife la mediadora de todas las gracias y 
la abogada y refugio de pecadores. Una devocibn tierna y profunda a nues- 
tra Madre del cielo y su invocaciñn confiada y ardiente a la hora del peli- 
gro es garantia infalible de victoria. San Alfonso Maria de Ligorio soHa 
preguntar a las almas que dudaban si habian consentido o no en la tentacidn: 
« ilnvocaste a Marfa?» La respuesta afirmativa era parael Santo prueba deci- 
siva de haber salido victorioso. 

10. ® La frecuencia de los sacramentos. —Es el remedio mas se- 
guro y eficaz contra toda clase de pecados, sobre todo contra los asaltos de 
la concupiscencia. 

La confesidn no solamente borra nuestros pecados pasados, sino que nos 
da fuerzas y energias para preservamos de los futuros. E1 alma que se sienta 
esclavizada por los vicios de la carne ha de acudir en primer t^rmino a esta 
fuente de purificacibn, regulando la frecuencia de sus confesiones segñn las 
fuerzas que necesite para no caer, no para levantarse de la culpa despu6s de 
la cafda. E1 procedimiento de esperar la cafda para levantarse de ella en el 
sacramento de la penitencia es completamente equivocado, porque de esa 
forma no se llega nunca a la extirpaciñn del hdbito vicioso, antes, al con- 
trario, se va arraigando cada vez mls fuertemente por la repeticibn de actos. 
Es preciso prevenir las caidas, acercdndose al sacramento de la penitencia 
cuando nota el alma que va debilitdndose y perdiendo fuerzas a fin de vol- 
ver a recobrarlas, evitando con ello la cafda que ya se aproximaba. Si para 
lograr este resultado es preciso al principio confesarse dos o tres veces por 
semana, no se debe vacilar un momento en practicarlo asl. Toda clase de 
diligencias son pocas para librarse de semejante esclavitud y empezar a 
respirar a pleno pulmñn el aire puro de la gloriosa libertad que corres- 
ponde a un hijo de Dios. 

Ayudard mucho tambidn tener un confesor fijo, al que se le descubra 
el alma por entero y del que se acepten la ayuda y los consejos. E1 tener 
que dar cuenta de su alma siempre a un mismo y determinado confesor ata 
mucho los vuelos de la imaginaciñn y representa un freno no despreciable 
contra el fmpetu de las propias pasiones. 

La sagrada comunidn tiene eficacia soberana contra las concupiscencias 
de la carne. En ella recibimos real y verdaderamente al Cordero de Dios, 
que quita los pecados del mundo. Su alma santfsima transfunde sobre la 
nuestra las gracias de fortaleza y resistencia contra el poder de las pasiones. 
Su carne purfsima se pone en contacto con la nuestra pecadora y la espiri- 
tualiza y diviniza. No en vano ha sido llamada la Eucaristfa pan de los an- 
geles y vino que engendra virgenes. Los jñvenes, sobre todo, necesitan de 
este divino remedio para contrarrestar el ardor de sus pasiones juveniles. 
La experiencia en la direccion de las almas muestra claramente que no hay 
nada tan poderoso y eficaz para mantener a un joven en la templanza y cas- 
tidad como la comunibn frecuente y diaria. 
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ARTICULO 2 


El iiorror al sufrimiento 


; ZAcaii, O.P^ n prMem^del JoJore; Tanquerey, 


Im 


Es el segundo aspecto de la lucha contra nuestra propia carne. E1 pri- 
mero—su ansia insaciable de gozar—era un obstaculo grandlsimo contra 
nuestra salvacidn eterna. Este segundo no se opone tan inmediatamente a 
ella, pero representa, sin embargo, el mayor y mas terrible impedimento 
contra nuestra propia santificacion. La inmensa mayoria de las almas que 
se van quedando en el camino dejan de llegar a la cumbre por no haber 
logrado dominar el horror al sufrimiento que experimenta su came flaca. 
Solamente el que se decide a afrontar con energja inquebrantablc el sufri- 
miento y la muerte prematura, si es preciso, lograra alcanzar las supre- 
mas alturas de la santidad, Hay que tomar aquella «muy determinada 
determinacidn» de que habla Santa Teresa como condicidn absolutamente in- 
dispensable para llegar a la perfeccidn i. Quien no tenga animo para esto, 
ya puede renunciar a la santidad; no ilegara jamas a ella. 

Es, pues, de la mayor importancia examinar este punto con la ampli- 
tud que el caso requiere. San Juan de la Cruz concede al amor al sufrimiento 
una importancia excepcional en el proceso de la propia santificacidn. 


i8i. I, Necesidad del sufrimiento.—Ante todo es menester 
tener ideas claras sobre la absoluta necesidad del sufrimiento, tanto 
para reparar el pecado como, sobre todo, para la santificacion del 
alma. Examinemos estos aspectos por separado. 


a) Para reparar el pecado. —E1 argumento para demostrarlo 
es muy sencillo. La balanza de la divina justicia, desequilibrada por 
el pecado original y restablecida a su fiel por la sangre de Cristo, 
cuyo valor se nos aplicd en el bautismo, qued6 nuevamente des- 
equilibrada por el pecado posterior. Ese pecado puso en uno de los 
platillos de la balanza el peso de un placer—-todo pecado lo lleva 
consigo, y eso es precisamente lo que busca el pecador al cometer- 
lo—, que determino el desequilibrio. Se impone, pues, por la misma 
naturaleza de las cosas, que el equilibrio se restablezca por el peso 
de un dolor depositado en el otro platillo de la balanza. Es cierto 
que la principal reparacion la realizo Jesucristo con su dolorosisima 
pasion y muerte, cuyo precio infinito se nos aplica por los sacramen- 
tos; pero tambien lo es que el cristiano, como miembro de Cristo, 
no puede desentenderse de la reparacion ofrecida por su divina Ca- 
beza. Falta algo a la pasion de Cristo—se atreve a decir San Pablo 
(Col. 1,24)—, que deben ponerlo sus miembros cooperando con 
Cristo a su propia redencidn. De hecho, la absolucion sacramental 

^ I Santa Teresa, Camino^z 1,2: «Digo^que importa mucho, y el todo, uiu grande y muy 

que sucediere, trabSjese lo que se trabajare, murmure quien murmurare, siquiera llegue ilS, 
siquiera se^muera en el camino o no tenga corazAn para lo,s trabajos que hay en il, siquiera 


L. I. C. 4. LUCHA CONTRA LA PROPIA CARNE 339 

no nos quita de encima todo el reato de pena debida por el pecado 
—a menos de una contricion intensi'sima, que rara vez se da— y 
es preciso pagar en esta o en la otra vida hasta el ultimo maravedl 
(Mt. S.26). 

h) Para la santificacion del alma. —La santificacidn, como 
vimos en la primera parte de esta obra 3, consiste en un proceso cada 
vez mas intenso de incorporacion a Cristo. Se trata de una verdadera 
cristificacion, a la quc debe llegar todo cristiano so pena de no alcan- 
zar !a santidad. EI santo es, en fin de cuentas, una fiel reproduccidn 
de Cristo, otro Cristo, con todas sus consecuencias. 

Ahora bien: el camino para unirnos y transformarnos en E1 nos 
lo dej6 trazado el mismo Cristo con caracteres inequlvocos; «E1 que 
quiera venir en pos de mf, nieguese a sl mismo y tome su cruz y 
slgame» (Mt. 16,24). No hay otro camino posible: es preciso abra- 
zarse al dolor, cargar con la propia cruz y seguir a Cristo hasta la 
cumbrc del Calvario; no para conlemplar c6mo le crucifican a El, 
sino para dejarse crucificar al lado suyo. Un santo ingenioso pudo 
establecer la siguiente ecuaci6n, que juzgamos exactlsima: santifica- 
ci6n, igual a cristificacion; cristificaci6n, igual a sacrificacidn, La 
comodidad moderna y el amor propio humillado ante la propia cobar- 
dfa podrAn lanzar nuevas f6rmulas e inventar sistemas de santifica- 
ci6n c6modos y fdciles, pero todos ellos estdn inexorablemente 
condenados al fracaso. No hay m4s santificaci6n posible que la cru- 
cifixi6n con Cristo. De hecho, todos los santos estdn ensangrentados. 
Y San Juan de la Cruz estaba tan convencido de ello, que lleg6 a es- 
cribir estas terminantes palabras: 

«Si en algiin tiempo, hermano mfo, le persuacliere alguno, sea o no prelado, 
doctrina de anchura y m4s alivio, no le crea ni abrace aunque se la confirme 
con milagros, sino penitencia y mas penitencia y desasimiento de todas las 
cosas. Y jam4s, si quiere Ilegar a poseer a Cristo, le busque sin la cruz» 

182. 2. Excelencia del sufrimiento.—La excelencia del 

dolor cristiano aparece clara con solo considerar las grandes venta- 
jas que proporciona al alma. Los santos se dan perfecta cuenta de 
ello, y de ahl proviene la sed de padecer que devora sus almas. Bien 
pensadas las cosas, deberia tener el dolor mas atractivos para el cris- 
■ tiano que el placer para el gentil. E1 sufrir pasa; pero el haber su- 
frido bien, no pasarA jamas: dejara su huella en la eternidad. 

He aqul los principales beneficios que el dolor cristiano nos pro- 
porciona: 

I.® Expia nuestros pecados. —Lo hemos visto mas arriba. E1 reato 
de pena temporal que deja, como triste recuerdo de su presencia en el alma, 
el pecado ya perdonado hay que pagarlo enteramente a precio de dolor en 
esta vida o en la otra. Es una gracia extraordinaria de Dios hac&noslo pagar 
en esta vida con sufrimientos menores y meritorios antes que en el purgatorio 

2 111,86.4-5. 

3 Cf. n.i-t-22. 

4 Carta al P. Juan de Santa Ana (n.23 en )a 2 


2.4 ed. de la BAC, p.1322). 
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con sufrimientos incomparablemente mayores y sin merito alguno para la 
vida cterna. Como quiera que en una forma o en otra, por las buenas o 
por las malas, en esta vida o en la otra, hay que saldar toda la cuenta que te- 
nemos contrafda ante Dios, vale la pena abrazarse con pasion al sufrimiento 
en esta vida, donde sufriremos mucho menos que en el purgatorio y aumen- 
taremos a la vez nuestro merito sobrenatural y nuestro grado de gloria en 
el cielo para toda la eternidad. 

2. ° SoMETE LA CARNE AL ESpfRiTU.—^Debfa saberlo San Pablo por pro- 
pia experiencia cuando escribfa a los corintios: «Castigo mi cuerpo y lo re- 
duzco a servidumbre» (i Cor. 9,27). La carne, en efecto, tiende a dominar 
al espfritu. S6I0 a fuerza de latigo y de privaciones acaba por someterse al 
orden, ocupando el papel de esclava y dejando en libertad al alma. Es un 
hecho comprobado mil veces en la practica que cuantas mas comodidades 
se le ofrecen al cuerpo, mas exigente se torna. Santa Teresa lo avisa con 
mucho encarecimiento a sus monjas, persuadida de la gran importancia 
que esto tiene en la vida espiritual S. En cambio, cuando se le somete a im 
plan de sufrimientos y severas restricciones, acaba por reducir sus exigencias 
a una mfnima expresidn *. Para llegar a tan felices resultados, bien vale la 
pena imponerse privaciones y sufrimientos voluntarios. 

3. “ Nos desprende de las cosas de la tierra. —Nada hay que nos 
haga experimentar con tanta fuerza que la tierra es un destierro como las 
punzadas del dolor. A trav6s del cristal de las lagrimas aparece m4s turbia 
y asfixiante la atmdsfera de la tierra. E1 alma levanta sus ojos al cielo, suspira 
por la patria eterna y aprende a despreciar las cosas de este mundo, que no 
solamente son incapaces de Ilenar sus aspiraciones infinitas hacia la perfecta 
felicidad, sino que vienen siempre envueltas en punzantes espinas y dsperos 
abrojos. 

4. “ Nos PURiFiCA Y HERMOSEA.—Como el oro se limpia y purifica en 
el crisol, asf el alma se embellece y abrillanta con la dspera lima del dolor. 
Todo pecado, por insignificante que parezca, es un desorden y, por lo mismo, 
es una deformidad, una verdadera fealdad del alma, ya que la belleza, como 
es sabido, no es otra cosa que «el esplendor del orden». Por consiguiente, 
todo aqueIio que por su misma naturaleza tienda a destruir el pecado o a 
borrar sus huellas tiene forzosamente que embellecer el alma. He ahf por 
qu6 el dolor purifica y hermosea nuestras almas. 

5. “ Lo ALCANZA todO de Dios. —Dios no desatiende nunca los gemidos 
de un corazon trabajado por el dolor. Siendo, como es, omnipotente e infi- 
nitamente feliz, no se deja vencer sino por la debilidad del que sufre. EI 
mismo declara en la Sagrada Escritura que nada sabe negar a los que acuden 
a EI con los ojos arrasados en lagrimas 1. Y Jesucristo realizo por tres veces 
el milagro estupendo de la resurreccidn de un muerto conmovido por las 
lagrimas de una viuda que llora la muerte de su hijo linico (Lc. 7,11-17), de 
un padre ante el cadaver de su hija (Mt. 9,18-26) y de dos hcrmanas desola- 
das ante el sepulcro de su hermano (lo. 11,1-44). Y proclamd bienaventu- 
rados a los que sufren y Iloran, porque serdn indefectiblemente consola- 
dos (Mt. 5,5). 

5 «Porgue este cuerpo tiene una falta, que mientras m4s le regalan, m4s necesidadcs 
descubre. Es cosa extraña lo que quiere ser regalado: y, como tiene aqui algdn buen color, 
por poca que sea la necesidad, engaña a la pobre del alma para que no medre» (Camino 11,2). 

(Santa Teresa, ibid., 11,4). 

1 «Ouoniam... emollitum est cor tuum, et humiliatus es in conspectu Dei... et flevisti 
coram me, ego quoque exaudiv) te» (2 Par. 34,27). 
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6. ® Nos hace verdaderos ap6stoles. —^Una de las m4s estupendas ma- 
ravillas de la economfa de la divina gracia cs la fntima solidaridad entre 
todos los hombres a trav6s, sobre todo, del Cuerpo mfstico de Cristo. Dios 
acepta el dolor que le ofrece un alma en gracia por la salvacidn de otra alma 
determinada o por la de los pecadores en general. Y, bañando ese dolor en 
la sangre redentora de Cristo—divina Cabeza de ese miembro que sufre—, lo 
deja caer en la balanza de su divina justicia, desequilibrada por el pecado 
de aquel desgraciado, y, si el alma no se obstina en su ceguera, la gracia 
del arrepentimiento y del perd6n restablece el equilibrio y la paz. Es in- 
calculable la fuerza redentora del dolor ofrecido a la divina justicia con fe 
viva y ardiente amor a trav6s de las llagas de Cristo. Cuando ha fracasado 
todo lo demas, todavfa queda el recurso del dolor para obtener la salvaci6n 
de una pobrc alma extraviada. A un parroco que se lamentaba en presencia 
del santo Cura de Ars de la frialdad de sus fcligreses y de la esterilidad de 
su celo, le contestd el santo Cura: «iHa predicado usted? ?Ha orado? ^Ha 
ayunado? ?Ha tomado disciplinas? ?Ha dormido sobre duro? Mientras 
no se resuclva usted a esto, no tiene derecho a quejarse» *. La eficacia del 
dolor es soberana para resucitar a un alma muerta por el pecado. Las IS- 
grimas de Santa M6nica obtuvieron la conversi6n de su hijo Agustfn. Los 
ejemplos podrlan multiplicarse con verdadera profusidn 9. 

7. * Nos asemeja a Jes6s y a MarIa. —Es 6sta la mayor y suprema ex- 
celencia del sufrimiento cristiano. Las almas iluminadas por Dios para com- 
prender hondamente el misterio de nuestra incorporaci6n a Cristo han sen- 
tido siempic vcrdadera pasidn por el dolor. Saiv Pablo cotvsidera corrvo urva 
gracia muy especial la dicha de poder sufrir por Cristo m a fin de configu- 
rarse con E1 en sus sufrimientos y en su muerte H. E1 mismo declara que 
vive crucificado con Cristo 12 y no quiere gloriarse sino en la cruz de Jesu- 
cristo, con la que vive crucificado al mundo 13. Y al pensar que la mayorfa 
de los hombres no comprenden este sublime misterio del dolor y huyen 
como de la peste de cualquier sufrimiento, no puede evitar que sus ojos se 
llenen de I4grimas de compasi6n por tanta ceguera 14. 

Y al lado de jfesds, el Redentor, est4 Marfa, la Corredentora de la huma- 
nidad. Las almas cnamoradas de Marla sienten particular inclinacidn a acom- 
pañarla e imitarla en sus dolores inefables. Ante la Reina de los martires 
sienten el rubor y la vergiienza de andar siempre buscando sus comodidades 
y regalos. Saben que, si quieren parecerse a Marla, tienen que abrazarse 
con la cruz, y a ella se abrazan con verdadera pasidn 13. 

N6tesc la singular eficacia santificadora del dolor desde este ul- 
timo punto de vista. E1 sufrimiento nos configura con Cristo de una 
manera perfectisima; y la santidad—lo vimos en la primera parte de 
esta obra—no consiste en otra cosa que en esa configuraci6n con 
Cristo. No hay ni puede haber un camino de santificaci6n que pres- 
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cinda o conceda menos importancia a la propia crucifixion; seria me- 
nester para ello que Cristo dejara de ser el Dios ensangrentado del 
Calvario. Con razon San Juan de la Cruz aconseja rechazar cualquier 
doctrina de anchura y de alivio «aunque nos la confirmen con mi- 
lagros». Aqui sl que es cuestion de repetir lo que a otro prop6sito de- 
cia San Pablo a los GAlatas: «Aunque nosotros o un angel del cielo os 
anunciase otro evangelio distinto del que os hemos anunciado, sea 
anatema» (Gal. i,8). 

Por eso escasean tanto los santos. La mayoria de las almas que 
tratan de santificarse no quieren entrar por el camino del dolor. Qui- 
sieran ser santos, pero con una santidad comoda y facU, que no les 
exija la total renuncia de si mismas hasta la propia crucifixion. 
Y cuando Dios las prueba con alguna enfermedad penosa, o deso- 
lacidn de esplritu, o persecuciones y calumnias, o cualquier otra cruz, 
que, bien soportada, las empujaria hacia la cumbre, retroceden aco- 
bardadas y abandonan el camino de la perfeccion. No hay otra ra- 
zon que explique el fracaso ruidoso de tantas almas que parecian 
querer santificarse. Acaso Ilegaron a pedirle alguna vez zJ Señor que 
les enviara alguna cruz; pero en el fbndo se ve despues muy claro 
que querian una cruz a su gusto, y al no encontrarla tal se Ilamaron 
a engaño y abandonaron el camino de la perfeccion. 

Es, pues, necesario decidirse de una vez a abrazarse con el dolor 
tal como Dios quiera envidrnoslo: enfermedades, persecuciones, ca- 
lumnias, humillaciones fuertes, fracasos, incomprensiones, muerte 
prematura...; lo que EI quiera y en la forma que quiera. La actitud 
del alma ha de consistir en un fiat perpetuo, en un abandono total 
y sin reservas a la amorosa providencia de Dios para que haga de 
ella lo que quiera en el tiempo y en la eternidad 

No siempre, sin embargo, es ficil alcanzar estas alturas. Con 
frecuencia el alma tiene que avanzar poco”a poco, de .grado en gra- 
do, hasta Ilegar al amor apasionado a la cruz. Examinemos ahora 
las principales etapas de esta sublime ascension. 

183. 3. Los grados de amor al sufrimiento.-—He aqui los 

principales, por orden ascendente de perfeccion: 

I." No OMITIR NINGUNO DE NUESTROS DEBERES A CAUSA DEL DOLOR QUE 
Nos PRODUCEN.—Este es el grado inicial, absolutamente necesario a todos 
para la simple conservacidn del estado de gracia. EI que omite un deber 
grave (v.gr., la audicidn de la santa misa en d(a festivo, el ayuno o la absti- 
nencia en los d(as señalados por la Iglesia, etc.) sin mas razdn que la molestia 
o incomodidad que su cumplimiento le causar(a, comete un pecado mortal 
y se aparta de Dios perdiendo la gracia. 

Pero, aun tratandose de deberes leves, cuya omisidn no comprometeria 
nuestra unidn con Dios por la gracia santificante, es preciso a toda costa 
llevarlos a cabo a pesar de todas nuestras repugnancias en contrario. Son 
legidn las almas ilusas que descuidan los deberes de su propio estado—^fide- 
lidad a los detalles de su regla y constituciones, educacidn cristiana de sus 
hijos, obligaciones profesionales, etc.—y andan, por otra parte, pidiendo a 

Cf. n.495-99, donde hablamos de la perfecta conformidad con la voluntad 
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sus directores autorizacidn para practicar ciertas penitencias y mortificacio- 
nes de propia eleccidn 17. Estas tales nunca llegaran a la perfeccion: equivoca.n 
radicalmente cl camino. 

Cumplimiento exacto de todas nuestras obligaciones y deberes del pro- 
pio estado: he ah( el primer grado absolutamente indispensable de miestra 
propia crucifixion. 

2. ® Aceptar con resignacion las cruces que Dios permite o nos 
ENVIA.—E1 cumplimiento de nuestros deberes y obligaciones, a pesar de la 
molestia que pueden ocasionarnos, constituye ya un grado muy meritorio 
en la practica del amor a la cruz. Pero es mas perfecta todavla la plena acep- 
tacidn de las cruces que Dios nos envle directamente o permita que vengan 
sobre nosotros: enfermedades, persecuciones, fr(o, calor, humillaciones pii- 
blicas, trabajos duros e inesperados, etc., etc. Todo ese ciimulo de peque- 
ñas contrariedades que constituye la trama de nuestra vida cotidiana tiene 
un alto valor de santificacion si sabemos aceptarlo con amor y resignacidn 
como venido de la raano de Dios. En realidad, todos esos acontecimientos 
son utilizados por la divina Providencia como agentes e instrumentos de 
nuestra santificacidn. Con frecuencia se vale Dios de las personas que nos 
rodean, que, acaso con la mejor voluntad y buena fe o ^uizd llevadas de 
sentimientos menos nobles, nos prestan con sus molestias un servicio in- 
calculable en orden a nuestro adelanto en la perfeccidn. San Juan de la 
Cruz lo advierte al religioso a quien dirige sus famosas Cautelas: 

«La primera cautela, que entiendas que no has venido al con- 
vento sino a que todos te labren y ejerciten. Y asl... conviene que 
pienses que todos son oficiales los que estdn en el convento para 
ejercitarte, como a la verdad lo son; que unos te han de labrar de 
palabra, otros de obra, otros de pensamiento contra ti; y que en 
todo has de estar sujeto como la imagen est4 al que la labra, y al que 
la pinta, y al que la dora. Y si esto no guardas, no sabrds vencer tu 
sensualidad y sentimiento, ni sabrds haberte bien en el convento 
con los religiosos, ni alcanzards la santa paz, ni te libraras de muchos 
tropiezos y males» 1*. 

3. ® Practicar la mortificaci6n voluntaria. —La aceptacidn resig- 
nada de las cruces que Dios nos envla es ya un grado muy estimable de 
amor a la cruz, pero supone cierta pasividad por parte del alma que las recibe. 
Mas perfecto aiin es tomar la iniciativa; y, a pesar de la repugnancia que la 
naturaleza ex^riinenta, salirte al paso al dolor practicando voluntariamente 
la mortificacion cristiana en todas sus formas. 

No puede darse una norma fija y universal para todos. E1 grado e inten- 
sidad de la mortificacion voiuntaria lo ira marcando en cada caso el estado 
y situaciñn del alma que se va santificando. E1 Esplritu Santo, a medida 
que el alma vaya correspondiendo a sus inspiracionçs, se mostrard cada vez 
mas exigente, pero al mismo tiempo aumentara tambien sus fuerzas para 
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que pueda llevarlas perfectamente a cabo. A1 director espiritual corresponde 
vigilar los pasos del aima, no imponiendole jamas sacrificios superiores a 
■sus fuerzas actuales, pcro guardandose muchisimo de cortar sus ansias de 
inmolacidn obligandola a arrastrarse como un sapo en vez de dejarla volar 
como las dguilas. Contraerfa con ello una gran responsabiiidad y no guedaria 
sin castigo de Dios, como advierte severamente San Juan de la Cruz 1*. E1 
cilicio, las disciplinas, la cadenilla, los ayunos y abstinencias, la escasez de 
sueño y otras austeridades por el estilo han sido practicadas por todos los 
santos; y en mayor o menor escala, segñn sus fuerzas y disposiciones actua- 
les, tienen que practicarlas todas las almas que aspiren seriamente a la san- 
tidad. No hay otro camino para llegar a ella que el que nos dej6 trazado 
Jesucristo con sus huellas ensangrentadas hacia el Calvario. 

4.“ Preferir el dolor al placer. —Todavla hay algo mas perfecto 
que la simple practica de mortificaciones voluntarias: es apasionarse tanto 
por el dolor, que se le desee y ame prefiri6ndolo al placer. Por mds contrario 
que esto sea a nuestra pobre naturaleza, los santos han logrado escalar estas 
alturas. Llega un momento en que sienten horror instintivo a todo lo que 
pueda satisfacer sus gustos y comodidades. No se encuentran a gusto mSs 
que cuando se ven completamente sumergidos en el dolor. Cuando todo les 
sale mal y todo el mundo les persigue y calumnia, se regocijan y dan gracias 
al Señor con todo su corazon. Si triunfan o les aplauden, se echan a tem- 
blar como si Dios permitiera aquellas cosas en casdgo de sus pecados. Ape- 
nas se dan cuenta ellos mismos del herolsmo que todo esto supone; tan fa- 
miliarizados estdn con el dolor, que sentir sus punzadas les parece la cosa 
mds natural del mundo. Entonces es cuando lanzan esas fñrmulas de herols- 
mo que estremecen nuestra pobre sensibilidad: «o padecer o morir»; «no 
morir, sino padecer»; «padecer, Señor, y ser despreciado por vos». 

No es imposible llegar a esas alturas. Indudablemente son una conse- 
cuencia de la santificacidn general del alma, que se acostumbra a vivir en el 
herolsmo habitual casi sin darse cuenta. Pero el esfuerzo personal, ayudado 
de la divina gracia, puede ir acercdndonos cada vez mds a ese sublime ideal. 
E1 codigo para alcanzarlo nos los dej6 maravillosamente trazado San Juan de 
la Cruz. Sus cldusulas son duras y atormentan implacablemente los oldos 
carnales, pero s6lo a este precio se puede adquirir el tesoro inmenso de la 
santidad: 


no a 10 mas, smo a 10 menos; 

no a lo mas alto y precioso, sino a lo meis bajo y despreciable; 
no a lo que es querer algo, sino a no querer nada; 
no andar buscando lo mejor de las cosas temporales, sino lo peor, 
y desear entrar en toda desnudez y vaclo y pobreza por Cristo 
de todo cuanto hay en el mundo» 20. 


S.“ Ofrbcerse a Dios cc 
posible ir mds lejos en el an 
sin embargo, hay algo todavi 


vlCTiMA DE EXPIACION.—Parece que es 
a la cruz que preferir ei dolor al placer. 
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el acto de ofrecimiento de sl mismo como vlctima de expiaci6n por los pe- 
cados del mundo. Expliquemos un poco su alcance y valor incalculable. 

Por de pronto, nos apresuramos a decir que, bien entendido, este acto 
sublime esti completamente fuera de las vfas ordinarias de la gracia.'Serfa 
presunci6n tremenda que un principiante o un alma imperfectamente puri- 
ficada se lanzara por estos caminos. «Uamarse vfctima es fdcil y agrada al 
amor propio; pero hacerse vfctima exige una pureza, un desprendimiento de 
las criaturas, un herofsmo que se abandona a todo sufrimiento, a toda humi- 
llaci6n, a inefables obscuridades tan inesperadas, que tengo por loco o mi- 
lagroso al que en los principios de su vida espiritual pretende hacer lo que 
el divino Maestro no hizo sino por grados» 21. 

E1 fundamento dogmdtico del ofrecimiento como vfctima de expiaci6n 
por la salvaci6n de las almas o por cualquier otro motivo sobrenatural 
(reparar la gloria de Dios ultrajada, liberar a las almas del purgatorio, atraer 
la misericordia divina sobre la santa Iglesia, sobre el sacerdocio, sobre la 
patria, sobre una familia o alma determinada, etc.) esta en la soHdaridad 
sobrenatural, establecida por Dios entre todos los miembros del Cuerpo 
mfstico de Cristo actuales o en potencia. Presupuesta esa solidaridad en 
Cristo, comñn y general a todos los cristianos, Dios escoge a algunas almas 
santas —^particularmente a las que se le han ofrecido para ello midiendo 
todo el alcance de su ofrecimiento—para que por sus m6ritos y sacrificios 
contribuyan a hacer eficaces los efectos de la redenci6n de Cristo. Ejemplo 
tfpico de ello lo tenemos en Santa Catalina de Sena, cuyo deseo mSs vehe- 
mente era dar su vida por la Iglesia. «La ñnica causa de mi muerte—decfa 
la misma Santa—es mi celo por la Iglesia de Dios, que me devora y con- 
sume. jAcepta, Seftor, el sacrificio de mi vida por el Cuerpo mfstico de tu 
santa Iglesia!* 22 Tambi6n fu6 alma vfctima en favor de particulares, como 
lo prueba la salvaci6n de su propio padre, el obtener la promesa de que nin- 
guno de su familia se perderfa, etc. Hay ejemplos en nuestro tiempo, sobre 
todo en Santa Teresita del Niño Jesñs, Santa Gemma Galgani y sor Isabel 
de la Trinidad. 

Estas almas asf ofrecidas son para Jesucristo como «una nueva huma- 
nidad sobreañadida» 23, en la cual puede renovar todo su misterio redentor. 
E1 Señor suele aceptar ese ofrecimiento heroico y conduce a sus dichosas 
vfctimas a un espantoso martirio de alma y cuerpo. Solamente a fuerza de 
gracias extraordinarias pueden soportar por largo tiempo sus increfbles su- 
frimientos y dolores; y acaban siempre por sucumbir en la cumbre del 
Calvario enteramente transformadas en Cristo crucificado. Sin embargo, 
todas ellas en la cumbre de su martirio repiten las palabras que Santa Te- 
resita pronunciara en su lecho de dolor horas antes de morir: «No, no me 
arrepiento de haberme entregado al amor» 24. Es que se dan perfecta cuenta 
de la eficacia redentora de su martirio. Una multitud de almas que sin ese 
ofrecimiento heroico se habrfan perdido para toda la eternidad alcanzaran 
el perd6n de Dios y la vida eterna. E1 haber contribufdo de este modo a la 
aplicaci6n de los meritos redentores de Cristo a esas pobres almas les estre- 
mece de inefable felicidad. En el cielo formaran esas almas la mejor co- 
rona de gloria en torno a sus heroicos salvadores 25., 
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En la prdctica, este ofrecimiento no debe permitirse sino a las almas a 
quienes el Esplritu Santo se lo pida con un atractivo interior profundo, 
persistente e irresistible. Serla ridlcula presuncidn en un principiante o en 
un alma imperfectamente purificada. Notese que, mas que a la propia san- 
tificacidn—aunque contribuya poderosamente a ella—, se ordena al bien de 
los demas. Ello quiere decir que el alma que se entrega de tal modo a la 
salvacidn de sus hermanos en Cristo ha de estar ella misma muy unida a 
E1 y ha debido rebasar o, al menos, tener andado gran trecho en el camino 
de la propia purificacidn. Ha de estar muy trabajada ya por el dolor y ha 
de sentir por 61 un verdadero apasionamiento. En estas condiciones, el di- 
rector podra permitirle dar ese paso que, supuesta la aceptacidn por parte 
de Dios, convertira su vida en una fiel reproduccion del divino Martir del 


CAPITULO V 

La purificacion activa de las potencias 


ARTICULO 1 

Necesidad de la purificacion de las potencias 

184. Para llegar a la union intima con Dios, en la que consis- 
te esencialmente la santidad, no basta la victoria obtenida contra el 
pecado y sus aliados principales: mundo, demonio y came. Es pre- 
ciso llegar a una purificacidn intensa y profunda de todas las po- 
tencias y facultades de alma y cuerpo. No es absolutamente indis- 
pensable—ni siquiera posible—que esa purificacidn sea enteramen- 
te previa a aquella unidn intima con Dios. En el largo camino que 
el alma ha de recorrer para alcanzar la santidad, el proceso purifi- 
cativo va inseparablemente unido al de su iluminacibn progresiva 
y al de la intensidad de su uni6n con Dios. Pero siempre hay una 
relacion intima entre ellos: a medida que el alma se va purificando 
mas y mas, se aumentan proporcionalmente sus luces y su amor. 

La explicacion de esto es muy sencilla. Cuando el alma deseosa 
de santificarse comienza el proceso de su vida espiritual, esta ya en 
posesi6n de la gracia santificante, sin la cual no podria emprender 
el camino de la perfeccion, que consiste precisamente en el desarro- 
llo de esa gracia incipiente, quc ha elevado su naturaleza al rango de 
lo divino y la ha enriquecido con el tesoro incomparable de las vir- 
tudes infusas y dones del Espiritu Santo. La Santisima Trinidad in- 
habita en su alma, que se constituye por lo mismo en templo vivo 
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de Dios. Su gracia de adopcibn le hace heredero del cielo para toda 
la etemidad. 

Pero, al lado de estas grandezas y maravillas, el alma esta com- 
pletamente ilena de imperfecciones y defectos. Gomo la gracia no 
excluye de por si mas que el pecado mortal, deja al hombre que la 
recibe con todas las imperfecciones naturales y adquiridas que tenla 
en el momento de la justificacion. E1 alma sigue sometida a toda 
clase de tentaciones, malas inclinaciones, habitos viciosos adquiri- 
dos, etc., etc., y la practica de la virtud se le hace muy dificil y pe- 
nosa. Es que las virtudes infusas que ha recibido con la gracia san- 
tificante, como hdbitos sobrenaturales que son, le dan la posibilidad 
y, en cuanto esta de su parte, la facilidad para los actos sobrenatu- 
rales correspondientes, pero no le quitan los malos hdbitos adqui- 
ridos ni las indisposiciones naturales que pueda tener el sujeto para 
la practica de la virtud. Estos habitos adquiridos e indisposiciones 
naturales s6lo se quitan con el ejercicio o repeticidn de los actos na- 
turales o sobrenaturales de las virtudes opuestas, que, despojando a 
la potencia del hdbito vicioso contrario a la virtud, la acondicionen 
en el orden natural o psicologico para obrar conforme a esa virtud. 
Cuando el habito sobrenatural deje de encontrar en su ejercicio la 
resistencia u obstaculo del habito natural contrario, el acto virtuoso 
se producira con facilidad y sin esfuerzo, con verdadero deleite y 
agrado de la potencia correspondiente. Mientras tanto no podra 
producirse con facilidad a pesar del hibito sobrenatural del que pro- 
viene, porque falta la disposicidn flsica de la potencia i. 

La raz6n de estas resistencias y rebeldias de nuestra naturaleza 
contra la virtud hay que buscarla en el dogma del pecado original. 
La naturaleza humana, tal como salio de las manos creadoras de 
Dios, era perfectlsima, una verdadera obra maestra de la sabiduria 
divina, pero el pecado original la desequilibr6 hiriendola profunda- 
mente. Santo Tomds explica esto en una pdgina admirable. He aqui 
sus propias palabras: 

♦Por la justicia original, la razon controlaba perfectamente las fuerzas 
inferiores del alma y la misma razon era perfeccionada por Dios, a quien 
estaba sujeta. Esta justicia original fue substralda por el pecado del primer 
hombre. Y, por lo mismo, todas las fuerzas del alma permanecen desti- 
tuldas, en cierto modo, de su propio orden, por el cual se ordenan natural- 
mente a la virtud. Y esa destitucion se llama vulneratio naturae. Ahora bien: 
son cuatro las potencias del alma que pueden ser sujeto de virtud, a saber; 
la razdn, en la cual esta la prudencia; la voluntad, en la que reside la justicia; 
el apetito irascible, sujeto de la fortaleza, y el apetito concupiscible, donde 
tiene su asiento la templanza. En cuanto, pues, la razon queda destituida 
de su orden a la verdad, tenemos la herida de la ignorancia (vulnus igno- 
rantiae); en cuanto la voluntad queda destitulda de su orden al bien, tene- 
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mos la malicia (vulnus malitiae); en cuanto el apetito irascibie queda pri- 
vado de su orden a lo arduo y dificil, adquiere la debilidad (vulnus infir~ 
mitatis), y en cuanto el apetito concupiscible pierde su orden a lo deleita- 
ble moderado por la razon, adquirimos la herida de la concupiscencia des- 
ordenada (vulnus concupiscentiae). Y asl estas cuatro heridas son las infligi- 
das por el pecado original a toda la humana naturaleza. 

Pero como la inclinacidn al bien de la virtud disminuye en cada uno 
por el pecado actual, estas heridas son tambien consecuencia de los otros 
pecados; en cuanto que por el pecado la razdn se ofusca principalmente en 
las cosas a realizar, la voluntad se endurece para el bien, aumenta la dificul- 
tad para el bien obrar y se enardece la concupiscencia» 2. 

No se trata, pues, de heridas mortales o de corru^on substan- 
cial de la naturaleza, como enseñaron los principales jefes del pro- 
testantismo y otros herejes, cuya doctrina fue condenada por la Igle- 
sia 3, sino de una sensible disminucion de la inclinacion natural al 
bien que la naturaleza humana tenia en el estado de justicia original 
y un aumento considerable de los obsticulos para la virtud. 

De ahi la necesidad de una honda purificacion de las potencias 
del alma y de las facultades sensitivas, que es donde arraigan los 
malos hibitos e inclinaciones viciosas. Hay que despojarse entera- 
mente de todos esos resabios del pecado, que impiden o dificultan, 
en mayor o menor grado, la perfecta unibn con Dios, en la que con- 
siste la santidad. En este proceso de purificacibn Dios se reserva la 
mejor parte (purificaciones pasivas); pero el hombre, con la ayuda 
de la gracia, ha de hacer un esfuerzo para cooperar, en cutinto este 
de su parte, a la accibn divina y llegar hasta donde materialmente le 
sea posible (purificaciones activas). 

Con esto queda ya indicado el camino que vamos a recorrer en estos 
dos ditimos capltulos de este primer aspecto—el negativo—de nuestra 
santificacibn. En el presente estudiaremos la purificaci&n activa de las po- 
tencias, o sea, lo que el hombre puede y debe hacer, con ayuda de la divina 
gracia, para purifearse de sus imperfecciones. Y en el prdximo capltulo 
examinaremos la parte de Dios en este proceso purificador, o sea, el con- 
junto terriblemente doloroso de las purificaciones pasivas. 
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ARTICULO 2 

PURIFICACION ACTIVA DE LOS SENTIDOS 

Empecemos por la parte menos noble dc nuestro scr; los scnti- 
dos externos e internos. 

185. Nocioncs prcvias.-—Recordemos, ante todo, algunas 
sencillas nociones de psicologia racional que conviene tener presen- 
tes para nuestro objeto. 

a) Sentidos externos,— Son aqueIIos cuyos organos, colocados en 
diferentes partes externas del cuerpo, perciben directamente las propie- 
dades materiales de las cosas exteriores. 

Sea lo que fuere de la posibilidad metafisica de nueyos sentidos cor- 
porales distintos de los que actualmente poseemos—cuestidn muy discuti- 
da entre los fildsofos—, es cierto que actualmente contamos con cinco sen- 
tidos externos, ni mas ni menos: vista, oldo, olfato, gusto y tacto *. Por razdn 
de su nobleza, el primero de todos ellos es la vista, por su mayor espiritualidad 
y lejania de los objetos materiales que contempla; luego vienen, en escala des- 
cendente, el oldo, olfato, gusto y tacto. Por razdn de su certeza, los principales 
son la vista y el tacto; nada nos parece tan cierto como lo que hemos visto o 
tocado, aunque caben ilusiones (dpticas sobre todo). Por raz6n de su necesidad, 
para la vidafisica los principales son el tacto y el gusto (por eso no faltan ni 
siquiera en los animales imperfectos, que carecen de los demas); para la 
vida intelectual y social, los principales son la vista y el oldo, pues nada 
aisla tanto del trato con los hombres como la ceguera y sordera. 

La sensacidn se verifica por la percepcidn inmediata en el sentido co- 
rrespondiente de las cualidades externas de los cuerpos proporcionados a 
ese sentido (v.gr., el color para la vista, el olor para el olfato, etc.). Esta 
sensacion no se realiza en el cerebro, sino en el 6rgano correspondiente 
(en los ojos, oldos, etc.); y no es algo meramente subjetivo, sino muy real 
y objetivo, como lo demuestra la experiencia, la propia conciencia irresis- 
tible y los procedimientos cientlficos de la moderna psicologla experimental. 

b) SenTidos internos. —Son aqueIIos cuyos organos no aparecen al 
exterior del cuerpo y en los que se recogen, conservan, estiman y evocan 
las sensaciones ya pasadas. Difieren, pues, de los sentidos externos tanto 
por el 6rgano donde residen como por sus objetos propios. 

Los sentidos internos son cuatro, realmente distintos entre sl; el sentido 
cotniln, la fantasia o imaginacion, la facultad estimativa y la metnoria sensi- 
tiva 5. Residen todos en el cerebro, aunque no esta bien determinada todavia 
su localizacion exacta en el. 

E1 sentido comAn es la facultad que percibe como nuestros y junta o 
redne en uno solo todos los fenomenos ya experimentados sensiblemente 
en los 6rganos de los sentidos externos. Por ejemplo: al pulsar un timbre, 
el oido se limita a oir el sonido; la vista, a contemplar el color y forma de! 
mismo, y el tacto, a sentir la mayor o menor resistencia que ofrece al ser 
pulsado. E1 sentido comtin reune todas esas sensaciones tan dispares y ias 

4 Cf. 1,78,3. 

» Cf. 1.78-4. 
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aplica a un solo objeto; el timbre que esta sonando a causa de la presibn de mi 
rnano. Es, pues, como «la ralz combn* de los sentidos extcrnos, cn frasc 
grdfica de Santo Tomas*. 

La fantasla o imaginacidn es aquella facultad que conserva, reproduce y 
compone o divide las imagenes aprehendidas por los sentidos externos. Y asi 
conserva la imagen de una catedral—que la memoria sensitiva reconocera 
como ya vista —; la evoca o reproduce cuando le place; o combina elementos 
sensitivos dispares para crear una nueva enti^d imaginaria; v.gr., una 
montaña de oro. Esta bltima funcibn le ha valido a la fantasia su titulo de 
«facultad creadora», que puede desempeñar bajo el impulso del entendi- 
miento o sin bl. Los grandes artistas suelen tener muy vivo este poder 
creador de la imaginacibn. Cuando estas creaciones no son controladas por 
el entendimiento y la voluntad pueden llegar a resultados extravagantes, 
que le han valido a la imaginacibn su otro tltulo—^ya no tan honroso—de 
«loca de la casa». 

La facultad estimativa es aquella por la cual aprehendemos las cosas 
sensibles en cuanto ñtiles o nocivas para nosotros. En virtud de su esti- 
mativa, conoce la oveja instintivamente que el lobo es enemigo suyo. En 
los animales se trata de un instinto ciego, puramente natural, que les presta, 
sin embargo, inapreciables servicios para la conservacibn de su vida. En el 
hombre, la estimativa recibe una influencia colativa del entendimiento, que 
la hace mucho mds perfecta y penetrante que en los animales; por eso, en 
bl recibe tambibn los nombres de cogitativa o ratio particularis 

La memcnria sensitiua es la facuVtad organica de reconocer lo pasado 
como pasado, o sea, como ya anteriormente percibido. Sus funciones son 
conservar el recuerdo de una cosa, reproducirlo o evocarlo (mediante una 
lenta y penosa reminiscencia, si es preciso) y reconocer esa cosa como pasada 
o ya vista. Se distingue de la imaginacibn en que esta bltima conserva y 
reproduce las imagenes, pero no las reconoce como pasadas (esto es propio 
de la memoria), y ademas porque la imaginacibn puede crear —como hemos 
dicho—, cosa que escapa en absoluto a la mcmoria, qoe se limita al re- 
cuerdo de cosas pasadas precisamente en cuanto tales. 

c) Las nociones sobre el apetito sensitivo las daremos en su lugar co- 
rrespondiente 8. 


A. Purificacion activa de los sentidos externos 


i) Finalidad de esta purificacion.— La purificacion activa de 
los sentidos tiene por objeto contener sus demasias y someterlos ple- 
namente al control de la razdn iluminada por la fe. 


i86. 2) Necesidad de la misma. —E1 cuerpo humano bien 

disciplinado es un instrumento excelente para nuestra santiñcacion. 
Pero en el estado actual de la naturaleza caida, de suyo esta mal in- 
clinado y tiene una tendencia casi irresistible a todo cuanto pueda 
proporcionarle algiin placer a traves de los sentidos. Si no se le su- 
jeta se convierte en un potro indomable, cuyas exigencias, cada vez 
mas apremiantes, constituyen un obstaculo absolutamente incom- 
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patible con la perfeccibn espiritual del alma. San Pablo habla de la 
necesidad de mortificar el cuerpo para liberarse de su tirania y ase- 
gurar la propia salvacibn; «castigo mi cuerpo y lo esclavizo, no sea 
que, habiendo sido heraldo para los otros, resulte yo descalificado» 
(i Cor. 9,37). Y en otra parte nos dice que «los que son de Cristo 
han crucificado su carne con sus vicios y concupiscencias» (Gal. 5,24). 

San Juan de la Cruz insiste en la doctrina paulina y da una ra- 
zon profunda relacionada directamente con la divina union a la que 
sc encamina el alma. He aqui sus palabras: 

«... es necesario presuponer una verdad, y es que, como muchas veces 
habemos dicho, el sentido de la parte inferior del hombre, que es del que 
vamos tratando, no es ni puede ser capaz de conocer ni comprender a Dios 
como Dios es. De manera que ni el bjo le puede ver, ni cosa que se parezca 
a el; ni el oldo puede olr su voz, ni sonido que se le parezca; ni el?olfato pue- 
de oler olor tan suave, ni el gusto alcanza sabor tan subido y sabroso, ni el 
tacto puede sentir toque tan delicado y deleitable, ni cosa semejante; ni puede 
caer en pensamiento ni imaginacibn su forma, ni figura alguna que le re- 
presente, diciendolo Isafas asl: Que «ni el ojo le vib, ni oldo le oyb, ni cayb 
en corazbn de hombre» (Is. 64,4; i Cor. 2,9) *. 

De manera que, aparte dc los grandes inconvenientes que se 
seguirian de no tener bien mortlficados los sentldos corporales (como 
vcremos en seguida), es cosa clara que todo lo que esos sentidos pue- 
den aportar al alma no es el mismo Dios «ni nada que se le parezca». 
De donde San Juan de la Cruz concluye con I6gica inflexible que 

«... parar la voluntad en gozarse del gusto causado de alguna de estas 
aprensiones serla vanidad por lo menos e impedir la fuerza de la voluntad 
que no se emplease en Dios, poniendo su gozo sblo en El. Lo cual no puede 
ella hacer enteramente si no es purgandose y obscureciendose del gozo 
acerca de este gbnero como de los demds» >o. 

Sin embargo, es preciso entender rectamente esta doctrina para 
no sacar consecuencias disparatadas y dar de bruces en un nihilismo 
y aniquilaci6n de las potencias m4s negro que el de la filosofia india. 
No se trata, en realidad, de privar a los sentidos de sus objetos pro- 
pios, cerrando los ojos para no ver y los oidos para no oir, etc., sino 
s6lo evitar que pongan su gozo y su descanso final en el mero placer 
sensible que les causan esos objetos sin elevarse a Dios a traves de 
ellos. Las criatursis son «meajas que cayeron de la mesa de Dios», 
dice hermosamente San Juan de la Cruz n. Y cuando en ellas se 
considera y contempla precisamente esa huella y vestigio que todas 
tienen de Dios, no solamente dejan de ser un obstaculo para la san- 
tificaci6n del alma, sino que se convierten en poderosos auxiliares 
e instrumentos para la divina uni6n. E1 mal, el desorden, esta en 
descansar en las criaturas como si fueran nuestro ultimo fin, pres- 
cindiendo de su relaci6n con Dios. Pero cuando nos servimos de su 

» Subida 111.24,2. 

10 Subida 111,24.3. 

11 Ibid., 1.6.3. 
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belleza o del placer que nos causan para remontarnos mejor a Dios 
a traves de ellas, podemos y debemos utilizarlas como excelentes 
ayudas para nuestra propia santificacidn. He aqui c6mo explica esta 
doctrina el propio San Juan de la Cruz, a quien se ha acusado injus- 
tamente de ser el aniquiIador implacable de las potencias y sm- 
tidos: 

«Dije con advertencia que, si parase (la voluntad) el gozo en ajgo de 
lo dicho, seria vanidad, porque cuando no para en eso, sino que, luego que 
siente la voluntad el gusto de lo que oye, ve y trata, se levanta a gozar en 
Dios yjle es motivo y fuerza para eso, muy bueno es. Y entonces no s6lo no 
se han de evitar las tales mociones cuando causan esta devoci6n y oraci6n, 
mas se pueden aprovechar de ellas, y aun deben, para tan santo ejercicio. 
Porque hay almas que se mueven mucho en Dios por los objetos sensi- 
bles» 12, 

Claro que los sentidos, en cuanto tales, no se fijan ni descansan 
mas que en el placer sensible que experimentan, sin ulterior con- 
sideracibn a cosas superiores que se les escapan por completo. Por 
eso, el alma ha de estar vigilante y alerta para rectificar continua- 
mente la intencion y elevar a Dios el placer que experimentan los 
sentidos. Lo advierte San Juan de la Cruz a renglon seguido del 
texto que acabamos de citar, dando a continuacidn un excelente 
aviso prdctico para discernir cuando esos placeres sensibles son con- 
venientes o no. He aqui sus palabras: 

«Pero ha de haber mucho recato en esto, mirando los efectos que de ahf 
sacan; porque muchas veces muchos espirituales usan de las dichas recrea- 
ciones de sentidos con pretexto de oracidn y de darse a Dios, y es de manera 
que mds se puede llamar recreacidn que oracidn y darse gusto a si mismos 
mas que a Dios. Y aunque la intencidn que tienen es para Dios, el efecto que 
sacan es para la recreacidn sensitiva, en que sacan mds flaqueza de imper- 
feccidn que avivar la voluntad y entregarla a Dios. 

Por io cual quiero poner aqui un documento con que se vea cuando 
los dichos sabores de los sentidos hacen provecho y cuando no. Y es que 
todas las veces que oyendo mtlsicas u otras cosas, y viendo cosas agrada- 
bles, y oliendo suaves olores o gustando algunos sabores y delicados toques, 
luego al primer movimiento se pone la noticia y aficion de la voluntad en 
Dios, dandole mas gusto aquella noticia que ei motivo sensual que se le 
causa, y no gusta del tal motivo, sino por eso, es señal que saca provecho 
de lo dicho y que le ayuda lo tal sensitivo al espiritu. Y en esta manera se 
puede usar, porque entonces sirven los sensibles para el fin que Dios los 
crio y di6, que es para ser por ellos mas amado y conocido... 

Pero el que no sintiere esta libertad de espiritu en las dichas cosas 
y gustos sensibles, sino que su voluntad se detiene en estos gustos y se ceba 
en ellos, daño le hacen y debe apartarse de usarlos. Porque, aunque con la 
razon se quiera ayudar de ellos para ir a Dios, todavia, por cuanto el apetito 
gusta de ello, segun lo sensual, y conforme al gusto siempre es el efecto, 
miis cierto es hacerle estorbo que ayuda y mas daño que provecho. Y cuando 
viere que reina en sf el apetito de las tales recreaciones, debe mortificarle; 
porque cuanto mis fuerte fuere, tiene mas de imperfecciñn y flaqueza* 12. 

12 Ibid., 111,24.4. 

13 /M., n.4,s y 6. 
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Esta magnifica doctrina de San Juan de la Cruz apenas necesita 
explicacion o comentario. No se trata de aniquilar los sentidos, sino 
de elevarlos a Dios a traves de las criaturas. Lo que hay que evitar 
a todo trance, so pena de comprometer y hacer imposible la santi- 
ficacion del alma, es el descanso final en las criaturas, buscando en 
ellas unicamente el placer quc puedan proporcionarnos. Hay que 
pasar a traves de ellas, utilizdndolas para remontarnos a Dios, su- 
prema Belleza y sumo Bien, del que las criaturas han recibido esa 
partecita que tienen de belleza y de bondad. 

Vamos a recorrer ahora los sentidos corporales uno a uno para 
señalar lo que en ellos hay que rectificar, elevandolo y orientandolo 
hacia Dios. 

187. I. La vista.—Es el mas noble de los sentidos corporales, 
pero tambien cl mas peligroso por la enorme seduccion que sobrc 
el alma ejercen sus representaciones. Examinemos las diferentes cla- 
ses de miradas y la conducta practica del alma en cada una de ella,s. 

a) Miradas gravemente pecaminosas. —Toda mirada voluntaria a una 
persona u objeto gravemente provocativo, sobre todo si va acompañada dc 
un mal deseo, es pecado grave. Lo dice expresamente el Evangelio; «Pero 
yo os digo que todo el que mire a una mujer deseandola, ya adulter6 con 
ella en su coraz6n» (Mt. 5,28). 

No es menester advertir que hay que evitar a todo trance esta clase de 
miradas. Sin este primer paso, no solamente la perfecci6n, sino la misma sal- 
vacion eterna corre gravc peligro. 

b) Miradas PELiGROSAS. —Cuando sin mal deseo, pero tambi6n sin cau- 
sa ni raz6n suficiente, se fija la mirada en una persona, fotograffa, escapa- 
rate, espectaculo, etc., que puede inducir a pecado, se comete una impru- 
dencia extremadamente peligrosa. La mayorfa de las veces en castigo de 
esa imprudenda quedara privada el alma de la oportuna gracia eficaz para 
resistir la tentaci6n y sucumbira miserablemente. En la Sagrada Escritura 
hay varios ejemplos de semejantes cafdas (recuddense los casos de David, 
Salom6n, Sans6n, etc.); y la experiencia diaria confirma plenamente los oracu- 
los biblicos: «Por la hermosura de la mujer muchos se extraviaron, y con eso 
se enciende como fuego la pasion» (Eccli. 9,9). Detras de la mirada viene el 
alboroto de la imaginaciñn, el deseo irresistible, la cafda vergonzosa. Sin el 
control y freno de los ojos es imposible mantenerse en el camino de la vir- 
tud y aun en el simple estado de gracia. Job debia de saberlo muy bien cuan- 
do «hizo pacto con sus ojos de no mirar a una mujer* (lob 31,1). 

E1 alma que aspire seriamente a santificarse huira como de la peste de 
toda ocasion peligrosa. Y por sensible y doloroso que le resulte renunciara 
sin vacilar a espectaculos, revistas, playas, amistades o trato con personas 
frlvolas y mundmas que puedan serle ocasion de pecado. Por la calle, sobre 
todo en las ciudades populosas modernas, extremara la modestia de sus 
ojos para no tropezar con la procacidad de los escaparates, la inmodestia 
tlescarada en el vestir, la licencia desenfrenada dc costumbres. Y sin llegar 
a extremos ridfculos o sihxaciones violentas (como serfa, v.gr., andar con 
tando los adoquines o dejar de saludar a una persona conocida), andara 
vigilante y alerta para no dejarse sorprender. Lo mejor para no llamar L 
atencion y controlar perfectamente los ojos es dirigir la mirada a lo lejos—^ 
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unos cincuenta metros por delante—, evitando con ello los inconvenientes 
de llevar los ojos bajos y soslayando el peligro de una mirada a un objeto 


c) Mieadas curiosas. —Son aqueilas que, sin recaer sobre un objeto 
maio ni siquiera peligroso de suyo, no tienen otra finalidad que la de simple 
recreo de la vista. Tales son, por ejemplo, la visita a los monumentos ar- 
tisticos de una ciudad, los viajes de puro turismo y otras semejantes. 

De suyo, estas cosas no son reprensibles y hasta pueden ayudamos—^rec- 
tificando la intencibn—a elevarnos a Dios. La contemplacion de un bello 
paisaje, de una cadena de montañas, de la inmensidad del mar, de las crea- 
ciones geniales del arte, pueden elevar nuestro espiritu hacia el Artista su- 
premo y el Creador de tales maravillas. Pero cuando el alma se entrega a 
estas cosas con excesivo apasionamiento o demasiada frecuencia, represen- 
tan un obstAcuIo serio para la vida de recogimiento y de oracidn. Es diflcil 
que un turista profesionai ilegue jamas a santificarse. 

«Dadme una persona que se vaya recreando en todos los objetos 
que se le ponen delante; (ista ciertamente no puede tener recogimiento 
en la oracidn, porque se estan paseando por su mente las especies de 
las cosas mundanas que ha estado mirando entre dia. Estando ante 
Dios con el cuerpo, se va con el corazdn ya a csta parte, ya a la 
otra. Pero demos ei caso de que Dios, contra todo su merito, le co- 
munique algñn sentimiento devoto; 4ste no puede tener permanencia 
en su corazdn, porque, volviendo despu^s de la oracidn a su costum- 
bre de mirar libremente, se desvanece todo afecto santo: siendo el 
espiritu del Señor a manera de ciertos licores espirituosos, que, no 
teniendo bien cerrados los vasos en que se contienen, luego se eva- 
poran, y asi se queda el mlsero como antes, y quiz4 peor, con el alma 
disipada. Fuera de que viviendo este infeliz asi distraido habitual- 
mente, ,;c6mo es posible que pueda atender entre dla al ejercicio 
de la mortificacidn, de la caridad, de la humildad, de la penitencia 
y de ias otras virtudes cristianas, cuando no tiene dentro de sf ni 
pensamientos, ni afectos que le inciten a ellas, y, por consiguiente, 
que pueda hacer vida religiosa, si se halla en ios claustros, o vida es- 
piritual, si vive en el siglo?» 

Se impone, pues, la mortificacidn del sentido de la vista aun en cosas 
Hcitas o no peligrosas de suyo. En esto como en todo hay que proceder con 
serenidad y equiIibrio, procediendo gradualmente y sin Ilegar jamas a ex- 
tremos extravagantes o ridi'culos. Algunos episodios que se leen en las vidas 
de los santos—San Luis Gonzaga no miraba jamds a su madre, San Pedro 
de Alcantara no sabi'a c6mo era el techo de su habitaci6n, etc.—son mas de 
admirar que de imitar. Sin Ilegar a estos extremos, que Dios no pide a to- 
dos, es cierto que ia mortificaci6n y guarda de los ojos es un punto impor- 
tantisimo, no s6Io en su aspecto negativo de preservarnos de grandisimos 
peligros, sino tambien en el positivo de fomentar intensamente el recogi- 
miento y la vida de oraci6n, absolutamente indispen.sables para alcanzar 
la santidad >5, 
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2. E1 oido y la lengua.—Reunimos en una aniba.s cosas porque 
en la practica van fntimamente asociadas, proporcionando la len- 
gua el pasto principal a nuestros oidos. 

18 8. Menos noble y excelente que el de la vista, pcro de am- 
plitud mas vasta y universal, es el sentido del oido. Por el nos entra 
la fe: jidies ex auditu (Rom. 10,17), Y por el oido, asociado a la pala- 
bra humana, adquirimos mas noticias que por cualquier otro sen- 
tido. Importa mucho, pues, someterle enteramente al control de la 
razon iluminada por la fe. «Si alguno no peca de palabra, es varon 
perfecto», dice el apostol Santiago (3,2). 

Veamos las escalas progresivas de la purificacion del oido y de 
la palabra: 

a) Conversaciones malas. —La simple permanencia del alma en estado 
de gracia exige evitar cuidadosamente toda clase de conversaciones pecami- 
nosas. Cuando se dicen o escuchan voluntariamente y con agrado cosas que 
ofenden gravemente a la pureza, la caridad, la justicia, o cualquier otra virtud 
cristiana, se comete un pecado mortal, que muchas veces—como en el caso 
de la calumnia—obiiga a restitucion. Imposible es que un alma que se entrega 
a estos vergonzosos pasatiempos alcance jamas la perfecci6n. En gran peligro 
se pone de comprometer incluso su misma salvaci6n etema. La mentira, la 
jactancia, las discusiones imltiles, la murmuraci6n, la calumnia, la burla, 
la violaci6n de los secretos, las conversaciones obscenas o demasiado libres, 
el lenguaje grosero, la lengua mordaz, viperina, envidiosa, temeraria, etc., 
etc6tera, han de quedar definitivamente desterradas de toda alma que aspire 
de verdad a santificarse. Sin esto no lo conseguira jamas I6. 

b) CoNVERSACiONES FRivoLAS.—Son las que, sin constituir pecado grave 
por su objeto o intenci6n, no estdn justificadas ni por la necesidad ni por la 
utilidad propia o ajena. Entre ellas se cuenta todo el capitulo de las palabras 
ociosas, de las que dice Nuestro Señor que tendremos que dar cuenta el dia 
del juicio (Mt. 12,36). 

Las palabras ociosas y conversaciones frivolas constituyen indudable- 
mente un verdadero pecado venial. San Basilio lo explica con mucha preci- 
si6n y claridad: 

«A1 hablar sin utilidad propia ni del pr6jimo se desvla la palabra 
del objeto que Dios, en el plan de su providencia, le tiene asignado. 
En vez de hacer de ella un insfrumento para el bien, se le hace servir 
para cosas fiitiles. Se habla para no decir nada, y por esto mismo es el 
acto reprensible» 


Esta doctrina tiene particular aplicaci6n al visiteo, a que se sienten tan 
inclinadas ciertas personas pertenecientes, sobre todo, al sexo devoto. Son 
iimumerables los inconvenientes que se siguen de sus continuas e intermi- 
nables visitas, aparte de la perdida de tiempo y de la falta de recogimiento, 
que las incapacita para ia verdadera virtud. Hemos de ver en esto la causa 
principal de la rutina y mediocridad de tantas personas devotas que, confe- 






S.'JG l'. iri. nrSAIiKOr.LO JfORMAI, de i.a vid.a cristiana 

sando con frecuencia, comulgando diariamente y practicando un siimumero 
de cjcrcicios de piedad—demasiados acaso—, nunca dan on paso serio cn 
el cainino de la propia santificacion. 

«Os confieso—escribe a este propdsito el P. Lejeune 18—que me 
quedo asombrado cuando me hablan de una visita de pura cortesla 
que ha durado una hora y alguna vez mas atin. iQue se puede hablar 
de litil o interesante en toda una hora? Una de dos: o la conversacidn 
se alimenta de crfticas malevolas o degenera en una charla tan insulsa 
como enojosa». 

Las almas que se aburren estando a solas; que necesitan la compama de 
los demas para dar rienda suelta a su incontinencia verbal, que no saben ni 
quieren reprimir; que abruman a sus desgraciadas victimas con charlas tan 
insulsas como inacabables; que estan al tanto de todo, lo saben todo, lo co- 
mentan y critican todo, etc., etc., ya pueden despedirse de la perfeccion cris- 
tiana. Ni Ilegaran a ella ni dejaran Ilegar a los demas l*. E1 director espiritual 
ha de ser muy duro con estas almas. Como no se trata de faltas de pura fra- 
gilidad, sino de ligereza y frivolidad perfectamente voluntarias, despues de 
unas cuantas recaidas—pocas: cinco o seis—, nieguese terminantemente a 
continuar una direccion que serfa, por otra parte, completamente imJtil. 

c) CoNVERSAcioNES UTiLES.—Todo lo que, siendo en sf mismo perfec- 
tamente honesto y sin perjuicio para nadie, pueda contribuir al provecho es- 
piritual o material del prdjimo o de nosotros mismos es llcito, conveniente y 
aconsejable. Este principio puede tener aplicaciones variadfsimas y resolvcr 
infinidad de casos. En el recreo, sobre todo, habra que tenerlo muy en cuen- 
ta. Alegrar al prdjimo con un chiste de buen gusto puede ser un excelente 
acto de caridad si se ha sabido rectificar a tiempo la intencidn. En cambio, 
jamas nos permitiremos—ni siquiera bajo el pretexto de aliviar a un ofendi- 
do—criticar al prdjimo, lanzar un chiste mortificante para alguien, insinuar 
una sospecha mal^vola, alimentar una envidia o fomentar un rencor. Entre 
personas consagradas al estudio es un medio excelente para evitar conversa- 
ciones inconvenientes suscitar una conversacidn cientifica en torno a un pro- 
blema controvertido, que excitard el interds y atencidn de todos; pero evi- 
tense con cuidado las discusiones apasionadas o las frases despectivas para 
los que profesen la opinion contraria. 

d) CoNVERSACioNES SANTAS.—Son las que tienen por fiinalidad inmedia- 
ta el aprovechamiento espiritual propio y ajeno. Nada hay que conforte tanto 
a un alma y la empuje hacia la virtud como una santa conversacion con per- 
sonas animadas de un sincero deseo de santificarse. La inteligencia se ilumi- 
na, se caldea el corazon y la voluntad toma sin esfuerzo santas y endrgicas re- 
soluciones. Es incalculable el bien que se puede hacer con una palabra dis- 
creta y un consejo oportuno a un alma agitada por la tentacidn o abatida por 
el desaliento. Con suavidad y discrecion, sin hacerse pesada con una insisten- 
cia demasiado machacona, en plan de disclpulo mas que de maestro, el alma 
que aspire a la perfeccion procurara fomentar estas santas conversaciones, 
que tantos bienes traen a las almas y tanto regocijan el corazon de Dios. 

18 O.C., P.30-3L ^ ^ ^ t'd d 1 Id 

San Juan de la Cruz: «Del gozo en olr cosas iniStiles derechamente nace distraccion de la 
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Mortificacion del oido y la lengua. —No basta abstenerse 
de conversaciones inconvenientes, ni siquiera fomentar de vez en 
cuando santas y provechosas platicas espirituales. Es preciso prac- 
ticar tambien la mortificacibn positiva del sentido del oido y del 
prurito de hablar. Los principales modos son los siguientes: 

1. “ Abstenerse a veces de oir alguna melodia grata al oldo, un 
concierto radiofonico, una conversacion agradable, etc., privandose 
de aquel gusto honesto por amor de Dios. Procedase en esto, como 
en todo, por grados sucesivos, no exigiendo en cada caso al alma 
mas de lo que pueda dar de si con sus fuerzas actuales. Ciertas re- 
creaciones inocentes pueden y deben permitirse a almas todavia im- 
perfectas, que acaso serfan inconvenientes a otras mas adelantadas 
en la virtud. «En todo es mcnester discrecion», decia Santa Teresa 
de Jesiis. 

2. ® Guardando silencio riguroso algunos ratos al dia, tratdn- 
dose de personas seglares, y siempre que la Regla lo prescriba, si 
se trata de religiosos. Sin el espiritu de recogimiento y de silencio 
es imposible la vida interior y el aprovechamiento del alma en la 
virtud. 

3. ® Renunciar a noticias o curiosidades innecesarias cuando 
bucnamente y sin llamar la atencidn puedan evitarse. Y si no, pro- 
curar olvidarse prontamente de ello, permaneciendo en paz y sosie- 
go a solas con Dios. 

4. ® Tenga muv presentes los siguientes avisos de San Juan de 
la Cruz 20; 

«Una palabra habld el Padre, que fue su Hijo, y dsta habla siempre en 
etemo silencio, y en silencio ha de ser olda del alma». 

«Hable poco y en cosas que no es preguntado no se meta*. 

«No se queje de nadie, no pregunte cosa alguna, y si fuere necesario pre- 
gimtar, sea con pocas palabras*. 

«No contradiga. En ninguna manera hable palabras que no vayan limpias». 

«Lo que hable, sea de manera que nadie sea ofendido; y que sea en cosas 
que no le pueda pesar que lo sepan todos». 

«Traiga sosiego espiritual en advertencia amorosa de Dios; y cuando sea 
necesario hablar, sea con el mismo sosiego y paz*. 

«Calle lo que Dios le diere .Y acu^rdese de aquel dicho de la Escritura: 
«Mi secreto para ml». 

«Gonsideren como han de ser enemigos de sl mismos, y caminen por el 
santo rigor de la perfeccion, y entiendan que cada palabra que hablaren 
sin orden de la obediencia se la pone Dios en cuenta». 

«Tratar con las gentes mas de lo que puramente es necesario y la razon 
pide, a ninguno, por santo que fuese, le fu^ bien». 

«Es imposible ir aprovechando si no es haciendo y padeciendo, todo en- 
vuelto en silencio». 

«Para aprovechar en las virtudes, lo que importa es callar y obrar; porque 
el hablar distrae y el callar y obrar recoge». 

«Luego que la persona sabe lo que le han dicho para su aprovechamiento, 
ya no es menester andar pidiendo que le digan mas ni hablar mas, sino obrar- 
lo de veras con silencio y cuidado, en humildad y caridad y desprecio de sl*. 

»» NAmcros 307 a .321 cn la ed 


I. tie Segovia 





358 l'. III. DESARROLIO NORMAI, DE I,A VIDA CRISTIANA 

«Sobre todas las cosas es necesario y conveniente servir a Dios en silencio, 
asf de apetitos como de lengua, porque s61o percibas hablas de amor». 

«Esto he entendido: que el alma que presto advierte en hablar y tratar, 
poco advertida esta en Dios. Porque cuando lo esta, luego con fuerza le tiran 
de adentro a callar y huir de cualquier conversacidn». 

«M4s quiere Dios que el alma se goce con E1 que con criatura alguna, por 
mas aventajada que sea y por m4s al caso que le haga». 

Duras son estas doctrinas, pero bien vale la pena practicarlas a 
trueque de alcanzar la santidad. Por no tener animo para ello se que- 
dan tantas almas a mitad de su camino, prendidas en los lazos que 
las atan a la tierra. La santidad supone una determinacion energica 
e inquebrantable de morir por completo a si mismo y al mundo a 
costa de lo que sea. Y como almas de este temple escasean tanto, por 
eso han sido y seran siempre tan pocos los verdaderos santos. 

189. 3. E1 olfato.—Es el sentido menos peligroso y el que 
menos guerra nos hace en orden a nuestra santificacidn. Gon todo, 
conviene mortificarse y tenerle perfectamente a raya en dos extre- 
mos principales: a) en la tolerancia de los malos olores cuando la 
caridad o la conveniencia lo exijan (v.gr., al visitar a los pobres en 
sus tugurios o buhardillas malolientes, a los enfermos en los hos- 
pitales, a los presos en las cdrceles, etc.) sin manifestar al exterior 
la menor repugnancia y sin proferir jamis una queja; y b) renun- 
ciando al uso de perfumes en la propia persona, o habitacidn, o car- 
tas, que, si bien no constituyen de suyo verdadero pecado, arguyen 
siempre sensualidad, son fndice de un espiritu afeminado y munda- 
no y pueden muchas veces convertirse en incentivos de tentacidn. 
Sobre todo, las personas consagradas a Dios (sacerdotes y religio- 
sos) han de tener como norma invariable no usar jamds de perfumes. 
En cuanto al perfume de las flores, es de suyo mds espiritual que el 
de los productos artificiales, y podrla utilizarse si elevara nuestro 
esplritu a Dios, autor de tales delicadezas y maravillas; pero cuidan- 
do mucho de rectificar la intencidn y no permitiendo al sentido que 
se cebe en su propio gusto sin referencia alguna a Dios. Santos hubo 
que por mortificar su olfato no querfan oler nunca el suave jierfume 
de las flores 21. 

190. 4. E1 gusto.—E1 sentido del gusto puede constituir un 

obstdculo para la perfeccion por su ansia inmoderada de comer y 
de beber, que es preciso refrenar. La inmortificacion de este sentido 
se llama gula, de la que vamos a hablar con la debida extensidn. 


Naturaleza de la gula. —Segfin el Doctor Angelico, la gula 
es «el apetito desordenado de comer y beber» 22. Es uno de los vicios 
generales contra la virtud de la templanza. 
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Dios puso en los alimentos materiales un placer que tiene por 
finalidad garantizar la funcibn nutritiva en orden a la conservacidn 
del individuo. De suyo, pues, sentir ese placer no supone ninguna 
imperfeccidn, y no sentirlo serla una deformidad fisiolbgica. Pero, 
despues de la calda original, el apetito concupiscible—como ya di- 
jimos—se substrajo al control de la razon, y tiende de suyo a salirse 
de los limites de lo razonable. Entonces es cuando se convierte en 
pecado, porque la naturaleza del hombre es racional, y lo que va 
contra la raz6n es malo para la naturaleza humana y es contrario 
a la voluntad de Dios. 

Moderar el sentido del gusto ofrece una especial dificultad, ya 
que no podemos prescindir enteramente de 61. Por una parte, es 
obligatorio alimentarse para conservar la vida, y por otra, es preciso 
mantenerse dentro de los limites de la raz6n, sin permitir al natural 
deleite que nos proporcionan los manjares desmandarse en lo mas 
minimo. San Agustin expresa muy bien en una pdgina de sus admi- 
rables Confesiones esta lucha entre la raz6n y el deleite sensible: 

«Vos me hab6is enseñado que me acerque a tomar los alimentos cual si 
fueran medicamentos. Pero mientras paso de la molestia de la necesidad a la 
quietud de la suficiencia, en el paso mismo me acecha el lazo de la concupis- 
cencia, porque el paso mismo es deleite, y no hay otro para pasar a la sufi- 
ciencia, adonde la necesidad me fuerza a pasar. Y siendo la salud la causa de 
comer y beber, jñntasele como criado el peligroso deleite, y las m4s veces se 
empeña en ir delante, para que yo haga por causa de 41 lo que digo que hago, 
o quiero hacer, por causa de la salud. 

Y no tienen ambos igual medida; pues lo que basta para la salud es poco 
para el deleite; y muchas veces es incierto si todavfa el necesario cuidado del 
cuerpo demanda refuerzo o el deleitoso engaño del apetito reclama servicio. 
Ante esta incertidumbre regocfjase el alma infeliz, y en ella prepara la de- 
fensa de su excusa, goz4ndose de no ver claro qu4 es lo que basta a conser- 
var la salud para encubrir, con pretexto de la salud, el contrabando del de- 
leite» 23. 

De cinco maneras, segiin San Gregorio y Santo Tomds 24^ sg 
puede incurrir en el vicio de la gula: 

1. * Comiendo fuera de hora sin necesidad: praepropere. 

2. * Comiendo con demasiado ardor: ardenter. 

3. “ Exigiendo manjares exquisitos: laute. 

4. ® Preparados con excesivo refinamiento: studiose. 

5. » Comiendo excesivamente: nimis. 

Si, ademds, se indujera a otros a hacer lo mismo, habria que aña- 
dir la circunstancia de escdndalo. 

Malicia de la gula.^ —Segun el Doctor Angelico 25, la gula pue- 
de ser pecado mortal o venial. Es pecado mortal cuando se prefiere 
cl deleite a Dios y a sus preceptos, o sea: 

»3 San AgostIn, Confesiones l.io c.31 n.44 (ed. A. Prensa, Madrid 1042). 

2« Cf. n-n,i48,4. 

25 Cf. 11-11.148,2. 
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a) Cuando se quebranta un precepto grave por el placer de comer o be- 
ber (v.gr., el ayuno o la abstinencia). 

b) Cuando se infiere a sabiendas grave daño a la salud. 

c) Cuando se pierde el uso de la raz6n (en la embriaguez perfecta, siem- 
pre; y por eso, si es consciente, es siempre pecado mortal). 

d) Cuanclo supone un despilfarro grave de los bienes materiales. 

e) Cuando se da con ella grave escandalo. 

Sera pecado venial cuando, sin llegar a ninguno de estos extremos, se 
traspasan los limites de lo discreto y razonable. Ordinariamente, el desorden 
en la comida o bebida no suele exceder los llmites del pecado venial: pero 
la inmortificacion del sentido del gusto constituye un gran obstaculo para 
la propia santificacion. 

CoNSECUENCiAS FUNESTAS DE LA GULA.—Como victo capital que 
es, la gula da origen a otros muchos vicios y pecados; porque el en- 
tendimiento, nublado y adormecido por la pesadez del cerebro a 
causa del exceso en la comida o bebida, pierde el gobierno y aban- 
dona la direccidn de nuestros actos. 

Santo Tomas, citando a San Gregorio, señala las siguientes prin- 
cipales derivaciones o «hijas de la gula» 26; 

a) Torpeza o estupidez del entendimiento, por la razon indicada. 

b) Desordenada alegria (sobre todo por la bebida), de la que se siguen 
grandes imprudencias e inconvenientes. 

c) Locuacidad excesiva, en la que no faltara pecado, como dice la Es- 
critura (Prov. 10,19). 

d) Chabacaneria y ordinaricz en las palabras y en los gestos, que pro- 
viene de la falta de razon o debilidad del entendimiento. 

e) Lujuria e inmundicia, que es el efecto mas frecuente y pernicioso 
del vicio de la gula. 

Si a esto añadimos que el exceso en el comer y beber destroza 
el organismo, empobrece la afectividad, degrada los buenos senti- 
mientos, destruye la paz de una familia, socava los cimientos de la 
sociedad (con la plaga del alcoholismo sobre todo) e incapacita para 
el ejercicio de toda clase de virtudes, habremos recogido los princi- 
pales efectos desastrosos que Ileva consigo este feo vicio, que rebaja 
al hombre al nivel de las bestias y animales 27. 

Remedios principales.— Es dificil controlar perfectamente la 
desviaciñn sensual del placer del gusto por la raz6n, ya indicada, de 
que no podemos prescindir enteramente de el. Pero sin duda ayu- 
daran mucho los siguientes consejos Ilevados a la prdctica con deci- 
sion y perseverancia: 

I.® No comer ni beber nunca sin haber rectificado antes la intencion, 
orientandola al cumplimiento de la voluntad de Dios en la satisfeccion de 
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nuestras necesidades corporales y previa bendicion de la mesa. No ornilir 
nunca la acciñn de gracias despu6s de las comidas. 

2. ® Evitar con cuidado los defectos que hemos señalado mas arriba, no 
adelantando caprichosamente la hora de la comida, o comiendo s61o por gus- 
to—aunquc se coma con gusto—, o demasiada cantidad, o con excesiva avi- 
dez, o manjares cxcesivamente exquisitos y delicados. 

3. ® No mantener jamas conversaciones sobre comidas y bebidas ni pro- 
longar las sobrcmesas a base de paladear con sibaritismo nuevos postres y 
licorcs. 

4. ® Ensayar progresivamente, durante varios dias, la disminucion de la 
cantidad de comida—como aconsejan los higienistas—, hasta llegar al llmite 
exacto que reclaman las verdaderas necesidades de nuestro organismo. 

La inmcnsa mayorla de los hombres comen el triple de lo que realmen- 
te necesitan. Son legi6n las enfermedades y trastornos que produce la exce- 
siva sobrecarga de alimentos y poquIsimas las que proceden de falta de ali- 
mentaciñn. 

5. ® Evitar singularidades y distinciones en la calidad o cantidad de la 
comida, sobre todo viviendo en comunidad. Es muy ficil caer en ilusiones 
sobre este punto. Hay muchas personas «enfermas* cuya unica enfermedad 
es la gula, el afdn de singularizarse o el desequilibrio neurastinico. «Y creed, 
hijas, que, en comenzando a vencer estos corpezuelos, no nos cansan tanto. 
Hartas habrd que miren lo que es menester; descuidaos de vosotras, si no 
fuerc necesidad conocida. Si no nos determinamos a tragar de una vez la 
muerte y la falta de salud, nunca haremos nada» 28. 

Pero evltese con todo cuidado y delicadeza faltar a la caridad con burlas 
indiscretas o dejando de atender a los verdaderos enfermos. Estos dltimos 
tienen una norma infalible para acertar: dejarse llevar en todo por la obe- 
diencia a los legltimos superiores. Es llcito y a veces obligatorio manifestar 
humildemente las propias flaquezas y achaques; pero permaneciendo del todo 
indiferentes a lo que dispongan los superiores, aunque nos vaya en ello la 
salud y la vida. 

6. ® Mortificarse positivamente en la comida, lo cual puede hacerse de 
muy diversos modos sin llamar la atencibn de nadie. Por de pronto, «de la 
comida, si estd bien o mal guisada, no se queje, acordandose de la hiel y vi- 
nagre de Jesucristo» 29. Renunciar a ciertas satisfacciones licitas (v.gr., no 
añadir sal a la comida sosa); abstenerse disimuladamente de algñn manjar 
exquisito o disminuir la racidn del mismo; renunciar al vino y a los llcores 
(en cuanto buenamente pueda excusarlo) o reducir su uso a la minisma ex- 
presi6n; apartar para los pobres—si puede c6modamente hacerse sin llamar 
la atenciñn—el bocado mds exquisito y entregarselo con amor, como si se 
tratara del mismo Cristo (Mt. 25,35), y otras muchas cosas por el estilo. La 
generosidad en la propia renuncia y, sobre todo, el amor creciente de Dios 
inspiraran al alma mil procedimientos ingeniosos para mortificarse progre- 
sivamente, sin comprometer para nada la salud corporal y con gran ventaja 
para su aprovechamiento espiritual. 

191. 5. E1 tacto.—Es el sentido mas grosero y, en cierto modo, 

el mds peligroso de todos por su mayor extension—en todo el cuer- 
po humano —y por la vehemencia de alguna de sus manifestaciones. 
Se impone, pues, una severa mortificacion del mismo para evitar las 
funestas consecuencias que se seguirian de lo contrario 30. 

Santa Teresa, Camino 11,4. 

SAm'A Teresa, Avisos a sus monjas n.39. 

Hc aqul las principales, segtin San Juan de la Crue: «Del gozo acerca del tacto en 
cosaa suaves, mudios mds dañosjy m&s pemiciosos nacen, y que m4s en breve trasvierten el 
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Remitimos al lector en todo lo referente a la lujuria—^la mis 
brutal y peligrosa de las apetencias del sentido del tacto—^a lo que 
ya dijimos al hablar de la lucha contra la propia came 31. Hay que te- 
ner en cuenta, sobre todo, lo referente a las penitencias o mortifica- 
ciones corporales, intimamente relacionadas con la purificacion del 
sentido del tacto. Aqui solo diremos dos palabras sobre la manera 
de mortificarse directamente. 

De dos modos principalmente se puede mortificar el tacto: 

a) Privandole de lo q,ue le HALAGARfA, como es la cama 
blanda, la silla comoda, el contacto de las cosas blandas y suaves, 
y, sobre todo, el acariciar el propio cuerpo o el ajeno. Esto ultimo 
hay que evitarlo a todo trance por los gravisimos peligros que Ileva 
consigo, sobre todo tratdndose de personas de distinto sexo, aunque 
sean de edad infantil. 

h) Practicando la mortificacion positiva del mismo a base 
de penitencias corporales, como el cilicio, la disciplina, el frio, el 
calor, el trabajo corporal, largos ratos de rodillas, etc., etc. Esta mor- 
tificacidn es necesaria a todos, principalmente a los principiantes, 
hasta que logren domar por completo sus pasiones sometiendo ple- 
namente la carne al espiritu. Pero es un error pensar que solo a ellos 
interesa. Aparte de su finalidad reparadora de los pasados excesos, 
tiene la mortificacion corporal otras dos finalidades altisimas: la pro- 
pia inmolacidn de sl mismo, a imitacibn de Jesucristo, y la contribu- 
ci6n a la salud del Cuerpo mlstico mediante el apostolado fecundi- 
simo del dolor. Estas dos finalidades afectan a los santos tanto o mas 
que a las almas imperfectas. Nadie esta excusado de practicar la 
mortificacibn corporal en una u otra forma. Con raz6n deda San 
Vicente de Paul que «el que tiene en poca estima las mortificaciones 
corporales so pretexto de que las interiores son mucho mis perfec- 
tas, muestra bien a las claras no ser mortificado ni interior ni exte- 
riormente» 32. 

Con todo, es menester obrar con prudencia y gradualmente, aumentan- 
do los ejercicios de penitencia a medida que las fuerzas del alma vayan cre- 
ciendo y las invitaciones interiores de la gracia vayan siendo mas y mas apre- 
miantes. A1 principio, sobre todo, evitese la efusion de sangre mientras no 
aparezca con claridad la voluntad de Dios en contrario; no se disminuya ex- 



cesivamente el sueño o la cantidad de comida, que podrla perjudicar a la 
salud y dejar inhabil al alma para el cumplimiento de sus deberes y obliga- 
ciones, quc son mas importantes que las prdcticas voluntarias de mortifica- 
ci6n; y guardese mucho el alma de convertir en fin lo que no pasa de ser un 
puro medio, creyendo que la santidad consiste en despedazarse cruelmente 
cl cuerpo, como lo hicieron algunos santos. Hay en la vida de estos santos 
muchos hechos dignos de admiraci6n, pero que serla imprudente y teme- 
rario tratar de reproducir. Ellos contaban con una particular inspiracidn y 
asistencia de Dios que no estan a disposicidn de todos. Si el Esplritu Santo 
quiere llevar a un alma por el camino de penitencias extraordinarias, ya se 
lo inspirard fuertemente y le dara fuerzas proporcionadas para ello. Mien- 
tras tanto, la mayor parte de las almas deben practicar la mortificacidn cor- 
poral ordinaria, a base de mil cosas pequeñas practicadas con asiduidad y 
perseverancia. Este liltimo punto es importantfsimo. Es preferible practicar 
perseverantemente y sin descanso pequeñas mortificaciones cotidianas que 
entregarse a 6pocas de grandes penitencias altemadas con otras de relajacidn. 

B. Purificacion activa de los sentidos internos 


San Juan de la Cruz, Subida I 
Thomae q.2 d.3 : Maynard, La vidc 
des 11,8 ; Naval, Curso de ascdtica y 
Probatio charitatis n.146. 


; Vallgornera, Mystico Theologia dii 
51-58; Garrigou-Lagrange, Tres edt 
134 (213 y Z16 en la 8.* ed.); Mahiei 


Como ya vimos (n.i8s,b), los sentidos internos son cuatro: el 
sentido comun, la fantasia o imaginacidn, la facultad estimativa y la 
memoria sensitiva. 

192. I. E1 sentido comun y la estimativa.—Del sentido 
comun y de la facultad estimativa nada especial hay que decir en or- 
den a su purificaci6n. EI primero depende enteramente de los sen- 
tidos externos, cuyas impresiones recoge y unifica. De donde la 
mortificaci6n de esos sentidos—de la que hemos hablado largamen- 
te—^basta para preservarle de toda informaci6n peligrosa o indtil. 
Y en cuanto a la facultad estimativa, si la imaginaci6n anda bien 
arreglada y el juicio intelectivo ejerce sin trabas su legltimo imperio, 
desaparecerdn las apreciaciones falsas o ridiculas de la estimativa. 

Restan solamente la imaginacion y la memoria sensitiva, de las 
que vamos a hablar inmediatamente. 

193. 2. La imaginacion o fantasia.—Vamos a hablar de su 
importancia, necesidad de purificarla y medios para conseguirlo en 
orden a la perfeccion cristiana. 

i) Importancia. —La imaginacibn o fantasia es una facultad 
importantisima dadas las relaciones intimas entre el alma y cuerpo 
en el estado actual de la naturaleza humana. Toda idea adquirida 
por el mecanismo natural de nuestras facultades responde a una 
imagen previa que suministr6 la imaginaci6n al entendimiento. Sin 
imdgenes, el entendimiento no puede naturalmente conocer33. De ahi 



DA CRISTIANJ 


que sea tan litil el empleo de imagenes sensibles para hacer compren- 
der, a los rudos sobre todo, las ideas abstractas y principios especu- 
lativos, que sin esa ayuda sensible no acertarian a captar. Nuestro 
Señor Jesucristo se valio continuamente de la imaginacion para po- 
ner al alcance del pueblo sencillo y fiel—a base de bellisimas para- 
bolas y alegorias evangelicas—los grandes misterios del reino de 
Dios. 

Tiene tambien la imaginacion una inñuencia soberana sobre el 
apetito sensitivo, que se mueve con gran Impetu hacia sus objctos 
propios cuando la imaginacion se los reviste y colorea de encantos 
y atractivos especiales. 

2) Necesidad de purificarla. —Precisamente por su gran im- 
portancia e influencia sobre todo el compuesto humano, la imagina- 
cion es una de las facultades que necesita mas honda purificacibn. 
Puesta al servicio del bien, puede prestarnos servicios incalculables; 
pero nada hay que tanta guerra nos pueda dar en el camino de la 
santificacidn como una imaginacibn exaltada que haya sacudido el 
yugo y control de la raz6n iluminada por la fe. Profundamente afec- 
tada por el pecado original, obedece con dificultad al impulso de la 
raz6n y de la voluntad, que no ejercen sobre ella un imperio despo- 
tico, como sobre los sentidos externos, sino solamente politico, que 
falla muchas veces. 

Dos son los principales inconvenientes de una imaginacidn insuficiente- 
mente controlada: 

a) Es CAUSA DE DrsiPACidN.—Sin el recogimiento profundo es impo- 
sible la vida interior y de oracidn. Pero nada hay que tanto impida ese reco- 
gimiento como la inconstancia de la imaginacion, que no acierta a parar un 
momento. Santa Teresa la compard con gracia a «esas maripositas de las 
noches, importunas y desasosegadas», y a una «tarabilla de molino» H que 
nunca deja de golpear mientras esta en marcha el molino; y el P. Granada 
dice de ella que es «una potencia muy libre y muy cerrera, como una bestia 
salvaje, que se anda de otero en otero», y la compara a un «esclavo fugitivo 
que se nos va de casa sin licencia» 35. En fin: es «la loca de la casa» y «es para 
alabar a Dios la guerra que da y c6mo procura desasosegarlo todo», como 
dice la misma Santa Teresa 36. 

b) Es CAUSA DE TENTACiONES Y PECADOS.—Con frecuencia se atribuyen 
al demonio una multitud de tentaciones que, en realidad, no proceden sino 
de la propia imaginacidn indomita. Las pasiones desordenadas se alimentan 
y crecen con la imaginacion, que pinta con vivos colores el placer que el 
pecado producira al apetito concupiscible, o aumenta las dificultades que 
el irascible tendra que superar en el camino de la virtud, Ilenindole de tris- 
teza y desconfianza, cuando no de desesperacion. Con raz6n dice Kcmpis 
que lo que retrae a tantas almas del camino de la perfecci6n es pura y sim- 
plemente el «horror a las dificultades» corregidas y aumentadas por la ima- 


3« Cf. Vida 17,6: Moradas cuartas 1,13. 

33 Guia de pecadores I.2 c.15 § 7. 

37 «Unum est quod multos ab emendatione retrahit: horror diflicultatis seu labor cer- 
taminisi (De imitatione Christi l.i c.25). 
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3) Medios para purificar la imaginacion.—Los principales 
son los siguientes: 

a) La guarda de los sentidos externos. —Es de importancia capital, 
ya que por los sentidos exteriores, principalmente por la vista, entran ima- 
genes vanas o torpes, que la fantasia retiene, reproduce y combina de mil 
modos, soliviantando al apetito sensitivo y excitando la atenci6n del enten- 
dimiento y el consentimiento de la voluntad. No hay, pues, mejor procedi- 
miento para evitar todo esto que substraerle la materia a la imaginacion 
mediante la guarda de los sentidos externos. 

b) La cuidadosa seleccion de las lecturas. —Hay que evitar a toda 
costa no solamente las lecturas malas o francamente peligrosas, sino tam- 
bien las frivolas y vanas, que llenan de fantasmas infitiles la pobre imagi- 
nacion. A este g6nero pertenecen la mayor parte de las novelas-—a.\xn las 
calificadas benignamente por la censura moral—, cuya lectura es muy incon- 
veniente para las personas que quieran Ilevar seriamente una vida de reco- 
gimiento y de oraci6n. Ademas de trasladarnos a un mundo irreal, Ileno de 
sueños enfermizos, las escenas mis apasionantes de aquella ficci6n literaria 
aparecen como fantasmas importunos a la hora de la seriedad y de la reflexi6n, 
Alma aficionada a novelas es casi imposible que pueda santificarse. 

c) Combatir la ociosidad. —La imaginacidn nunca estd quieta. Si no 
la sujetamos proporciondndole una ocupaci6n buena y provechosa, ella mis- 
ma se buscara materia para desplegar su actividad. Y como esta mal incli- 
nada y siente natural propensi6n a todo lo que halaga los bajos apetitos, 
bien pronto nos pondrd en trance de peligrosa tentaci6n. Ocñpesela siem- 
pre en algo 6til, y habremos dado un gran paso para que nos deje en paz. 

d) Ofrecerle objetos buenos. —No basta substraerle la materia no- 
civa o no permitirle divagar ociosa para tener completamente dominada la 
imaginacidn. Es preciso proporcionarle materia santa y provechosa para 
conseguir no s6Io que se aparte del mal, sino que se oriente y dirija positi- 
vamente al bien. A esto se orienta la llamada «composici6n de lugar» antes 
de comenzar la oraci6n, que consiste, v.gr., en representarse con la mayor 
viveza posible la escena evangelica que vamos a meditar, ofrecidndole ese 
pabulo a la imaginacion para que no perturbe la paz y sosiego del espiritu 
con representaciones importunas. La lectura de libros santos, en los que 
se describan con fuerza y colorido escenas edificantes, puede contribuir a 
formar, en este sentido positivo, la imaginacidn y ponerla al servicio del en- 
tendimiento y de la voluntad, como excelente auxiliar de estas potencias su- 
periores. 

e) Acostumbrarse a proceder siempre con atencion a lo qUE SE 
esta haciendo. —EI age quod agis —haz lo que haces—de los antiguos esta 
cargado de profunda sabiduria. E1 habito de atender a lo que estamos ha- 
ciendo tiene la doble ventaja de multiplicar nuestras energias intelectuales 
y disciplinar la imaginacion, impidiendola divagar de unos objetos a otros. 
No conocemos nada mas sintetico y exacto sobre la atencion que las admira- 
bles paginas que escribio Balmes en el capitulo segundo de su famosa obra 
El criterio. A ella remitimos al lector. 

f) No conceder demasiada importancia a sus distracciones e im- 
pertinencias. —^A veces, la unica manera de combatir con eficacia ciertas 
imaginadones exaltadas es despreciarlas y no tratar de combatirlas directa- 
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mente para que no se exacerben mas; es consejo de Santa Teresa 38. Ocii- 
pese la voluntad en amar a Dios aunque sea en medio de im cumulo de dis- 
tracciones y tenga paciencia con la imaginacidn hasta que Dios la trans- 
forme profundamente mediante las purificaciones pasivasi, Mientras tanto, 
no haga caso de ella y evite lo que tenga que evitar y haga lo que tenga que 
hacer a pesar de las sugerencias en contrario de la pobre imaginacidn extra- 
viada. 

4) En orden a la perfeccion cristiana, San Juan de la Cruz 
habla largamente de como las aprehensiones imaginarias no pueden 
ser medio proporcionado para la union con Dios—^ya que Dios no 
cabe en una especie imaginaria—y del daño que hace al alma no sa- 
ber desasirse de ellas aunque se le hayan representado por via sobre- 
natural. Hay que leer y meditar despacio la magnlfica doctrina del 
Mistico Doctor 39, 

194. 3. La memoria.—Vamos a tratar de la purificacibn de la me- 

moria en general, exponiendo ios principios, que pueden aplicarse indistin- 
tamente a la memoria sensitiva y a la intelectiva. Esta segunda, segñn el Doc- 
tor Ang^Iico, no es facultad distinta de la inteligencia, sino tan s6Io una 
funcion de la misma que tiene por objeto conservar o retener las especies 
inteiigibles ^o. Hay un abismo entre la memoria sensitiva —que tiene por obje- 
to ñnicamente lo sensible, particular y concreto—y la mcmoria intelectiva 
—que se alimenta de lo suprasensible, abstracto y universal—; pero el proceso 
de purificacidn es exactamente el mismo en ambas. Los medios y procedi- 
mientos de purificacibn afectan proporcionalmente a las dos. 

1) Importancia de la memoria. —La memoria es una facultad 
importantlsima. Con ligereza imperdonable suele considerarsela 
como «el talento de los tontos»; pero en realidad presta, o puede 
prestar, inestimables servicios a la inteligencia, de la quc es su mas 
poderoso auxiliar. Sin ella, nuestro espiritu seria como una vasija 
agujereada, que siempre permanece vacia por mucha agua que se 
le eche. Para cierta clase de conocimientos—idiomas, historia, cien- 
cias fisicas y naturales, etc.—es absolutamente indispensable po- 
seer una excelente memoria. 

2) Necesidad de purificarla. —Precisamente porque la me- 
moria almacena en el espiritu toda clase de conocimientos, buenos 
y malos, es necesario someterla a un proceso energico de purifica- 
cion. A lo largo de la vida se han ido produciendo en torno a nos- 
otros una serie de hechos cuyo recuerdo en nada puede favorecer 
al alma en su afan de santificarse. Unas veces son los tristes episo- 
dios de nuestras propias culpas y pecados; otras, las escenas de 

3 8 «Ei postrer remedio que he hallado, a cabo de haberme fatigado hartos años, es lo 
que dije en la oracidn de quietud, que no se haga caso de clla mas quc dc un loco, sino dejarla 
con su tema, que s61o Dios se le puede quitar; y, en fin, aqul por esclava queda* (Vida 17,7). 

3® Cf. Subida II, 12 y 16 principalmente. 

percibidas, no es propio de la memoria intelectiva, sino sñlo de la sensitiva. Sin embargo, 
aun la memoria intelectiva tiene conciencia de lo pasado, no por razdn de su objcto—que abs- 
trae siempre del hic et nunc—, sino por parte de su acto intelcctual, o sea, secundum ipiod 
intelUgit se prius intellexhse, como dice Santo Tomis (1,79,6 c ct_ad 2). Por lo deni6s, csta 
^uestidn tienc^poca importancia para nuestio objeto. 
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cicrtos espcctaculos o hechos desedificantes quc hayamos podido 
presenciar; otras, las mil informaciones inconvenientes que hemos 
recibido a traves de las lecturas, fotografias, estatuas, etc., que deja- 
ron nuestro espiritu profundamente perturbado; otras, en fin, los 
tristes acontecimientos de la vida individual, familiar o social: ias 
desgracias, olvidos, ingratitudes, injurias, etc., etc., de que esta llena 
la pobre vida humana. 

Ninguno de estos recuerdos es conveniente o provechoso para 
el alma. Todos ellos tienden de suyo, en una forma o en otra, a arre- 
batarle el sosiego, la paz y tranquilidad, que tan indispensables son 
para el recogimicnto y la vida de oracion. 

Veamos, pucs, cual debe ser la conducta practica del alma en 
orden a la purificacibn activa de la memoria. 

3) Medios para purificarla. —He aqui los principales por or- 
den jer4rquico de inferior a superior dignidad: 

a) Eliminar los recuerdos pecaminosos. —Es el primer paso, abso- 
lutamente indispensable para todos los que aspiren simplemente a la salva- 
ci6n eterna. E1 recuerdo de los pecados propios o ajenos, lo mismo que el 
de los especriculos, revistas o escenas inmorales que haya podido contem- 
plar, tiene una fuerza espantable para sugestionar al alma y hacerla caer 
nuevamente en el pecado, sobre todo si va asociado a una imaginaci6n es- 
pl6ndida, que colorea con nuevas pinceladas los pasados acontecimientos. E1 
alma ha de rechazar r4pida y enirgicamente esta clase de recuerdos, bien 
persuadida de que la simple aprobacidn o gozo voluntario de aquellos pecados 
pasados es suficiente para constituirla nuevamente rea de ellos aun sin llegar 
a cometerlos materialmente otra vez. 

b) CoMBATiR LOS RECUEpos INUTILES.—Hay otras muchas cosas, que, 
sin ser pecaminosas en sl mismas, todavia su recuerdo es completamente 
inñtil y, por lo tanto, perjudicial para el alma. Tales son, v.gr., los aconte- 
cimientos tristes de nuestra vida pasada, desgracias familiares, humillacio- 
nes, fracasos, etc., o los sucesos pr6speros, que nos llenaron, acaso, de exce- 
siva y destemplada alegrla. E1 recuerdo de unos y otros perturba la paz y 
el sosiego del alma, sin ventaja para nadie. Porque ninguno de aquellos suce- 
sos tristes podremos remediar con nuestra pena y ninguna de aquellas alegrfas 
volverd a reproducir el fausto acontecimiento que la motiv6. Mientras el 
alma est6 ocupada en esas vanas tristezas o alegrfas estard incapacitada para 
entregarse a la oraci6n en paz y recogimiento de espfritu. 

c) Olvidar por completo las injurias o desprecios recibidos.— 
Esto ya pertenece a la virtud y es absolutamente indispensable para el alma 
que quiera santificarse de veras. A pesar del perdon ofrecido o quizd gene- 
rosamente otorgado en medida superior a la estrictamente obligatoria, el 
recuerdo de la pasada ofensa no puede menos de turbar por un momento 
la paz de la conciencia y de presentarnos poco simpdtica la figura del cul- 
pable. Es preciso olvidar por completo el desagradable episodio y procurar 
incluso rodear de especiales atenciones al que voluntariamente nos lo caus6. 
Santa Juana de Chantal lleg6 a ser madrina de bautizo de un hijo del mata- 
dor de su marido, acci6n que llen6 de estupor al mismo San Francisco de 
Sales. Para atraerse definitivamente la simpatfa de Santa Teresa habfa un 
procedimiento infalible: insultarla o despreciarla pñblicamente. Admire- 



mos estos hechos maravillosos de los santos y procuremos imitarlos, al menos 
olvidando por completo y para siempre las ofensas recibidas, pensando que 
soti mucho mayores las quc nosotros hemos cometido contra Dios, y que 
exige de nosotros ese perdon omnimodo para otorgarnos el suyo sin tasa 
ni medida. E1 alma que alimente un rencor, por justificado que le parezca 
—jamas lo esta ante Dios—, ya puede despedirse de la santidad; y si se 
trata de enemistad grave, manifestada sobre todo al extcrior, expone a grave 
peligro la misma salvacion eterna de su alma. 

dj Record.^r eos beneficios recibidos de Dios y nuestra ingra- 
TiTUD PARA CON El. —Esto pertencce ya al encauce positivo de la memoria 
y ofrece vastlsima materia para orientarla hacia Dios. iQu6 duda cabe que 
el recuerdo de los inmensos beneficios que hemos recibido de Dios a todo 
lo largo de nuestra vida, de las infinitas veces que ha perdonado y olvidado 
nuestras culpas, de los peligros de que nos ha preservado, de las amorosas 
trazas de su providencia sobre nosotros y los seres que amamos, etc., etc., es 
excelente medio para excitar nuestra gratitud hacia E1 y el deseo de corres- 
ponderle con la delicadeza mas exquisita? Si a esto añadimos el recuerdo de 
nuestra miseria y nuestra nada, de nuestras desobediencias y rebeldlas, de 
nuestras continuas ingratitudes y resistencias a la gracia, nuestra alma se 
llenard de humildad y confusidn y experimentarA la necesidad de redoblar 
su vigilancia y sus esfuerzos para ser mejor en adelante. 


ej Recordar los motivos de la espera 
procedimiento mds eficaz para encauzar nuest 
ficandola del contacto con las cosas terrenas. 
la memoria el asiento de la esperanza cristiana; 
es indudable que pueden encontrarse much 
ambas en orden a la purificaciñn de la memori 
bienaventurada—objeto central de la esperam 
hacernos despreciar los vanos recuerdos de las < 
tro esplritu hacia Dios. He aqul c6mo expone 
contemporaneo: 


ESPERANZA CRisTiANA.—Es, acaso, el 
ir nuestra memoria hacia Dios, puri- 
rrenas. San Juan de la Cruz hace de 
istiana; y aunque esto noseaexacto^', 

: muchos puntos de contacto entre 
nemoria. E1 recuerdo de la eternidad 
speranza cristiana—es aptisimo para 


«EI olvido de Dios hace que nuestra memoria este como sumergida 
en el tiempo, del que no ve la relacidn que tiene con la etemidad, con 
los beneficios y las promesas de Dios. Esta falta inclina a nuestra 
memoria a contemplar las cosas horizontalmente en la Unea del tiempo 
que va huyendo, y del cual s61o es real el momento presente, entre lo 
pasado, que ya ha desaparecido, y lo futuro, que to<iavfa no ha Ilc- 
gado. E1 olvido de Dios nos impide ver que añn el momento presente 
se halla en la llnea vertical que lo une al tinico instante de la inmoble 
eternidad y que hay una manera divina de vivir ese presente momento, 
para que por los meritos pertenezca a la etemidad. Mientras que el 
olvido de Dios no nos levanta de la trivial y plana vista de las cosas 
en la llnea del tiempo que pasa, la contemplacidn de Dios es como la 
visidn vertical de las cosas, que no duran, y del lazo que las une con 
Dios, que no pasa jamds. Vivir como sumergidos en el tiempo es 
olvidar su valor, es decir, su relacion con la eternidad. 

iCual sera la virtud capaz de sanar este grave defecto del olvido 
de Dios? San Juan de la Cruz responde: «La memoria que olvi<la a 
Dios ha de ser curada por la esperanza de la bienaventuranza etema. 
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del mismo modo que la inteligencia tiene que serlo por el progreso 
en la fe, y la voluntad, por el aumento de la caridad... 

Som<Js viajeros, y olvidaraos que estamos dc viajc. Cuando va. 
mos en un tren y vemos que algunos viajeros descienden en una es- 
taci6n, nos hace esto recordar que pronto tendremos que descender 
tambien; de la misma manera, en nuestro viaje a la eternidad, cuan- 
do alguien baja, es decir, cuando uno muere, nos hace recordar que 
tambien nosotros hemos de morir y que estamos en viaje a la eter- 
nidad» 

4) En orden a la perfeccion, la necesidad de purificar la me- 
moria vaciandola de todas las formas terrenas que pueden perturbar 
nuestra union con Dios obedece a la misma razon fundamental que 
para las demas potencias: ninguna forma creada, sensible o inteligi- 
ble, puede servir de medio proximo y proporcionado para la divina 
union. San Juan de la Cruz es inflexible en sacar las consecucncias 
de este principio con relacion a la memoria, de la que exige el olvido 
de todas las aprehensioncs recibidas por via natural o sobrenatural, 
para guiarse dnicamente por los motivos de la esperanza cristiana, 
Hay que leer cuidadosamente aquellas pAginas tan divinamente ins- 
piradas 


ARTICULO 3 

PURIFIGACION ACTIVA DE LAS PASIONES 

S.Th., 1-11,22-48; Ribot, La psychologie des sentiments; Payot, L'iducation de 
Janvier, Cardme, 1905; H. D. Noble, L'dducation des passions; Frobes, Psicol 
rica y experimental; F. T. D., Psicologia pedagdgica. 

Examinada ya la purificaci6n activa de los sentidos externos e 
se impone ahora el estudio de la reforma y encauzamiento de esa < 
facultad organica que es el apetito sensitivo, donde tienen su as 
pasiones. 


195. I. Nociones previas.—Empecemos, como de costum- 
bre, recordando unas breves nociones de psicologia. 


a) El apetito sensitivo es aquella facultad organica por la 
cual buscamos el bien en cuanto material y aprehendido por los sen- 
tidos. Se distingue genericamente del apetito racional, o voluntad, 
que busca el bien en cuanto aprehendido por el entendimiento 1. 
E1 apctito sensitivo ignora toda raz6n de bien que no sea el pura- 
mente sensual o grato a los sentidos. De ahi la lucha entablada con- 
tra el apetito racional, que busca de suyo el bien racional o del espi- 
ritu: «Porque la carne tiene tendencias contrarias a las del espiritu, 
y el espiritu tendencias contrarias a las de la carne, pues uno y otro 
se oponen» (Gal. 5,17). 


> 1.80,2. 






370 P. III. BESARROI.LO NORMAL DE LA VIDA CRTSTIANA 

E1 apetito sensitivo, llamado tambien sensualidad es una fuerza 
gen^rica dividida en dos potencias, que son las dos especies del apc- 
tito scnsitivo, a sabcr; el apetito concupiscible y el irascible. E1 primero 
tiene por objeto el bien deleitable y de facil consecuciPn; el segundo, 
cl bien arduo y dificil de alcanzar. Y estas dos inclinaciones no pue- 
den reducirse a un principio linico o en especie dtoma, sino que ar- 
guyen forzosamente dos potencias realmente distintas entre si 3. 

E1 entendimiento y la voluntad pueden influir c influyen de he- 
cho sobre el apetito sensitivo; pero no de una manera despotica (como 
sobre las manos o los pies, que se mueven sin resistencia al imperio 
de la propia voluntad), sino solamente con un imperio politico, como 
el de un jefe sobre un siibdito, que puede resistir al mandato de su 
superior 4. 

L/OS diferentes movimientos del apetito sensitivo hacia el bien 
aprehendido por los sentidos dan origen a los pasiones. Regular y 
purificar el funcionamiento de estas equivale, pues, a la regulacibn 
y purificacibn del apetito sensitivo. 

b) Las pasiones. —Dos son las principales acepciones con que 
suele emplearse esta palabra. En su sentido filosdjico son movimien- 
tos o energias que podemos emplear para el bien o para el mal. De 
suyo, en si mismas, no son buenas ni malas: todo depende de la 
orientacibn que se les de 3. Puestas al servicio del bien, pueden pres- 
tarnos servicios incalculables, hasta el punto de poderse afirmar que 
es moralmente imposible que un alma pueda Uegar a las grandes 
alturas de la santidad sin poseer una gran riqueza pasional orientada 
hacia Dios; pero, puestas al servicio del mal, se convierten en fuerza 
destructora, de eficacia verdaderamente espantosa. 

En el lenguaje popular, y en cl de una buena parte de los auto- 
res espirituales, la palabra pasidn suele emplearse en su sentido pe- 
yorativo, como sindnimo de pasidn mala, como algo que es preciso 
combatir y dominar. 

Nosotros la emplearemos en su sentido filosdfico, como fuerzas 
de suyo indiferentes que hay que saber encauzar por los caminos del 
bien, señalando al mismo tiempo las desviaciones que podrian su- 
frir y los medios para evitarlas. 

196. 2. Naturaleza de las pasiones.—Las pasiones no son 

otra cosa que el movimiento del apetito sensitivo nacido de la aprehen- 
sidn del bien o del mal sensible con cierta conmocion refleja mds o menos 
intensa en el organismo. 


Los psicñlogos modernos suelen reservar la palabra pasidn para desig- 
nar los movimientos pasionales mas vehementes e intensos, reservando para 



los de intensidad mas suavc y ordinaria el nombre de emocidn. Como quiera 
que sea, siempre suponen algiin conocimiento, al menos sensitivo, del bien 
que se busca o del mal que se teme. 


E1 movimiento pasional propiamente dicho siempre suele ser in- 
tenso. De ahi esa conmocion organica que de el se deriva como una 
consecuencia natural. Asi, la ira enciende el rostro en indignacidn y 
pone en tension los nervios; el miedo hace palidecer; el amor ensan- 
cha el corazon, y el temor lo encoge, etc. Con todo, la intensidad de 
esa conmocion no es siempre uniforme: dependera en cada caso de 
la constitucion fisiologica del hombre, de la brusquedad de la sacu- 
dida pasional y del mayor o menor dominio que se tenga de si mismo. 


197. 3. Niimero.—San Juan de la Cruz sigue la clasificacibn 

de Boecio, a base de las cuatro pasiones fundamentales: gozo, espe- 
ranza, dolor y temor 6. Pero es clAsica la divisibn escoldstica, que se- 
ñala once pasiones: seis pertenecientes al apetito concupiscible y 
cinco al irascible. He aqui de que manera se originan en ambos ape- 


a) En EL APETiTO coNcupisciBLE, el bien, que tiene fuerza de 
atraccion, engendra tres movimientos pasionales; su simple apari- 
cion engendra el amor; si se trata de un bien futuro, da origen al 
deseo; si se le posee ya presente, produce el gozo. Por el contrario, 
el mal, que es de suyo repulsivo, su mera aparicidn produce el odio; 
si es futuro, produce un movimiento de fuga; si se nos ha venido 
encima, causa tristeza. 

b) En EL APETITO IRASCIBLE, el bien ausente, si es de posible 
adquisici6n, engendra la esperanza; si imposible, produce la deses- 
peracion. Y de semejante manera, el mal arduo ausente, si es supe- 
rable, enciende la audacia; si es insuperable, nos invade el temor. 
Finalmente, la presencia del mal arduo produce la ira en el apetito 
irascible, ademas de la tristeza en el concupiscible. La presencia del 
bien arduo no puede excitar ningun movimiento en el apetito iras- 
cible, sino unicamente el gozo en el concupiscible; por eso, el ape- 
tito irascible s61o tiene cinco pasiones, y seis el concupiscible. 

Para mayor claridad he aqui, en resumen esquematico, el panoraJ 
ma de las pasiones: 









CRISIIANA 


'E1 bien arduo au-I Posible,. . . 
sentc.1 Imposible.. 

■ E1 mal arduo au- J Superable.. 


suet noto agudamente que todas las pasiones pueden reducir- 
nor, que cs la fundamental y como la raiz de todas ellas. He 
s propias palabras: 


nuestras pasiones se reducen a solo el amor, que las encierra y excita to- 
das. E1 odio hacia algdn objeto no viene sino del amor que se tiene a algiin 
otro. No odio la enfermedad sino porque amo la salud. No tengo aversidn 
hacia alguno sino porque me es un obstaculo para poseer lo que amo. E1 
deseo no es mas que un amor que se extiende a un bien que no se posec 
todavia, asl como el gozo es un amor que se apega al bien poseldo. La/uga y 
la tristeza son un amor que se aleja del mal que le privaria de su bien y que 
se aflige. La audacia es un amor que emprende, para poseer el objeto amado, 
lo que hay de mas dificil, y el temor es un amor que, viendose amenazado 
de perder io que busca, es atormentado por este peligro. La esperanza es 
un amor que confia poseer el objeto amado, y la desesperacion es un amor 
desolado al verse privado para siempre de el, lo que le causa un abatimiento 
del que no se puede levantar. La ira es un amor irritado al ver que se le 
quiere quitar su bien y se esfuerza en defenderlo. En fin, suprimid el amor, 
y ya no hay pasiones; ponedlo, y las har^is nacer todas» 7. 

198. 4. Importancia de las pasiones.—La gran importancia 

de las pasiones se deduce de su inñuencia decisiva en la vida fisica, 
intelectual y moral del hombre. 

a) En la vida FisiCA.—Sin la previa excitacidn de los ap^titos, apc- 
nas damos un paso en nuestra vida fisica, mientras que la excitacion pasional 
nos hace desplegar una actividad extraordinaria para el bien o para el mal. 
Añadase a esto que ciertas pasiones influyen poderosamente en la salud 
corporal y pueden llegar a producir la misma muerte, sobre todo la tristeza: 
«quae magis nocet corpori quam aliae passiones», como dice Santo Tomas s. 

b) En LA viDA INTELECTUAL.—Es incalculable el influjo de nuestras 
pasiones sobre nuestras ideas. Balmes lo noto agudamente en El criterio 
La mayor parte de las traiciones y apostaslas tienen su tiltima y mas profunda 
ralz en el desorden de las propias pasiones. Lo advierte con sagacidad 
P. Bourget; «Es necesario vivir como se piensa; de lo contrario, tarde o 
temprano se acaba por pensar como se ha vivido» 10. iQue otra cosa puede 
explicar la lamentable defeccion de Lutero y de tantos otros como el? 
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cuando obramos el bien o el mal mas por el impulso de la pasibn que de la 
libre eleccidn de la voluntad; lo aumentan cuando la voluntad confirma el 
movimiento antecedente de la pasidn y lo utiliza para obrar con mayor in- 
tensidad. 

igg. 5. Educacion de las pasiones.—De la importancia 
extraordinaria de ias pasiones se deduce la necesidad de educarlas 
convenientementc, apartandolas del mal y poniendolas al servicio 
del bien. 

a) PosiBiLiDAD DE EDUCARLAS.—En primer lugar, ies posible 
educar las pasiones? Indudablemente que si. Siendo como son de 
suyo indiferentes en el orden moral, su misma naturaleza exigc di- 
reccidn y encauzamiento. Es verdad que no tenemos imperio des- 
potico sobre ellas, sino finicamente politico; pero una sabia organi- 
zacion de todos nuestros recursos psicologicos 12 puede dar por re- 
sultado un perfecto control de nuestras pasiones, hasta el punto de 
que unicamcnte se substraigan al mismo los llamados «primeros mo- 
vimientos», que no afectan, por otra parte, a la moralidad de nues- 
tras acciones. 

La experiencia diaria confirma estos principios. Todos tenemos con- 
ciencia de la responsabilidad de nuestros impulsos pasionales. Cuando nos 
dejamos Ilevar de un impulso desordenado, sentimos en seguida las punza- 
das del remordimiento; si, por el contrario, hemos resistido a el, experimen- 
tamos la satisfaccidn y el goce del deber cumplido. Prueba inequIvocade 
que nos sentimos libres frente al Impetu pasional y de que, por lo mismo, 
esta en nuestras manos su direccidn y encauzamiento. La historia de todas 
las conversiones ofrece una nueva prueba, palmaria e indiscutible, de la 
educabilidad de las pasiones. Hombres que, llevados de sus pasiones des- 
ordenadas, se hablan dejado arrastrar hasta los mas inmundos lodazales, 
empiezan, a partir de su conversion, una vida casta y morigerada; al principio 
venciendo, quiza, grandes dificultades, pero llegando a adquirir poco a poco 
el pleno dominio y perfecto control de sl mismos. 

Veamos ahora cudles son los principios fundamentales que han 
de regir la educacion de nuestras pasiones. 

b) Principios psicologicos fundamentales. — E1 P. Eymieu 
ha expuesto con acierto esta importante materia 13. He aqui los tres 
principios fundamentales que expone largamente en su libro: 

' V i'” Toda idea 14 tiende a producir el acto correspondiente. 

Este principio es particularmente verdadero si esa idea o sentimiento va 
acompañado de emociones fuertes y vivas representaciones. 

De este principio se de.sprende, como norma de conducta, la necesidad 


12 ■ya comprenderi el lector que la fuerza mas irnportante que podemos disponer 
los resortes psicoldgicos que pueden ayudarnos en la con,secucii6n de ese mismo fin. La gra- 
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de fomentar en si ideas conformes a las acciones qite se quieren realizar y evitar 
cuidadosamente las que se refieren a acciones que se quieren evitar. De csta 
manera se gobiernan los actos por medio de las ideas. 

2.° Todo acto suscita el sentimiento del cual es expresion normal. 

La regla de conducta que se desprende de aqut es que para adquirir el 
sentimiento que se desea—o sea para intensificar la pasidn que queremos 
fomentar—es preciso obrar cotno si se tuviera ya. De esta forma se gobieman 
los sentimientos por medio de los actos. 
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Desde el punto de vista psicologico, no cabe duda que el reme- 
dio capital contra las pasiones desordenadas sera siempre una volun- 
tad firme y decidida de vencer. Unicamente contra ella se estrellari el 
impetu pasional. Pero no basta una voluntad puramente teorica o 
soñadora, sino una decision energica e inquebrantable, que se tra- 
duzca en el cmpleo de los procedimientos tacticos para obtener la 
victoria, sobre todo si se trata de combatir una vieja pasidn fuerte- 
mente arraigada. He aqui las lineas fundamentales de esa estrategia 
practica 17; 


3.° La pasion acrecienta las fuerzas psicologicas del hombre has- 
ta elevarlas a su mayor intensidad y las utiliza para conseguir lo que 
pretende. 

De donde se deduce la necesidad de procurarse una pasidn muy bien 
escogida para Ilevar al mSximo rendimiento nuestras energfas psicoldgicas. 
De esta manera, por medio de los sentimientos se gobieman las ideas y los actos. 

Estos son los principios fundamentales en el control y gobierno 
de las pasiones. Pero precisemos mas en particular las normas de 
conducta en la llnea del mal y en la llnea del bien. 


cj La lucha contra el desorden de las pasiones. —Ante todo 
es preciso adquirir la firme conviccidn de la necesidad de combatir 
las pasiones desordenadas por los grandes trastornos que nos aca- 
rreadan dejdndolas desbordar 15. Porque ellas—en efecto—^perturban 
nuestro esplritu, impiden la reflexidn, hacen imposible el juicio se- 
reno y equilibrado, enervan la voluntad, quitdndole casi toda su 
energla; excitan perniciosamente la imaginacidn, alteran nuestros 
organos corporales y comprometen, en fin, la paz de nuestro espfri- 
tu y la tranquilidad de nuestra conciencia:«iQuien no ha maldecido 
esas horas de desenfreno y embriaguez tan cruelmente cxpiadas? 
iOuidn no ha llorado esas ruinas interiores, linica realidad que uno 
halla en sf al desvanecerse la dicha quimdrica, a la que sc habfa sa- 
crificado todo, afectos, deberes, tal vez el honor, y con su propia di- 
cha, la del projimo?» (T. Bernard). 


«Los remedios que se han de aplicar dependen de la naturaleza de las 
pasiones que se han de combatir. Se lucharS contra las que provienen del 
medio ambiente con el alejamiento, las distracciones, los viajes; contra las 
que proceden del organismo, por un regimen particular, el trabajo, la guarda 
de los sentidos y de la imaginacion; las que tienen origen en el temperamento 
y en el cardcter, por la reflexidn y fuerza de voluntad. Contra todas deben 
emplearse, ademds, los medios de orden sobrenatural* i*. 


15 San Juan de la^Cruz habla largar 

pasiones fiindamentales: gozo, esperanza 
peilirla la unidn del alma con Dios (II 


y enflaquecen el alma (Subida 1,6-13), V la* cuatro 
3, dolor y temar, cuya mortificacidn o draorden im- 
bid.. 111,16-45). Esinsustituiblelalecturadirectadel 


t* F.T.D., Psicologia pedagdgica n.37g. 


1. ® Actuar sin descanso sobre las causas de la pasidn. —Temperamento, 
atavismo, influencias exteriores, facultades intelectuales y sensibles, oca- 
siones prdximas y remotas. Este Cltimo punto—la hufda de las ocasiones— 
es bdsico y fundamental. Una voluntad debilitada por una pasidn violenta 
sucumbird sin csfuerzo ante una ocasidn peligrosa. Se impone como norma 
indispensable la hufda absoluta y radical de todo cuanto pueda resultar 
incentivo para la pasidn. Sin esto, el fracaso es seguro, y la recalda cierta. 

2. ® Impedir con energia nuevas manifestaciones de la pasidn. —Todo nue- 
vo acto da a la pasidn nuevas y redobladas energlas. No se duerme a una 
fiera—^matarla del todo es imposible en nuestro caso—arrojdndole de cuan- 
do en cuando un mendrugo... Este es el secreto del fracaso de tantos jdvenes 
en la lucha contra la impureza. Cuando se sienten fuertemente tentados, 
ceden a los embates de la pasidn «para quedarse tranquilos unos dlas». Es 
una gran equivocaci6n. Lejos de sosegar sus pasiones, no hacen con ello 
mas que aumentar sus exigencias y prolongar indefinidamente una lucha 
en la que nunca obtendrdn la victoria: han equivocado el camino. Hay que 
resistir «hasta derramar sangre* si es preciso, como dice en6rgicamente 
San Pablo (Hebr. 12,4). S6I0 asl se va debilitando la fuerza de la pasi6n, 
hasta dejarnos, finalmente, en paz. 

3. ® Dar a la pasidn objetos distintos de los que se la quiere apartar .— 
Ciertas pasiones no tienen m4s que cambiar de objeto para convertirse en 
virtudes. E1 amor sensual puede transformarse en sobrenatural y divino. 
La ambicidn es virtud excelente cuando se dirige a la extensi6n del reino 
de Dios. E1 temor a los peligros puede resultarnos utillsimo en la fuga de 
las ocasiones pecaminosas, etc. 

Esto nos lleva a hablar de la orientaci6n positiva de las pasiones ha- 
cia el bien. 

d) Orientacion de las pasiones hacia el bien. —Señalemos 
uno a uno los principales objetos hacia los que hemos de encauzar 
nuestros fmpetus pasionales: 

1. ® E1 amor hay que encauzarlo: a) en el orden natural: a la familia, 
a las amistades buenas, a la ciencia, al arte, a la patria...; b) en el orden 
sobrenatural: a Dios, a Jesucristo (el amigo mds fiel y generoso), a Marla, 
a los angeles y santos, a la Iglesia, a las almas... 

2. ® E1 odio hay que orientarlo hacia el pecado, enemigos de nuestra 
alma (mundo, demonio y carne) y todo aqueIlo que pueda rebajarnos y 
envilecemos en el orden natural o sobrenatural. 

3. ® E1 deseo hay que transformarlo en legltima ambicidn: natural, de 
ser provechoso a la familia y a la patria, y sobrenatural, de alcanzar a toda 
costa la perfecci6n y la santidad. 


Cf. F.T.D.. Ibid. 
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4. " La fuga o aversion tiene su objeto mas noble en la htilda de las 
oeasiones peligrosas, en cvitar cuidadosamente todo aqucIIo que pueda 
coinprometer nuestra salvacion o santificacidn. 

5. ° EI gozo hemos de hacerlo recaer en el cumplimiento perfecto de 
la voluntad de Dios sobre nosotros, en el triunfo de la causa del bien en el 
mundo entero, en la dicha de sentirse, por la gracia santificante, hijo de 
Dios y miembro vivo cle Jesucristo... 

6.0 La tristeza y el dolor hallan su expresidn adecuada en la contem- 
placidn de la pasidn de Jesucristo, de los dolores de Marla, en los sufrimien- 
tos y persecuciones de que es vlctima la Iglesia o los mejores de sus hijos, 
del triunfo del mal y de la inmoralidad en el mundo... 

7. “ La esperanza ha de alimentarse en la soberana persijectiva de la 
felicidad inenarrable que nos aguarda en la vida etema, en la confianza 
omnimoda cn la ayuda de Dios durante el destierro, en la seguridad dc la 
proteccidn de Marfa «ahora y en la hora de nuestra muerte»... 

8. “ La desesperacidn hay que transformarla en una discreta desconfian- 
za en nosotros mismos, fundada en nuestros pecados y en la debilidad de 
nuestras fuerzas, pero plenamente contrarrestada por una confianza omnf- 
moda en el amor y misericordia de Dios y en la ayuda de su divina gracia. 

9. ® La audacia ha de convertirse en animosa intrepidez y valentia 
para afrontar y superar todos los obstaculos y dificultades que se inter- 
pongan ante el cumplimiento de nuestro deber y en el proceso de nuestra 
santificacidn, recordando que «el reino de los cielos padece violencia, y so- 
lamente los que se la hacen a sl mismos lo arrebatan» (Mt. 11,12). 

10. EI temor ha de recaer en la posibilidad del pecado, dnico verda- 
dero mal que puede sobrevenirnos, y en la p^rdida temporal o eterna de 
Dios, que serla su consecuencia; pero no de manera que nos lleve al aba- 
timiento, sino como acicate y estimulo para morir antes que pecar. 

11. La ira, en fin, hay que transformarla en santa indignacidn que nos 
arme fuertemente contra el mal. 

200. 6 . Advertencias practicas al director espiritual.— 

E1 director debe examinar cuidadosamente cudl es la pasidn o pa- 
siones que predominan en el alma que se pone bajo su gobierno. 
Y, una vez averiguadas, impdngale como materia de examen particu- 
lar, no la extincion de esas pasiones (seria trabajo imitil y contrapro- 
ducente), sino su direccidn y encauzamiento en la forma que hemos 
indicado. Dirija sus esfuerzos principalmente a la reforma y encau- 
ce de la pasion dominante, atacandola de frente, sin descuidar, em- 
pero, la reforma de las demas pasiones. Vuelva a la carga una y otra 
vcz, pidale cuenta de los adelantos y retrocesos y no descanse, en fin, 
hasta conseguir orientar hacia Dios toda la vida pasional del dirigido. 
No es trabajo facil, y la labor durara toda la vida sin duda alguna; 
pero es algo de importancia verdaderamente capital. Una de las cau- 
sas m&s generales de tantas santidades frustradas es la de no haberle 
concedido la debida importancia al encauce y utilizacion de las gran- 
des energias de la vida pasional. Sin pasiones, sin grandes pasiones 
orientadas hacia el bien, es imposible ser un santo. 
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ARTICULO 4 

PURIFICACION ACTIVA DE LAS POTENCIAS DEL ALMA 

S.AN JuAN DE tA Cruz, Svbida II y III: Vallgornera, Mystica Theologia divi Thomae 
q.2 d.4; Maynard, La vida espiritual t.i l.i c.4; Garrigou-Lagrange, Trcs edadcs 11,9,lo; 
Tanouerey, Teologia ascetica n.8o6-l6. 

201. Con la purificacion activa de los sentidos externos e internos 
y de las tendencias malsanas del apetito sensitivo mediante la ordenacidn y 
encauce de las pasiones, se habra dado un paso de gigante hacia la perfeccidn 
cristiana en su aspecto negativo. Pero es menester que esa purificacion lle- 
gue tambien a lo mas hondo de nuestro espiritu, rectificando las desviacio- 
nes de la inteligencia y de la voluntad en la medida maxima posible con los 
medios activos a nucstro alcance. Las purificaciones pasivas completaran lo 
quc el hombre no puede hacer por sl mismo con ayuda de la gracia or- 
dinaria. 

Segiin la filosofia tradicional aristotelico-toniista, las potencias o 
facultades del alma son dos: el entendimiento y la voluntad. Algunos 
autores—muy pocos—consideran como tercera facultad del alma, 
distinta de las otras dos, la memoria intelectiva i, que en realidad 
no es mas que una funcidn del entendimiento que conserva las es- 
pecies inteligibles 2. Solo como sentido interno (memoria sensitiva) 
es potencia autonoma, distinta de los demds sentidos internos y de 
la memoria intelectiva 3. Por lo demas, la purificacidn de la memoria 
intelectiva sigue un proceso enteramente anilogo al de la sensitiva, 
de la que ya hemos hablado anteriormente. 

Vamos, pues, a precisar el proceso de purificacion activa de las 
dos potencias del alma realmente distintas entre sl: el entendimiento 
y la voluntad. 


A. Purificacion activa del entendimiento 

202. I. Nociones previas.—E l entendimiento es una fa- 
cultad del alma por la cual aprehendemos las cosas en cuanto inmate- 
riales. Su efecto propio son las ideas, que abstrae de los objetos exte- 
riores a traves de los fantasmas de la imaginacion iluminados por 

1 Entre ellos, San Juan de la Cruz, que se aparta en esto de la doctrina comtin para se- 
guir—segOn parece—al rarmelita ingles Juan Bac6n, haciendo a la memoria sujeto de la 
esperanza teol6gica (cf. Subida III.i). Sin embargo, el P. Marcelo del Niño Jesñs, C.D., 
afirma que el pensamiento del Santo coincide plenamente con la tesis aristot6Iico-tomistai 
aunque sus palabras parezcan sonar otra cosa. Y lo hizo asi porque «le pareci6 al Santo mas 
adecuada su divisi6n o adaptaci6n de las tres virtudes teologales a las tres potencias del alma 
para exponer con mas orden y claridad la desuudez^que se propuso hacer en ellas,^ y atri- 

puede <»mpaginar y componer la esperanza, que es de futuris, con la memoria, que es de 
praeUTitish (P. Marcelo, EI tomismo de San Juan de la Cruz [Burgos 1930] c.ii p.iaS- 
cf. C.10). 

2 1.79,7. 

3 1.78,4.-Cf. 79.6. 
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la fuerza abstractiva del propio entendimiento, llamada en filosofia 
entendimiento agente E1 conocimiento intelectual es completamentc 
distinto e infinitamente superior al de los sentidos. E1 sensitivo re- 
cae siempre sobre objetos singulares, concretos y determinados (este 
drbol que veo, esta melodia que oigo, este objeto que toco), mientras 
que las ideas —objeto del conocimiento intelectivo—son siempre uni- 
versales, abstractas e indeterminadas: el drbol (aplicable a todos ellos), 
la melodia (comiin a todas las posibles), etc. E1 conocimiento sensi- 
tivo nos es comun con los animales, el intelectivo es propio y exclu- 
sivo de los seres inteligentes (Dios, el angel y el hombre). 

Cuando*el entendimiento compara dos ideas afirmando o negan- 
do algo de ellas, emite un juicio; v.gr., Dios es bueno, el animal no 
es inteligente. 

Si compara dos juicios para deducir un tercero, realiza un racio- 
cinio; v.gr., todo hombre es mortal; Juan es hombre, luego Juan es 
mortal. E1 raciocinio expllcito, en la forma que acabamos de expo- 
ner, recibe en filosoña el nombre de silogismo. 

Es conveniente advertir quc nuestra inteligencia funciona de 
tal modo, que no podemos tener nunca dos pensamientos a la vez. 
Si estamos ocupados en algiin pensamiento, nos serd imposible tener 
al mismo tiempo conciencia de otro distinto. Este fendmeno es la 
base de la atencion, que no es otra cosa que «la aplicacibn de la men- 
te a un objeto» La guarda de los sentidos, el silencio y la tranqui- 
lidad de espiritu la favorecen mucho y pueden sostenerla durante 
largo tiempo. Tiene gran importancia en la prdctica. 

E1 entendimiento es fino y sutil cuando descubre sin esfuerzo 
multitud de aspectos en una idea. Es profundo cuando facilmente 
descompone, hasta sus ultimos elementos, una nocion concreta. Se 
llama solido si sabe encadenar sus razonamientos hasta llegar de con- 
secuencia en consecuencia a un principio inquebrantable o indiscu- 
tible. Es previsor si de los antecedentes y de los hechos actuales de- 
duce lo que ocurrird en el futuro por la fuerza de una observacibn 


A pesar de la absoluta simplicidad del entendimiento—como potencia 
espiritual que es—, los tedlogos mfsticos, para explicar ciertos fenomenos 
que sedan de otro modo de diñcil comprensidn, han establecido ciertos 
compartimientos y divisiones en la parte intelectual del alma®. Los prin- 
cipales son tres: 

a) Lo que Ilaman mente, que es la parte mas espiritual y elevada, a 
la que no Ilegan jamas las perturbaciones del mundo corporal. Iluminada 
por Dios, refleja siempre sus divinos resplandores, lejos de las cosas de la 
tierra. En medio de las pruebas mas dolorosas y obscuridades mas densas, 
e.sta parte superior del espiritu permanece siempre «inmovil y tranquila, 
como si estuviera ya en la eternidad» L ge la conocc tambien con los nom- 
bres de caelum supremum y lumen inteUip,eniiae.. 



I Es expresion de sor Isabel de la Trinidad. 
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h) Lo que Ilaman razdn, subdividida todavia en razon superior y ra- 
zon inferior. La superior saca siempre sus conclusiones de los principios del 
entendimiento puro, o sea, sin el influjo de las pasiones. Es el Ilamado cielo 
medio, y tiende siempre hacia arriba, hacia lo noble y elevado. La inferior, 
en cambio, juzga a traves de las experiencias de los sentidos y del influjo 
pasional; por eso tira hacia abajo, hacia lo litil o deleitable para el sujeto. 
Es el cielo infimo, mas cerca muchas veces de la tierra que del cielo. 

203. 2. Aspecto negativo de la purificacion dcl entendi- 

miento.—Consiste en la remocion de los obstaculos o malas incli- 
naciones procedentes del pecado original y de nuestros pecados per- 
sonales, que se oponen a la perfecta sumision de la inteligencia a 
Dios. Los principales son los siguientes: 

a) Los PENSAMiENTOs iNflxiLES.—Con frecucncia ocupamos nuestro 
esplritu con una multitud de pensamientos imltiles, que nos hacen perder 
un tiempo lastimoso y desvian nuestra atencion hacia lo caduco y perece- 
dero, con descuido y menoscabo de los grandes intereses de nuestra alma 
en orden a su propia santificacidn. No olvidemos que el entendimiento no 
puede ocuparse a la vez en dos pensamientos distintos; en cualquiera de 
los dos que insista es siempre en perjuicio del otro. La inmensa mayoria 
de las distracciones que lamentamos en la oracion y demas ejercicios de 
piedad provienen de haber perdido anteriormente el tiempo en pensamien- 
tos iniitiles. E1 espiritu no puede pasar bruscamente de una situacidn a 
otra completamente distinta; necesita su tiempo para reaccionar y adap- 
tarse al nuevo quehacer. De ahl que sea necesario combatir continuamente 
los pensamientos imitiles y todo cuanto pueda disipar el entendimiento, 
distray^ndole o apartdndole de la gran tarea de la propia santificacion. 
Hay que renunciar en absoluto a la lectura de novelas y a las conversaciones 
frivolas, que ocuparian nuestro esplritu con pensamientos insubstanciales; 
a los castillos en el aire que suele fabricar la imaginacidn, y en los que so- 
lemos ser nosotros los h^roes y protagonistas; a la lectura de periddicos y 
revistas de mera informacidn de actualidad 8 y a otras muchas cosas seme- 
jantes. Todo esto es muy incdmodo ciertamente; pero a no querer some- 
terse a estas incomodidades obedece precisamente el que tantos aspirantes 
a la perfeccidn cristiana se queden a menos de la mitad de su camino. La 
santidad es un tcsoro tan grande, que el que no est& dispuesto a renunciar 
a todo a trueque de alcanzarla, no la conseguird jamas. Es la «margarita 
preciosa» de que habla el Evangelio (Mt. 13,45-46), para cuya adquisici6n 
el sabio mercader vendid absolutamente todo cuanto tenia. 

b) La ignorancia. —Una cosa es alimentar pensamientos iniitiles—que 
es altamente nocivo para la perfeccidn cristiana— y otra muy distinta fo- 
mentar la ignorancia del alma a trueque de no perturbar su tranquilidad y 
sosiego. Esto ultimo seria un gran error, bastante mas perjudicial que el 
anterior. 

No toda ignorancia es voluntaria, y por tanto, no siempre es pecado 
delante de Dios *. No todos estan obligados a frecuentar las aulas de Teo- 
logia para adquirir un conocimiento a fondo de las cosas divinas, pero 
todos han de procurar adquirir aquellos conocimientos que, segdn sus 
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fuerzas actuales y obligaciones clel propio estado, pueden contribuir a su 
perfeccionamiento intelectual y moral. La desconfianza o enemistad contra 
la ciencia lia sido siemprc scñal de mal espiritu y origen de muchas herejfas 
y trastornos en la Iglesia, como puede mostrarse con la historia en la mano. 
La Sagrada Escritura reprueba terminantemente esta actitud 1® y San 
Pablo insiste muchas veces en la utilidad de la ciencia para el servicio de 

Sin embargo, no toda ciencia es ñtil o conveniente para la propia santi- 
ficacibn. San Pablo habla de una ciencia que hincha, en contraposicion a 
la caridad, que edifica 12. En la adquisici6n de la ciencia—en efecto—se 
puede pecar por dos capitulos; a) por parte del que estudia, no haciendolo 
a impulsos de la virtud de la estudiosidad 13, sino por motivos viciosos (va- 
nidad, curiosidad, por el mero placer que experimenta en el estudio—lo 
cual bien pudiera calificarse de gula intelectual—, etc.); y b) por parte de 
la cosa que se estudia (perniciosa para el alma o, al menos, inbtil e im- 

Es preciso combatir la ignorancia sobre todo en materias de religion 
y espiritualidad. Ciertamente que—rectificando la intencion—podemos y 
debemos estudiar tambien las ciencias humanas, sobre todo las que se re- 
fieren a la propia profesion y deberes del propio estado; pero ante todo 
hemos de aplicarnos a la ciencia de nuestra eterna salvacion. Serfa un absur- 
do inveroslmil dedicar todos nuestros afanes a la ciencia humana y pere- 
cedera, que ha de acabar muy en breve (i Cor. 13,8), y descuidar la ciencia 
suprema de nuestros intereses eternos. Es tristfsimo el espectaculo que 
ofrecen tantos cristiano.? eminentes por su cultura literaria, artfstica o cien- 
tffica, que carecen al mi.smo tiempo de los mas elementales conocimientos 
en materia de religidn. Otros se dedican acaso febrilmente a la adquisici6n 
de la ciencia sagrada, pe.ro con una actitud y tendencia anticontemplativa, 
por decirlo asf. Se detienen en el mero conocimiento especulativo de la 
verdad, sin preocuparse de hacer descender al coraz6n los rayos bienhechores 
de su influencia viviflcante. Son teblogos a medias. Sus pobres almas perecen 
de anemia espiritual, sin caer en la cuenta de que tienen ante sus ojos una 
mesa espI6ndidamente servida, de la que, sin embargo, no se les ocurre 
aprovecharse mas que para satisfacer su curiosidad intelectual. Y menos 
mal si todo queda en esto; que a veces estos tales van mucho mas lejos y, 
so pretexto de no perjudicar al estudio, descuidan por completo la oracion 
o reducen a su minima expresibn el tiempo a ella destinado, para dedicar 
el que les queda libre a las obras exteriores de apostolado; no advirtiendo 
que, como enseña San Juan de la Cruz, 

«mucho mas provecho harfan a la Iglesia y mucho mas agradarfan a 
Dios (dejando aparte el buen ejemplo que darlan) si gastasen si- 
quiera la mitad de ese tiempo en estarse con Dios en oracibn, aun- 
que no hubiesen Ilegado a tan alto como 6sta. Cierto, entonces ha- 
rfan mas y con menos trabajo en una obra que con mil, mereciendolo 
su oracibn y habiendo cobrado fuerzas espirituales en ellas; porque, 
de otra manera, todo es martillar y hacer poco mas que nada, y a 
veces nada, y aun a veces daño» l'*. 
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Aplfquese, pues, el alma con intensidad al estudio de la verdad sagrada, 
pero deponiendo todo espfritu de curiosidad, rectificando plenamente la 
intcncion y no buscando en la adquisici6n de la cicncia mas quc la mayor 
gloria de Dios, la disipaci6n de la propia ignorancia y el medio de adelantar 
mas y mas en el camino de la santidad. 

c) La curiosidai). —En directa oposiclon a la virtud de la rstudiosi- 
dad, de la que es su vicio contrario, esta la curiosidad 15, o dcseo inmotle- 
rado de saber lo que no nos interesa o puede sernos perjudicial. Por des- 
gracia, este pecado se cometc con frecuencia, bien en la adquisici6n de toda 
clase de conocimientos inutiles, bien en la de aqueIlos que s61o pueden 
servir para procurar goces a los sentidos y fomentar las pasiones. A este 
capitulo pcrtenece la aficidn desmedida a leer toda clase de novelas y libros 
de puro pasatiempo y recreacibn, la sed insaciable de espectaculos (cines, 
teatros, deportes), a veccs peligrosos, cuando no totalmente opuestos a la 
moral cristiana 16, y otras cosas semejantes. Es imposible que los que a tales 
cosas se dedican—sobre todo si cs con frecuencia y apasionamiento—pue- 
dan mantener su alma en la paz y sosiego cspiritual indispcnaablc para 
alcanzar la santidad. 

Tambi6n es efecto de una curiosidad malsana el andar investigando las 
vidas y dichos ajenos para encontrar pdbulos a la critica y a la murmura- 
ci6n. San Juan de la Cruz condena severamente este vicio, por desgracia 
muy frecuente entre personas devotas, y advierte a las almas aficionadas a 
entremeter.se en vidas ajenas quc, si no se corrigen de esta mala costumbre, 
jamas alcanzaran la santidad y hasta volverdn atras de mal en pcor. 

«Y asl, jamas se entremeta, ni de palabra ni de pensamiento, en 
las cosas que pasan en la comunidad, ni de los particulares, no que- 
riendo notar ni sus bienes, ni sus males, ni sus condiciones; y, aun- 
que se hunda el mundo, ni querer advertir ni entremeterse en ello, 
por guardar el sosiego de su alma; acordandose de la mujer de Lot, 
que, porque volvid la cabeza a mirar los clamores y el ruido de los 
que perecfan, se volvi6 en dura piedra. Esto ha menester guardar 
con gran fuerza, porque con ello se librara de muchos pecados e im- 
pcrfecciones y guardara el sosiego y quietud de su alma, con mucho 
aprovechamiento delante de Dios y de los hombres. Y esto se mire 
mucho, que importa tanto, que, por no lo guardar muchos religio- 
sos, no s61o nunca les lucieron las otras obras de virtud y de reli- 
gi6n que hicieron, mas fueron siempre hacia atras de mal en peor» 17. 

No siempre, sin embargo, esta prohibido fijarse en vidas ajenas. Y a 
veces es incluso obligatorio, sobre todo para los encargados por oficio de 
corregir al pr6jimo, como son los legitimos superiores. Pero ha de ser siem- 
pre con una finalidad santa y elevada, ya para edificarse uno mismo con los 
buenos ejemplos y animarse con ello a ser mejor, ya para utilidad espiri- 
tual del pr6jimo, corrigiendole de sus defectos segñn el orden de la caridad 
y el debido oficio l*, jamas para murmurar de el sin oficio ni beneficio para 

Otro genero de curiosidad, peor todavia que todos los anteriores, serfa 
la de querer averiguar por medios absolutamente desproporcionados (adi- 

” Cf. II-n,i67. j ., .. dlhb 

vicios, a la lascivia o cnieldad por las cosas que alli se representan» (II-II,i67,2 ad 2). 

tr San Joan de la Cruz, Cansejos a un relisioso para akanzar la perfeccidn n.2, 

1» 11-11,167,2 ad s. 
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vinacioii, magia, espiritismo, vana observancia, etc.) cosas ocultas—como los 
secreto.s de los corazones—o futuros eventuales. Si quisiere averiguarse al- 
guna cosa por via sobrenaturai (como interrogando a Dios), se cometeria el 
pecado de la «tentacion de Dios», que se opone directamente a la virtud 
de la religidn l*. San Juan de la Cruz insiste largamente en la necesidad 
iniprescindible de renunciar a toda clase, de noticias que puedan adquirirse 
por vla sobrenatural (visiones, revelaciones, profeclas, etc.), so pena de no 
llegar jam4s a la desnudez de la pura fe, linico medio proporcionado para 
la unidn de nuestro entendimiento con Dios 20. Los directores espirituales 
que bajo cualquier pretexto, por muy razonable que parezca, fomenten o 
entretengan en las almas esta clase de deseos incurren en una gran equi- 
vocacion y torpeza, de la que tendran que dar estrecha cuenta a Dios 21. 

d) La precipitacion en el juzgar. —Otro gran defecto intelectual 
del que es menester purificarse es la precipitacion en el juzgar, que es una 
de las formas del pecado de imprudencia segiin Santo Tomas 22. £1 Doctor 
Ang^Iico señala sus inconvenientes, estableciendo una analogla con el or- 
den natural. Si bajamos por saltos una escalera, sin recorrer uno a uno to- 
dos sus peldaños, obramos precipitada y temerariamente. De la misma ma- 
nera, en el orden espiritual, la razdn ocupa el lugar superior, y la accidn u 
obra exterior, el ñltimo mas bajo. Los escalones intermedios por los que se 
ha de descender ordenadamente son: memoria de lo pasado, conocimiento 
de lo presente, sagacidad en la consideracidn de las posibles eventualidades, 
raciocinio que compare unas cosas con otras y docilidad para aceptar el 
parecer o consejo de los mayores. Si hacemos caso omiso de estos grados y 
nos lanzamos a obrar o a emitir un juicio irreflexivamente, habremos obrado 
con precipitacidn e imprudencia. 

Otros defectos Intimamente relacionados con &ste de los que es preciso 
corregirse son la inconsideracidn, que juzga sin reflexionar, sin percatarse 
del estado de la cuestidn, sin contar con suficientes elementos de juicio, 
incurriendo, por lo mismo, con gran facilidad en juicios falsos o incomple- 
tos, que dan origen a multitud de ilusiones y disgustos 23, y la inconstancia, 
que, aunque tiene su ralz en la voluntad, encuentra su consumacibn en el 
entendimiento, que no sabe mantener los motivos que se habia trazado para 
obrar rectamente y se deja Ilevar por los caprichos y veleidades de la pa- 

Para combatir estos defectos es preciso acostumbrarse a proceder siem- 
pre con calma y reflexivamente, evitando la ligereza y precipitacidn en 
nuestros juicios y la inconstancia y volubilidad en nuestra manera de pensar, 
que tiene su fundamento en la falta de firmeza en nuestro espiritu de los 
principios o normas de accidn. No obremos jamas sin reflexionar con ma- 
durez y sin pesar cuidadosamente en la balanza de la discrecion el pro y el 
contra de las cosas bajo la mirada de Dios. 

e) El apego al propio juicio. —Es una de las formas mas frecuentes 
de la soberbia, de la que apenas hay nadie completamente exento. En sus 
formas mas agudas Ilega a someter a examen los mismos dogmas de la fe y 
las decisiones de los legltimos superiores. Cuando no llega a tanto como 
esto, fomenta y mantiene el esplritu de secta, no en el noble sentido de 

20 Cf. Subida y Noche passim. 

21 Cf. SMda 1,12,6; 11,18-22. 

22 Gf. 11-11,53,3- 

23 Cf. 11-11,53.4- 

24 Gf- 11-11.53,5- 
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exposicidn serena y defensa razonada de los puntos de vista de una deter- 
minada escuela o tendencia que nos parezca estar en posesidn de la verdad, 
sino a base de mortificar al adversario, tratando con desprecio^^o irdnico 
desd^n las opiniones contrarias a las nuestras. Son rarlsimas las almas que 
aman y sirven por encima de todo a la verdad y no ponen en juego casi 
exclusivamente—cuando contrastan o enjuician opiniones ajenas—la satis- 
lacciñn del amor propio y el triunfo de las propias ideas, sin mds raz6n 
que porque son propias o de la escuela a que se pertenece. Se echa en olvido 
que en las cuestiones que Dios dej6 abandonadas a las disputas de los hom- 
bres no hay ninguna escuela filos6fica o teol6gica que se pueda jactar de 
poseer la verdad por entero, con exclusi6n de todas las demds. Casi siem- 
pre hay en la opini6n contraria alguna parte de verdad, en la que no se ha 
reparado suficientemente a causa de los prejuicios con que se la examina. 
La sinceridad intelectual, el amor a la verdad, la humildad y la caridad acon- 
sejan escuchar con atencidn e imparcialidad a nuestros adversarios y con- 
cederles de buen grado lo que hubiere de verdad en sus afirmaciones. 

En la conducta privada e individual es tambien muy necesario renunciar 
con frecucncia al propio juicio y tener en cuenta las luces ajenas. Santo To- 
mas lo razona adinirablemente, diciendo que como la prudencia versa acerca 
de las cosas particulares y concretas que hay que realizar—que son casi 
infinitas en numero—, no es posible que un solo hombre pueda examinar 
todos los aspectos que habrla que tener en cuenta en cada una de ellas para 
saber que es lo que debemos hacer o evitar. Por eso, en lo tocante a la pru- 
dencia, necesitamos ser ilustrados por otros, principalmente por los ancia- 
nos, cuya larga experiencia les ha enseñado muchas cosas que escapan al 
conocimiento precipitado e irreflexivo de los j6venes. Es seftal de buen es- 
plritu la docilidad en aceptar sus consejos, sin malograrlos por pereza o des- 
deñarlos por soberbia 25. 

204. 3. Lo positivo en la puriñcacidn del entendimiento. 
Hasta ahora hemos examinado el aspecto negativo en la purificacion 
del entendimiento, o sea los defectos que es preciso combatir hasta 
extirparlos por completo. Veamos ahora el aspecto positivo, o sea 
la norma de conducta que es preciso seguir para lograr la plena su- 
misidn de nuestro entendimiento a Dios. 

Se reduce a un solo punto, pero de importancia capital en la 
vida cristiana: el alma ha de dejarse conducir exclusivamente por las 
luces de la fe, que es el unico medio proximo y proporcionado para la 
unidn de nuestro entendimiento con Dios en esta vida. 

Nadie ha expuesto con tanta fuerza y demostrado con tanto 
vigor este principio como San Juan de la Cruz. Lo repite incansa- 
blemente en todas sus obras y lo demuestra magistralmente con el 
rigor y exactitud que se exige en una catedra de Teologia. He aqui 
los hitos fundamentales de su vigorosa argumentacion; 

i.° Comienza por asentar la infinita trascendencia e incom- 
prensibilidad de Dios. E1 humano entendimiento no puede com- 
prender al ser divino: 

«Antes que tratemos del propio y acomodado medio para la uiu6n de 
Dios, que es la fe, conviene que probemos c6mo ninguna cosa criada ni 
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pensada puede servir al entendimiento de propio medio para unirse con 
Dios y como todo lo que el entendimiento puede alcanzar, antes le sirve 
dc impedimento que de medio, si a ello se quisiere asir» 2*. 

2. ° Todo medio proximo ha de tener relacion proxima y pro- 
porcionada con su fin. Luego es indispensable para la union del 
entendimiento con Dios encontrar algun medio proxima y propor- 
cionalmente relacionado con EI: 

«Es, pues, de saber que, segiin regla de filosofia, todos los medios han 
de ser proporcionados al fin; es a saber: que han de tener alguna con- 
veniencia y semejanza con el fin, taP^ue baste y sea suficiente para que por 
ellos se pueda conseguir el fin que se pretende. De donde para que el en- 
tendimiento se venga a unir en esta vida con Dios segun se puede, necesa- 
riamente ha de tomar aquel medio que junta con el y tiene con el proxima 
semejanza» 27. 

3. ° Ahora bien: ninguna criatura corporal o espiritual tiene 
semejanza proxima con el ser infinito de Dios. Luego ninguna de 
ellas puede servirle al entendimiento de medio proximo para la 
divina uni6n: 

«En lo cual habemos de advertir que, entre todas las criaturas superiores 
e inferiores, ninguna hay que prdximamente junte con Dios ni tenga semejanza 
con su ser. Porque, aunque es verdad que todas ellas tienen, como dicen los 
tedlogos, cierta relacibn a Dios y rastro de Dios, unas mas y otras menos 
segdn su mds principal o menos principal ser, de Dios a ellas ningtin respecto 
hay ni semejanza esencial, antes la distancia que hay entre su divino ser y 
el de ellas es infinita, y por eso es imposible que el entendimiento pueda 
dar en Dios por medio de las criaturas, ahora sean celestiales, ahora terre- 
nas, por cuanto no hay proporci6n de semejanza» 28. 

4. “ No pudiendo servir las criaturas existentes en la realidad 
de medio pr6ximo para la uni6n del entendimiento con Dios, ipo- 
dran servir las creaciones de la fantasia o imaginaci6n ? Menos afin, 
pues los conceptos de la imaginaci6n tienen todavia menos entidad 
real que lo que entra por los sentidos: 

«La raz6n de esto es porque la imaginacidn no puede fabricar ni ima- 
ginar cosas algunas fuera de las que con los sentidos exteriores ha experi- 
mentado; es a saber: visto con los ojos, oido con los oidos, etc., o, cuando 
mucho, componer semejanzas de estas cosas vistas, u oldas y sentidas, que 
no suben a mayor entidad ni a tanta que aquellas que recibio por los senti- 
dos dichos. Porque, aunque imagine palacios de perlas y montes de oro 
porque ha visto oro y perlas, en la verdad, menos es todo aquelIo que la 
esencia de un poco de oro o de una perla, aunque en la imaginacion sea 
mas en cantidad y compostura. Y por cuanto todas las cosas criadas, como 
ya esta dicho, no pueden tener alguna proporcion con el ser de Dios, de 
ahl se sigue que todo lo que se imaginare a semejanza de ellas no puede 
servir de medio proximo para la iinidn ron EI. antes, como decimos, mncho 



5.“ Descartado todo el mundo real o imaginario, iserviran, al 
menos, las puras ideas de medio pr6ximo para la uni6n de nuestro 
entendimiento con Dios? Tampoco, puesto que todas ellas tienen 
que encerrarse en los estrechos limites de una especie inteligible abs- 
traida de los datos de los sentidos, y Dios no puede encerrarse en 
limite alguno. 


puede imaginar y el cn- 
ni puede ser medio pro- 
ituralmente, como quiera 
o es lo que cabe y esta 
r los sentidos corporales 


«Ni mas ni menos, todo lo que la 
tendimiento recibir y entender en esta 
ximo para la union de Dios. Porque, s 
que cl entendimiento no puede enten 
debajo de las formas y fantasias de las 
se reciben, las cuales cosas habemos ( 
se puede aprovechar de la inteligencia 


6.“ Queda todavia el mundo sobrenatural. Por esta via le pue- 
den venir al entendimiento una de estas tres cosas: o la clara visi6n 
de Dios, o una noticia de E1 clara, particular y distinta, o una noti- 
cia obscura, general e indistinta. Lo primero no es propio de esta 
vida, sino de la otra: es la visi6n beatifica 31. Lo segundo (visiones, 
revelacioncs, locuciones y sentimientos espirituales) no puede servir 
de medio, porque «la sabiduria de Dios, en que se ha de unir el en- 
tendimiento, ningun modo ni manera tiene ni cae debajo de algfin 
llmite ni inteligencia distinta y particularmente, porque totalmente 
es pura y sencilla» 32. Queda dnicamente la noticia sobrenatural obs- 
cura, general e indistinta, que es cabalmente la que nos proporciona 
la fe. Luego dnicamente ella puede servir de medio pr6ximo y pro- 
porcionado para la union de nuestro entendimiento con Dios: 

«De lo dicho se colige que para que el entendimiento este dispuesto 
para esta divina uni6n ha de quedar limpio y vaclo de todo lo que puede 
caer en cl sentido, y desnudo y desocupado de todo lo que puede caer con 
claridad en el entendimiento, intimamente sosegado y acallado, puesto en 
fe, la cual es s6lo el pr6ximo y proporcionado medio para que el alma se 
una con Dios. Porque es tanta la semejanza que hay entre ella y Dios, que 
no hay otra diferencia sino ser visto Dios o creido. Porque asi como Dios es 
infinito, asi ella nos le propone infinito; y asi como es Trino y Uno, nos 
le propone ella Trino y Uno; y asi como Dios es tiniebla para nuestro en- 
tendimiento, asi ella tambien ciega y deslumbra nuestro entendimiento. 
Y asi, por este solo medio se manifiesta Dios al alma en divina luz que 
excede todo entendimiento. Y, por tanto, cuanta mas fe el alma tiene, mas 
unida esta con Dios» 33. 

E1 alma, pucs, ha de caminar en pura fe si quiere llegar a la pcr- 
fecta purificacion del entendimiento para unirse Intimamente con 
Dios. Ya Santo Tomas habla demostrado en un precioso articulo dc 
la Suma que «la piiriiicacion del corazdn es efecto dc la fe» 34 La ra- 




386 I'. III. DESAKROLLO NOKMAL DE LA VIDA CRISTIANA 

z6n que da el Doctor Angelico es porque la impureza de alguna cosa 
consiste en que se mezcle con cosas mis viles que ella misma. Y asf 
no se dice que la plata sea impura porque se mezcle con el oro—que 
la mejora de condicion—, sino por su union con el plomo o el esta- 
ño, que son mas viles que ella. Ahora bien: es cosa clara que la cria- 
tura racional es mas digna que todas las criaturas temporales y cor- 
porales. Y asl se hace impura si se sujeta a estas cosas por amor. De 
esta impureza se purifica por el motivo contrario, o sea, cuando tien- 
de a lo que esta por encima de ella, que es Dios; de la cual tendencia, 
el primer movimiento proviene de la fe. Por lo mismo, el primer 
principio de la purificacion del corazon es la fe, que se consuma y 
perfecciona por la caridad sobrenatural. 

No importa que la fe sea necesariamente de non xñsis 33 , y, por 
consiguiente, esencialmente obscura e indistinta. Porque precisa- 
mente por eso nos proporciona el unico conocimiento posible de la 
vida intima de Dios que cabe en esta vida, ya que no es posible te- 
nerlo claro y distinto, fuera de la visi6n beatifica, por la infinita tras- 
cendencia de Dios, que no puede expresarse en una especie creada 
inteligible. En el cielo veremos a Dios tal como es en sl mismo_36, 
sin especie creada alguna, uniendose directamente la esencia divina 
con nuestro entendimiento, arrobado ante tanta grandeza. Mas la fe, 
ya en este mundo, nos permite alcanzar de algun modo el misterio 
insondable de la vida intima de Dios, aunque sea en la penumbra y 
obscuridad. Por eso, el conocimiento de fe es de suyo inmensamente 
superior a todas las evidencias sensibles e intelectuales que pode- 
mos tener en esta vida. La fe, a pesar de su obscuridad inevitable, 
ilumina nuestra alma y la Ilena de resplandores de cielo: 

«Algo asf—dice hermosamente un autor contemporfeeo—como la no- 
che, que, al envolvernos en sus tinieblas, nos permite contemplar las estre- 
llas, y con ellas las profundidades del firmamento. Hay en ella un clarohscmo 
extremadamente bello. Para que nos sea dado ver las estrellas, el sol se ha 
de ocultar y comenzar la noche. jCosa extraña, pero muy real! En medio 
de la obscuridad de la noche penetra nuestra vista mucho mds adentro 
que de dia, alcanzan nuestros ojos a ver estrellas cuya distancia casi intota 
nos permite imaginar la inmensidad del firmamento. De dia, nuestra vjsion 
no alcanza mas alla de algunos pocos kil6metros; por la noche, nuestro 
ojo penetra millones de leguas. De la misma manera, los sentidos y la razon 
solo nos permiten ver las cosas del orden natural; mientras que la fe, aun- 
que es obscura, nos abre la puerta del mundo sobrenatural y su infinita 
profundidad, el reino de Dios, su vida fntima, aquello que solamente en la 
eternidad nos ha de ser dado ver sin velo y con toda claridad» 

Toda la preocupaci6n del alma ha de consistir, pues, en procu- 
rar que las luces de la fe vayan informando toda su vida cada vez 
con mayor intensidad y de manera mas perfecta. Hay que contem- 
plar Itjdas la.s cosas a trave.s de ella; nuestra vida, la de nuestros fa- 
miliares y amigos, los acontecimientos prosperos o adversos, la mar- 

55 Cf. Il-n,!,4. 

5« <Videbimus eum sicuti est. (i lo. 3,4). 

sr GAKKfoou-LACRANeE, Tres edades 11,9. 
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cha del mundo a traves de la historia, etc„ etc. Es preciso Uegar a 
perder, por decirlo asf, la visi6n humana dc las cosas, para substi- 
tuirla -jxrr cierta especie de instinto divino procedente de los dones 
del Espfritu Santo—por las claridades de la fe, unicas que nos pro- 
porcionan en todas las cosas el punto de vista de Dios. Contemplar 
todas las cosas de este modo equivale a contemplarlas, en cierta me- 
dida, como las contempla el niismo Dios 38 . 


B. Purificacion activa de la voluntad 


205. I. Nociones previas.— La voluntad —Ilamada tam- 
bien «apetito racional»—es lafacultad por la cual buscamos el hien co- 
nocido por el entendimiento. Se distingue realmente del apetito sensi- 
tivo, que busca instintivamente el bien conocido por los sentidos, 
ignorando la propia raz6n de bien 39 . Este filtimo lo poseen tambien 
los animales; el primero es propio y exclusivo del ser inteligente. 

El objeto propio de la voluntad es el bien que le propone el enten- 
dimiento como conveniente para sl. Pero en la apreciacibn de ese 
bien cabe perfectamente el error. E 1 entendimiento puede juzgar 
como verdadero bien algo que s6lo lo es aparentemente; y la volun- 
tad—que es potencia ciega y sigue siempre las aprehensiones del 
cntendimicnto—se lanzard a 61 tomindolo como verdadero bien 4 o, 
Esta es la explicacibn del pecado: la voluntad ha tomado como bien 
lo que en realidad era un mal. Todo pecado se consuma en la vo- 
luntad por el libre consentimiento; pero tiene su rafz en un error del 
entendimiento, que ha tomado como bien real algo que s 61 o lo era 
aparentemente (v.gr., el placer anejo al pecado). Por eso en el seno 
de la visi6n beatffica los bienaventurados son intrinsecamente impe- 
cables; porque en su inteligencia, completamente ocupada por la 
Verdad infinita que contemplan, no puede infiltrarse el mis mfni- 
mo error; y su voluntad, completamente saciada con el Bien infini- 
to de que gozan, no puede desear nada fuera de 61 ; de donde el peca- 
do es intrinsecamente imposible 4 i. 

El acto propio de la voluntad es el amor, o sea, la untdn afectiva 
de la voluntad con el bien conocido. Todos los movimientos o aspectos 
parciales del acto humano que tienen lugar en la voluntad—simple 
volici6n, tendencia eficaz, consentimiento, eleccion de los medios, 
uso activo de las potencias y fruici6n—proceden del amor o son una 
consecuencia de el, 

E 1 amor puede dividirse de muchas maneras. Las principales para 
nuestro objeto son las siguientes: por raz6n del objeto puede ser 
sensual y espiritual; por raz6n del fin, natural y sobrenatural; por ra- 
z6n del objeto formal o motivo a que obedece, de concupiscencia, de 
benevolencia y de amistad. Se llama de concupiscencia cuando apete- 
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cemos el bien en cuanto bien para nosotros (motivo egoista); de be- 
nrvulenda, si lo amamos linicamentc cn cuanto ciuc es en si mismo 
bueno y amable (motivo perfectisimo totalmente desinteresado); de 
amistad, si amamos a nuestro amigo no solo p>orque es bueno en si 
mismo, sino tambien porque por su parte corresponde a nuestro 
amor (motivo intermedio entre los otros dos). Y asi, el sensual ama 
con amor de concupiscencia el objeto que le proporciona placer; los 
bienaventurados en el cielo aman habitualmente a Dios con amor de 
benevolencia, complaciendose en sus infinitas perfecciones y gozan- 
dose de que sea infinitamente feliz en si mismo^Z; y los mismos 
bienaventurados en el cielo y el hombre santificado por la gracia 
aca en la tierra aman a Dios con amor de amistad a impulsos de la 
virtud de la caridad 43. 

Los actos voluntarios pueden ser de dos clases: elidtos e impe- 
rados. Se llaman elkitos los que proceden directamente de la voluntad, 
son emitidos por ella misma y en ella se reciben (v.gr., consentir, 
elegir, amar, etc.); y se Ilaman imperados cuando son realizados 
por cualquier otra potencia bajo la ordenacion del entendimiento 
y la mocibn de la voluntad (v.gr., estudiar, pintar, mortificarse 
voluntariamente, etc.). EI impcrio es esencialmente un acto de 
la razon prdctica—porque pone orden en lo que hay que hacer, 
y s6lo la razon percibe el orden —, pero para que la razon mue\'a 
imperando neccsita el impulso dc la voluntad 44. 

2o6. 2. Necesidad de la purificacion de la voluntad.— 
Como ya vimos (n.184), la naturaleza humana y todas sus potencias 
y facultades quedaron profundamente afectadas por el pecado ori- 
ginal. La voluntad queci6 inclinada al mal (vulnus malitiae) 45. Des- 
trulda la ordenaci6n a Dios, que la tenla perfectamente sometida al 
control de la raz6n, perdi6 ella, a su vez, el dominio absoluto sobre 
las facultades sensibles de que gozaba anteriormente 46, y s6lo con- 
serva sobre ellas un cierto poder moral o de persuasi6n para obli- 
garlas a someterse a ella; o sea, un imperio politico, no dcsp6tieo, 
como dice Santo Tomis citando a Arist6teles 47. 

De ahi la necesidad de una doble labor rectificadora de la vo- 
luntad. Una, para someterla plenamente a Dios mediante una total 
sumisi6n y conformidad con su divino beneplacito. Otra, para ro- 
bustecer su autoridad con relacibn a las potcncias inferiores hasta 
someterselas enteramente. O sea, hay que lograr aproximarse, a 
costa de grandes esfuerzos y presupuesta la ayuda de la gracia, a la 


^2 Este amor perfectfsimo de Dios totalmente desinteresado y prcscindiendo de cuaU 
^uier ventaja que pudiera traernos a nosotros, ca^ tambien en esta vi^ (tNo me mueve, m.i 



rectitud inicial que la voluntad tenla al salir de las manos creadoras 
de Dios. No es tarea fdcil, ni mucho menos: pero sl una de las mis 
importtuxtes e indispensables para alcanzar la perfecci6n. 

De una y otra labor tratamos ampliamente en otros lugares 48. 
Aqui yamos a insistir en la necesidad, por parte de la voluntad, de 
morir a todas las cosas exteriores o interiores que le pueden impe- 
dir su vuelo hacia Dios mediante el perfecto desprendimiento de todo 
lo creado, y en la muerte al propio egolsmo, origen y manantial de 
todos nuestros defectos, mcdiante la perfecta abnegacion de si mismo. 

207. a) El desprendimiento de todo lo creado. —Es una 
de las condiciones mas importantes para Ilegar a la santidad. San 
Juan de la Cruz reduce todo su sistema mlstico al desprendimiento 
de todo lo creado, como elemento negativo, y a la uni6n con Dios 
por el amor, como elemento positivo 46. 

Es un hecho que el alma se va Ilenando de Dios a medida y en 
cl grado en que se va vaciando de las criaturas. 

San Juan de la Cruz es inflexible en exigir el desprendimiento 
total del alma que quiera volar a Dios. A base del bello simil del ave 
asida a un hilo delgado, que, por muy delgado que sea, le impide 
volar 50, no le permite el mds pequeño apego voluntario a cualquier 
cosa de la tierra. Su fiel discipula sor Isabel de la Trinidad IIeg6 a 
escribir quc basta «un deseo cualquiera» para impedir la perfecta 
uni6n con Dios 51. 

La raz6n de la necesidad absoluta del desprendimiento de las 
criaturas para la perfecta uni6n con Dios la dio magistralmente San 
Juan de la Cruz. He aqul una breve slntesis de su pensamiento 62; 

1. “ Dios es el todo, el ser necesario y absoluto, acto purlsimo sin som- 
bra de potencia, que existe por sl mismo y posee la plenitud absoluta del 
ser; y las criaturas, comparadas con El, son como nada: seres contingentes 
y caducos que tienen mds de potencia (no ser) que de acto (ser). 

2. “ Dos contrarios no caben en un sujeto: se excluyen mutuamente. 
Y asl, la luz es incompatible con las tinieblas, y el todo con la nada. 

3. ® Si, pues, las criaturas son la nada y las tinieblas, y Dios es el todo 
y la luz, slguese que el alma que piensa unirse con Dios ha de desprenderse 
de las criaturas. Sin esto, la uni6n con Dios es imposible. 

4. “ «Y asl es menester que el camino y subida para Dios sea un ordi- 
nario cuidado de hacer cesar y mortificar los apetitos; y tanto mas presto 
Jlegara el alma, cuanto m^s priesa en esto se diere. Mas hasta que cesen 
no liay llegar, aunque mas virtudes ejercite, porque le falta el conseguirlas 








5-“ «PorJo cual es harto de llorar la ignorancia de algunos que se car- 
gan de extraordinarias penitencias y de otros muchos voluntarios ejercicios 
y piensan que les bastard eso y esotro para venir a la uni6n de la Sabiduda 
divina, y no es asi, si con diligencia ellos no procuran negar sus apetitos. 
Los cuales, si tuviesen cuidado de poner la mitad de aquel trabajo en esto, 
aprovecharlan mas en un mes que por todos los demas ejercicios en muchos 
años. Porque asi como es necesaria a la tierra la labor para que lleve fruto, y 
sin labor no le lleva, sino malas hierbas, asi es necesaria la mortificacidn de 
los apetitos para que haya provecho en el alma. Sin la cual oso decir que, 
para ir adelante en perfeccion y noticia de Dios y de si mismo, mmca le 
aprovecha mas cuanto hiciere que aprovecha la simiente echada en la tierra 
no rompida» 54. 


6.“ «y por eso, el principal cuidado que tienen 
les es mortificar luego a sus discipulos de cualqui< 
quedar en vacio de lo que apeteclan por librarles de 1 


maestros espiritua- 
ipetito, haciendoles 


E1 Mistico Doctor desarrolla ampliamente estos pensamientos, 
que se extienden a todo lo largo de su sistema, constituyendo el 
elemento negativo de su recia espiritualidad, al lado del amor a 
Dios, que es su elemento positivo. A muchos han asustado las te- 
rribles negaciones de la Subida del monte Carmelo y de la Noche 
obscura y han abandonado un sistema de espiritualidad que juzga- 
ban excesivamente duro e inaccesible para ellos. Pero aparte de que 
no es posible para nadie llegar a la cumbre del monte mas que a 
base de la mortificacidn de los propios apetitos y aficiones desorde- 
nadas—por la profunda razdn que da el Santo de que dos contra- 
rios no caben en un sujeto—, es preciso completar el pensamiento 
del Mistico Doctor con los resplandores del Cdntico espiritual y de 
la Llama de amor viva, que iluminan con claridades de cielo las no- 
ches tenebrosas de las dos obras anteriores. En realidad, el sistema 
de San Juan de la Cruz se reduce a una sola e inmensa afirmacidn; 
Dios es el todo. Sus negaciones son en el fondo afirmaciones, pues- 
to que tienen por objeto desprender al alma de las falsas apariencias 
de las criaturas, que son la nada, para hacteelas recobrar otra vez, 
purificadas y ennoblecidas, en las profundidades del todo. Porque 
el Mistico Doctor no desprecia a las criaturas; quiere unicamente 
apartar la mirada de lo que tiene de imperfecto y limitado, para no 
ver en ellas mas quc el rastro y la huella del Amado, que, al pasar 
junto a ellas «y ymdolas mirando, con sola su figura, vestidas las 
dejo de su hermosura». Desde la cumbre de aquel monte, en la que, 
desaparecida ya la vision terrena de las cosas, solo mora «la honra 
y gloria de Dios», canta el Santo la belleza de la creacibn con aeen- 
tos liricos que ningun poeta humano ha podido superar sobre la 
tierra: 



l. I. C. 5. PUIUFICACION ACTIVA DE LAS POTENCIAS 3)1 

«jOh cristalina fuente, 
si en esos tus semblantes plateados 
formases de repente 
los ojos deseados 

que tengo en mis entrañas dibujadosl 

Mi amado las montañas, 
los valles solitarios nemorosos, 
las fnsulas extrañas, 
los rfos sonorosos, 
el silbo de los aires amorosos. 

Gocemonos, Amado, 
y vamonos a ver en tu hermosura 
al monte y al collado, 
do mana el agua pura; 
entremos m4s adentro en la espesura», 

Pero para volverlas a encontrar en Dios purificadas y ennoble- 
cidas es prcciso dejar de contemplar las criaturas con ojos carnales 
y desprendcrse con energica decision de los lazos con que tratan 
de atarnos a la tierra. A1 todo no se llega sino por la senda estrecha 
de la negacidn absoluta de las nadas: 

«Para venir a gastarlo todo, no quieras tener gusto en nada. 

Para venir a poseerlo todo, no quieras poseer algo en nada. 

Para venir a serlo todo, no quieras ser algo en nada. 

Para venir a saberlo todo, no quieras saber algo en nada. 

Para venir a lo que no gustas, has de ir por donde no gustas. 

Para venir a lo que no sabes, has de ir por donde no sabes. 

Para venir a lo que no posees, has de ir por donde no posees. 

Para venir a lo que no eres, has de ir por donde no eres. 

Cuando reparas en algo, dejas de arrojarte al todo. 

Porque para venir del todo al todo, has de negarte del todo en todo. 

Y cuando lo vengas del todo a tener, has de tenerlo sin nada querer. 

Porque si quieres tener algo en todo, no tienes puro en Dios tu tesoro» 56. 

No intenta, pues, San Juan de la Cruz aniquilar las tendencias 
naturales de nuestra voluntad substrayendolas su objeto y dejdn- 
dolas suspendidas en la nada, sino orientarlas hacia Dios, hacer de 
Dios el objeto linico de ellas, reduciendo asi sus fuerzas a la unidad. 
Es verdad que esto no se conseguiri cumplidamente hasta que el 
alma haya sido introducida por el mismo Dios en las obscuridades 
de las noches pasivas y las haya rebasado felizmente 57; pero mucho 
puede hacerse con el propio esfuerzo ayudado de la gracia, y Dios 
no acude ordinariamente a completar la purificacion del alma con 
las noches pasivas sino despues que esta ha hecho todo cuanto esta- 
ba de su parte con los medios ordinarios a su alcance. Por eso, San 
Juan de la Cruz repite con tanta insistencia la necesidad de morti- 
ficar los apetitos que tienen como divididas las fuerzas del alma has- 
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ta lograr el desprendimiento de todas las cosas de la tierra. Guando 
consiga el vacfo de todo lo creado, su alma quedar4 llena de Dios 
cn la cumbre de la pcrfeccion. 

208. bj La perfecta abnegacion de sf MisMO.—E1 despren- 
dimiento real o afectivo 58 de todas las cosas creadas es muy im- 
portante y absolutamente indispensable para Ilegar a la perfeccion 
cristiana. Pero poco importaria desprenderse de los lazos dc las cria- 
turas exteriores si nuestro esplritu no lograra desembarazarse tam- 
bien de nuestro propio yo, que constituye el mayor de los obstaculos 
para volar libremente a Dios. 

Santo Tomas afirma que el egoismo o amor desordenado de sf 
mismo es el origen de todos los pecados. Y lo razona diciendo que 
todo pecado procede del apetito desordenado de algtin bien tem- 
poral; pero esto no seria posible si no amaramos desordenadamente 
nuestro propio yo, que es para quien buscamos ese bien; de donde 
es manifiesto que el desordenado amor de sf mismo es la causa de 
todo pecado 59. De el proceden las tres concupiscencias de que ha- 
bla el apostol San Juan (i lo. 2,16): la de la carne, la de los ojos y 
la soberbia de la vida, que son el resumen y compendio de todos 
los desdrdenes 50. 

E1 amor desordenado de si mismo ha construido, segiin San 
Agustin, la ciudad del mundo frente a la de Dios: 

«Dos amores han levantado dos ciudades: el amor propio, llevado hasta 
el desprecio de Dios, la ciudad del mundo; el amor de Dios, llevado hasta 
el desprecio de si mismo, la ciudad de Dios. La una se gloria en si misma; 
la otra, en el Señor» 

San Agustin ha señalado en estas tiltimas palabras la tendencia 
mds perniciosa del amor propio. Precisamente por ser la raiz y fuen- 
te de todos los pecados, las manifestaciones del amor propio son 
variadisimas y casi infinitas; pero ninguna resulta tan perjudicial 
para la propia santificacidn—como opuesta radicalmente a ella— 
como ese «gloriarse en si mismo», que constituye el propio yo cn 
centro de gravedad alrededor del cual han de girar todas las cosas. 
Hay almas que se buscan a si mismas en todo, hasta en las cosas 
mas santas: en la oracion, que mantienen o prolongan cuando en- 
cuentran en ella suavidad y consuelo y abandonan cuando expe- 
rimentan desolacion o sequedad; en la recepcion de los sacramen- 
tos, en los que buscan linicamente las consolaciones sensibles; en 
la direccidn espiritual, que consideran como una nota de distincion. 
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y en la que, por supuesto, buscan siempre el director «de moda» o el 
que las deja vivir en paz con sus miras egoistas y caprichosas; en los 
deseos mismos de santificarse, que no subordinan enteramente a la 
mayor gloria de Dios y el bien de las almas, sino que los orientan 
a si mismos, como el mejor ornato de sus almas acd en la tierra y 
para aumento de felicidad y gloria en el cielo. No acabariamos nun- 
ca si quisieramos recoger aqui las infinitas manifestaciones del egols- 
mo y amor propio. 

E1 alma quc aspire a la perfecta union con Dios, de nada ha de 
recelar tanto como de este misero amor propio, que se infiltra sutil- 
mente hasta en las cosas mis santas. Ha de examinar el verdadero 
mdvil de sus acciones, rectificando continuamente la intencion y no 
poniendo como blanco y fin de todas sus actividades y esfuerzos 
mas que la gloria de Dios y el perfecto cumplimiento de su divino 
beneplacito. Traiga continuamente a su memoria las palabras ter- 
minantes del divino Maestro, que hacen de la perfecta abnegacidn 
de si mismo la condicidn indispensable para seguirle: «Si alguno 
quiere venir en pos de mi, nieguese a si mismo, tome cada dia su 
cruz y sigame» (Lc. 9,23). 


CAPITULO VI 

Las purificaciones pasivas 

Hasta aqul hemos venido examinando las purificaciones activas, o sea, 
lo que el alma puede y debe hacer por sl misma, con ayuda de la gracia, 
para purificarse de sus defectos y miserias. Ahora vamos a ver la parte 
que Dios se reserva para sl en esta labor purificadora, Son las llamadas pu- 
ri/icaciones pasivas, que, siendo variadlsimas y presentando aspectos muy 
diversos en cada caso, alcanzan sus manifestaciones culminantes cn las no- 
ches del alma: la de los sentidos y la del esplritu. 


ARTICULO I 

Necesidad de las purificaciones pasivas 


San Idan d 



l 


209. Es este uno de los puntos mas importantes en la Teo- 
logia de la perfeccidn cristiana. De su recto planteamicnto y solu- 
ci6n depende en buena parte la vision acertada o defectuosa de todo 
el conjunto de la vida sobrenatural. 
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Para proceder con claridad y precision, vamos a concretar en 
una proposicidn la doctrina de la necesidad de las purificaciones 
pasivas para llegar a la plena purificacidn del alma tal como se re- 
quiere para la perfeccidn cristiana. 

Proposicidn: La plena purificacion del alma no puede lograrse sin las 

purificacioncs pasivas. 

Se demuestra: 

i.“ PoR LA AUTORiDAD DE San Juan de la Cruz. —E1 pensa- 
miento del Mistico Doctor es clarisimo y sus palabras tan explicitas 
y terminantes, que no dejan lugar a la menor duda sobre su verda- 
dero alcance y significacion. En el capltulo i del libro primero de 
la Noche obscura «comienza a tratar de las imperfecciones de los 
principiantes». Y despues de haberlas descrito ampliamente en los 
capltulos siguientes (del 2 al 7), termina con estas palabras: 

«Estas imperfecciones baste aqui haber referido de las muchas en que 
viven los de este primer estado de principiantes, para que se vea cudnta 
sea la necesidad que tienen de que Dios les ponga en estado de aprovechados; 
que se hace entrindolos en la noche obscura que ahora decimos, donde, des- 
tetandolos Dios de los pechos de estos gustos y sabores en puras scquedades 
y tinieblas intcriores, lcs quita todas estas impertinencias y nifterfas y hace 
ganar las virtudes por medios muy diferentes. Porque, por mds que el prin- 
cipiante en mortificar en si se ejercite todas estas sus acciones y pasiones, nunca 
del todo, ni con mucho, puede hasta que Dios lo hace en d pasivamente por 
medio de la purgacidn de la dicha noche» t, 

E1 pensamiento del Mistico Doctor es claro y terminante. Los 
principiantes no pueden purificarse del todo, m con mucho, por mds 
que se ejerciten en ello (o sea, aunque hagan todo cuanto es^ de su 
parte), hasta que Dios lo haga en ellos pasivamente por medio de 
las purificaciones de la noche ohscura 2. 

Ahora bien: iquienes son esos principiantes que neccsitan las 
purificaciones pasivas para lograr la plena purificacion de sus almas? 
Son los que andan por los caminos de la ascetica, cuya forma ordi- 
naria de oracibn mental es la meditacion. Lo dice expresamente San 
Juan de la Cruz al comenzar este mismo tratado de la Noche obscura: 

«En esta noche obscura comienzan a entrar las almas cuando Dios las 
va sacando del estado de principiantes, que es de los que meditan en el camino 

1 Noche I,7,s. 

2 San Juan de la Cruz va repitiendo esta misma doctrina a todo lo largo de la Noche 
obscura y en otros muchos lugares de sus obras. He aqul otro texto acaso mAs expresivo to- 
davla que el que acabamos de citar: «Pero de estas imperfecciones tampoco, como de las 
dem^s, se puede el alma purificar cumplidamente hasta que Dios la ponga en la pasiva pur- 
gacidn de aquella obscura noche que luego diremos. Mas conviene al alma, en cuanto pudiere, 
procurar de su parte hacer por purgarse y perfeccionarse, porque merezca que Dios la ponga 
en aquella divina cura, donde sana el alma de todo lo que por ella no alcanzaba a remediarse. 
Porque, por mds que el alma se ayude, no puede ella activamente purijicarse de manera que esU 
dispuesta en la menor parte para ta divina unidn de perfeccidn de amor, si Dios no toma la 

mano y la purga en aquei fuego obscuro para ella como y de la manera que habemos de decin 

INoche 1,3.3). 
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espiritual, y los comienza a poner en el de los aprovechantes, que es ya el de 
los coNTEMPLATivos, para que, pasando por aqul, Ileguen al estado de los 
perfectos, que es el de la divina unidn del alma con Dios» 3. 

Fljcse bien el lector. Para San Juan de la Cruz, los que andan 
meditando, o sea, los que practican la oracion mental propia y tlpica 
de la ascetica, son los principiantes en la vida espiritual. Para que 
puedan ascender a la categorfa de aprovechados o proficientes es me- 
ncster que hayan pasado por las primeras purificaciones pasivas 
(noche del sentido) y tengan ya oracion contemplativa. Y para alcan- 
zar las cumbres de la perfeccibn, o sea, «la divina uni6n del alma 
con Dios», cs menester que hayan sufrido las horrendas purifica- 
ciones pasivas, que constituyen la noche del espiritu*. Hablar de 
«perfeccidn» y dc «santidad» en plcna via ascetica sin que el alma 
haya sufrido ninguna de las dos purificaciones pasivas es apartarse 
radical y manifiestamente dc la doctrina del Mistico Doctor. 

Y no se diga—como, para eludir la gran dificultad que se les 
venia encima, han querido decir los partidarios de la «doble via» y 
de la «santidad ascetica»—que la necesidad absoluta de las purifica- 
ciones pasivas proclamadas por San Juan de la Cruz afecta finica- 
mente a las almas que han de llegar a la perfeccion por la via mistica, 
pero no a las que han de escalar esas alturas por los caminos asc6- 
ticos. No vale este subterfugio, toda vez que, segiin San Juan de la 
Cruz—acabamos de citar los textos—, el alma «no puede... ni con 
mucho... por mds que se ayude activamente... por mds que el princi- 
piante se ejercite...» corregirse de sus imperfecciones «hasta que Dios 
lo haga en 61 pasivamente». E1 pensamiento del Santo es clarisimo, 
y sus palabras terminantes: el alma no puede purificarse del todo, 
por mls que se esfuerce en conseguirlo con todos los procedimien- 
tos activos imaginables. Y una de dos: o hemos de decir que cabe 
una perfeccidn llena de imperfecciones (lo cual es manifiestamente 
ridiculo y contradictorio), o que no cabe otra perfeccibn y santidad 
que la quc resulta de las purificaciones pasivas, o sea, manifiesta- 
mente mistica. Este es clarisimamente el pensamiento de San Juan 
de la Cruz para todo el que sepa leerle con imparcialidad y sin 
prejuicios, 

2.° PoR LA razon teologica. —Pero, aparte de la autoridad 
indiscutible de San Juan de la Cruz en estas materias, la raz6n teo- 
16gica confirma plenamente sus afirmaciones. Como triste herencia 
del pecado de origen, nuestra naturaleza humana estd fuertemente 
inclinada al mal. E1 egoismo sobre todo, metido en lo mas hondo de 

3 Noche 1,1,1. 

■* Lo dice expresamente el misino San Juan de la Cruz. A1 hablar de la diferencia entre 

chos, y ^stos son los principiantes, de la cual trataremos primero. La espiritual es de muy pocos, 
y ^os ya de los ejercitados y aprovechados, de que trataremos despu^s. La primera purgaci6n 
o noche es amarga y terrible para cl sentido, como ahora diremos. La segunda no tienc com- 
f)araci6n, porque es horrenda y cspantablc para el espiritu, como luego diremos» (Noche I, 
8,1-2). Y mds tarde cxplica largamente la necesidad de la noche del esplritu para llegar a 
ia divina um6n (cf. II.1-3). 
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nuestro ser, enturbia la claridad de nuestro entendimiento, impi- 
ditedonos la vision recta y objetiva de las cosas, sobre todo cuando 
esta interesado el amor propio en hacernosla ver de una determinada 
manera y a trav& del color de su propio cristal. Escuchemos a un 
autor contemporaneo explicando estas cosas: 

«Son innumerables los vicios y defectos de que adolece nuestta depia- 
vada naturaleza; los cuales, en su gran mayorla, se escapan a la vista o 
consideracidn de los principiantes y aun de los aprovechados y perfectos. 
Si bien se mira, apenas hacemos una obra de las que nos parecen buenas 
que no se encuentre cargada de imperfecciones y pecados por el desorden 
de nuestro amor propio y el apego a las cosas terrenas; de suerte que, aun 
las almas ya purificadas y al parecer libres de tales defectos, quedan sorpren- 
didas cuando el Señor con luz extraordinaria les descubre la multitud de 
ellos, comparables a los miles de motas que el rayo directo del sol hace des- 
cubrir en un vaso de agua, en expresion de Santa Teresa 5. Por lo mismo, todo 
el empeño y el trabajo del alma en la purgacidn activa de sus vicios resulta 
insuficiente para lograr perfeccionarse, pues ni ella conoce siquiera los defec- 
tos que debe enmendar ni llega hasta el fondo y raiz de los mismos^. 

Necesario es, por consiguiente, que venga de fuera del alma una accidn 
mas en^rgica y eficaz para remover del fondo de la misma toda la escoria 
alll oculta, y a esto Ilamamos purgacidn pasiva. La cual no representa ni 
significa un estado de inercia espiritual o de sufrimiento inactivo, sino s61o 
que la accidn purificadora se recibe en el alma, sin procurdrsela ella, aunque 
bien ha de cooperar activamente a la misma, como se dird luego. Y es que 
Dios en su adorable providencia, queriendo de todos modos para sl el alma, 
le envla amorosamente nuevos y eficaces medios con que se suelte de las 
criaturas y del amor propio para que se di por entero a su divina Majestad; 
los cuales medios suelen ser tanto mas penosos y purgativos, cuanta mayor 
fuere la pureza que el Señor requiere del alma y cuanto menor el tralMjo 
de purgacidn activa que desplegd ella en sus ejercicios, cumplidndose aqul 
a la letra lo que enseñan San Agustln y el Doctor Angdlico hablando del 
pecado: que lo que faltd por parte de la accidn hay que suplirlo con la pasidn 
o pena» 

Se imponen, pues, por la misma naturaleza dc las cosas, las 
largas y multiformes purificaciones pasivas. Naturalmente que no 
todas las almas habran de sufrirlas con el mismo rigor, ya que son 
muy varios los grados de impureza contraidos o los grados de per- 
feccion a que estan predestinadas esas almas. Pero en todo caso, 
como advierte el P. Garrigou-Lagrange, para «vencer completa- 
mente el egoismo, la sensualidad, la pereza, la impaciencia, la envi- 
dia, la injusticia en el juzgar, los movimientos de la naturaleza, el 
apresuramiento natural, el amor propio, las necias pretensiones, 
el buscarse a si mismo en la piedad, el deseo inmoderado de las con- 
solaciones sensibles, el orgullo intelectual y espiritual, todo lo que 
se opone al esplritu de fe y a la confianza en Dios, para Ilegar a amar 

5 Cf. Vida 20,28. 

* San Juan de la Cruz, Noche I,iss. 

’ P. Naval, Curso de ascdtica y mistica n.138 (220 en la 8." ed.). Cf. 1-11,87,1 y 6.-N0 
sabriamos compaginar estas palabras tan juiciosas sobre la necesidad de las puri&caciones pa- 
sivas con la teorla de la posibilidad de una santidad ascitica—a base de una participacidn 
incompleta de la noche delsentido y sin nada de la del espiritu-~que defiende el propio P. Naval 
(Ibid; n.i8 y 21: 100 y 103 en la 8.* ed.). 
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al Señor perfectamente «con todo el corazon, con toda el alma, con 
todas las fuerzas y con toda la mente, y al prñjimo, comprendidos 
los enemigos, como a si mismo», y para permanecer, finalmente, 
firme, paciente y perseverante en la caridad suceda lo que sucedie- 
re» s, es absolutamente indispensable la plena renovacion del alma 
a base de las profundas y dolorosas purificaciones pasivas, que la 
introduciran o haran progresar en la vida mistica, abierta a todas 
las almas como normal desarrollo y expansion de la gracia santi- 
ficante. 

Esta doctrina, sobre ser verdadera, tiene la ventaja de abrir am- 
plios horizontes a las almas y evitarles no pocos peligros e ilusiones, 
en los que facilmente podrian tropezar si se les obligara a permane- 
cer, contra el atractivo de la gracia, en lo que se ha venido en llamar 
«via trillada» y «camino ordinario» de la santidad. Autores hay que 
no ven con simpatia la via mistica por creerla Ilena de peligros y 
escollos para las almas, cuando en realidad sucede todo lo contra- 
rio 9. En los estados misticos, las almas son gobernadas de una 
manera especialisima por el mismo Espiritu Santo a traves de sus 
prcciosisimos dones y divinas mociones. Iluminadas por las luccs 
de la contemplacion con resplandores del cielo, descubren mucho 
mejor su nada y su miseria, a la vez que los ardides de sus enemigos 
extcriores y de su propia sensualidad. Son mucho mis cautas, jui- 
ciosas, prudentes y dociles a sus maestros y gulas espirituales pre- 
cisamcnte por efecto natural de las dolorosas purificaciones pasivas 
a que se han visto sometidas antes de penetrar o hacer nucvos pro- 
gresos en los estados mlsticos. Escuchemos al P. Garrigou-Lagrange 
Ilamando la atcnciñn sobre este punto importantisimo: 

«jGrave cuestion! Sostener que se llega al pleno desenvolvimiento de 
la vida cristiana sin pasar, en una forma o en otra, por las purificaciones pa- 
sivas, que son de orden mistico, sin haber sido elevado a la contemplacion 
infusa, iniciacidn obscura y secretadelmisterio de Dios presente en nosotros, 
ino es, acaso, disminuir muy notablemente el ideal de la perfeccidn?; y, 
bajo el pretexto de evitar las ilusiones, de seguir la vla comñn, los caminos 
trillados, ino se suprime, acaso, el impulso y las grandes aspiraciones de la 
vida interior? cNo es, acaso, proponer a las almas una bien pequeña vfa 
iluminativa y unitiva de naturaleza tal que pueda hacerles caer en una 
ilusion contraria a las que se quieren evitar? Bajo el pretexto de combatir 
una forma de presuncion, ^no es, acaso, caer en otra? ^No es, acaso, llevar 
las almas a creer que estan a punto de alcanzar la perfeccion, que estan ya 
en la vla unitiva, cuando puede ser que no sean sino principiantes y apenas 
tienen idea de la verdadera vfa iluminativa o de los proficientes? iNo es. 
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acaso, exponerlas, adeinas, a guedar completamente desconcertadas cuando 
sobrevengan las dolorosas purificaciones pasivas, durante las cuales creeran 
retroceder, cuando en realidad esas pruebas son la puerta estrecha que 
conduce a la verdadera vida ? Quam angusta porta et arcta via est, quae ducit 
ad vitam, et pauci sunt qui inveniunt eaml Meditense a este proposito las 
palabras de San Juan de la Cruz que hemos citado en las paginas prece- 
dentes» l». 

Esta, pues, fuera de toda duda que las purificaciones pasivas 
—que, segun el sentir unanime de todas las escuelas de espiritua- 
lidad, son de orden mistico —son del todo necesarias e indispensa- 
bles, en una forma o en otra, para la plena purificacion del alma y, 
por lo mismo, para Ilegar a la plena perfeccion cristiana n. 

Veamos ahora en particuiar ias dos principales manifestacio- 
nes de esas purificaciones pasivas; o sea, las llamadas por San Juan 
de ia Cruz noche del sentido y noche del espiritu. 


ARTICULO 2 
La noche del sentido 


San Juan de la Ceuz, Noche obscura I; Scaramelli, Directorio mhtico 
NAKD, La vida espiritual t.2 1.2 c.2 ; Lehodey, Los caminos de la oracion 
Tanquerey, Teologia ascetica n. 1420-34; Garrigou-Lagrange, Tres edao 


210. I. Naturaleza.—La noche del sentido consiste en una 
serie prolongada de arideces, seguedades y obscuridades sensibles pro- 
ducidas en un sujeto imperfecto por la contemplacion infusa inicial. 

Psicologicarnente se caracteriza por esa scrie de arideces profun- 
das, persistentes, que sumergen al alma en un estado muy penoso 
y ponen a dura prueba su perseverancia en el deseo de santificarse. 
Es tan diflcil de soportar esta crisis del sentido, que la inmensa ma- 
yoria de las almas retroceden asustadas y abandonan la vida de ora- 
ci6n 12. 

La causa de esta noche es la contemplacion infusa inicial al re- 
cibirse en un sujeto imperfecto o no preparado para ella. Son abso- 
lutamente necesarios estos dos elementos. Sin la contemplacion in- 


E1 mismo Sgaramelli reconoce es 
puede el hombre, por mds que se ayude y esfu 
denes de su naturaleza, corrompida por el 
tada por 61 con pecados y malos hibitos 
puede con las fuerzas ordinarias de la gra 

misticos Ilaman pasivas haga cumplida la j 
y de esta manera lo haga apto para las comui 
Conocida es la expresidn, sin dud 


:a necesidad. He aqul si 
pecado de Ad6n, y mud 


propias palabras: <No 
ias a rcformar los desor- 
is veces m&s desconcer- 


el don de la contemplacibn 


_vinas* (Directorio mistico tr.S c.i n.ioj. 

xagerada, de GodInez, que hacc asccnder al 
-A.-1-jg primcras dificulta- 


des. He aqui sus propias palabras: «De mil personas que llama Dios a la perfecci6n, apenas 
corresponden diez; y de cien personas que llama Dios a la contemplacidn faltan las noventa 
y nueve; por lo cual digo que son muchos los llamados, pero muy pocos los escogidt»» (Prdc- 
tica de la Teologia mistica l.y c.i). Sin ilegar a tanto como esto, cs cierto quc cl fracaso de 
tantas almas llamadas por Dios a la perfeccibn obedece a su falta de flnimo para soportar 
ias dolorosas purificaciones pasivas del sentido y del esplritu. 
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fusa podria habcr purificacion activa o ascetica, pero no pasiva o 
mlstica. Y sin la disposicibn imperfecta del alma, la contemplacibii 
no causaria tormcnto, obscuridad ni aridez, sino deleite, luz y sua- 
vidad inefable. Pero esto requierc una mayor explicacibn. 

2II. 2. Causas.—Nadie como San Juan de la Cruz ha 
explicado con tanta precision y claridad la naturaleza, necesidad, 
causas y efectos de la purificacibn pasiva del sentido. E1 libro pri- 
mero de la Noche obscura es el codigo insustituible donde habrdn de 
estudiarse siemprc los canones fundamentales que regulan la noche 
del sentido. Vamos a recoger aqul los hitos fundamentales que seña- 
lan la direcciñn de su pensamiento. 

Ante todo es menester advertir que San Juan de la Cruz incluye 
bajo la palabra sentido no solamente los sentidos externos e inter- 
nos, sino tambien cl apetito sensitivo y el entendimiento en cuanto 
discursivo 12, que se vale, como es sabido, del concurso de la imagi- 
nacibn para fabricar sus discursos. 

Comienza San Juan de la Cruz describiendo la suavidad y regalo 
que suelen experimentar los principiantes en el servicio de Dios, 
explicdndolo por la bellisima metdfora de la madre que estd ama- 
mantando a su hijito: 

«Es, pues, de saber que el alma, despu^s que determinadamente se con- 
vierte a servir a Dios, ordinariamente la va Dios criando en esplritu y rega- 
lando, al modo que la amorosa madre hace al niño tierno, al cual al calor 
de sus pechos le calienta, y con leche sabrosa y manjar blando y dulce le 
crla, y en sus brazos le trae y le regala. Pero, a la medida que va creciendo, 
leva la madre quitando el regalo, y escondiendo el tiernoamor,poneelamargo 
acibar en el dulce pecho y, abajdndole de los brazos, le hace andar por su 
pie, para que, perdiendo las propiedades de niño, se d^ a cosas mcis grandes 
y substanciales» i^. 

Los principiantes—en efecto—usan mal de este trato tan dulce 
y regalado que reciben de Dios en los albores de su vida espiritual. 
Se apegan fuertemente a esas consolaciones sensibles, y, acaso sin 
darse cuenta de ello, ese sabor y gusto que hallan en los ejercicios 
y pr4cticas de devocion es la causa y el motivo principal que les im- 
pulsa a practicarlas. Y al sentirse tan favorecidos de Dios, su flaca 
virtud les hace pensar que ya son santos o poco menos. De donde 
les nacen grandes imperfecciones acerca de los siete vicios capitales, 
que San Juan de la Cruz describe con finisimo y maravilloso ana- 
lisis, y que es preciso leer y meditar en sus propias piginas 15. 

Se impone una purificacion a fondo de tantas miserias y flaque- 
zas. Y como ellos no la intentaran jamds—porque ignoran en gran 
parte sus propias imperfecciones y jamis podrlan conseguirlo del 
todo con sus propias industrias aunque las conocieran, como advier- 
te el mismo San Juan de la Cruz 1«—, interviene la amorosa Provi- 

13 Lianse con atenci6n los capltulos 6 y 9 del libro I de la Nache obscura. 

1« Noche 1,1,2. 

13 Cf. Noche I. c.a-7. 
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dcncia con las primeras luces de la contemplacion infusa, que, al re- 
c.il’r sobrc un sujeto asido fuertemente a lo sensible y tratarse de 
una comunicacion espiritualisima que va directamente al entendi- 
miento sin el concurso de los sentidos, produce necesariamente en 
ellos obscuridad, vacio, negacion y desamparo; y estamos cabal- 
mente en presencia de la noche del sentido. Escuchemos al propio 
San Juan de la Cruz: 

«Pues como el estilo que llevan estos principiantes en el camino de 
Dios es bajo y que frisa mucho con su propio amor y gusto, como arriba 
queda dado a entender, queriendo Dios llevarlos adelante, y sacarlos de 
este bajo modo de amor a mas alto grado de amor de Dios, y librarlos del 
bajo ejercicio del sentido y discurso, que tan tasadamente y con tantos in- 
convenientes, como habemos dicho, andan buscando a Dios, y ponerlos en 
el ejercicio de espiritu, en que m^s abundantemente y mas libres de imper- 
fecciones puedan comunicarse con Dios, ya que se han ejercitado algdn 
tiempo en el camino de la virtud, perseverando en meditacidn y oracion, en que 
con el sabor y gusto que alll han hallado se han desaficionado de las cosas 
dd mundo y cobrado algunas fuerzas espirituales en Dios, con que tienen 
algo refrenado los apetitos de las criaturas, con que podran sufrir por Dios 
un poco de carga y sequedad sin volver atras al mejor tiempo; cuando mas 
a su sabor y gusto andan en estos ejercicios espirituales y cuando mas claro 
a su parecer les luce el sol de los divinos favores, obscur^celes Dios toda esta 
luz y ci^rrales la puerta y manantial de la dulce agua espiritual que andaban 
gustando en Dios todas las veces y todo el tiempo que ellos querian, porque, 
como eran flacos y tiernos, no habla puerta cerrada para ellos, como dice 
San Juan en el Apocalipsis (3,8), y asf los deja tan a obscuras, que no saben 
por donde ir con el sentido de la imaginacion y el discurso. Porque no 
pueden dar un paso en el meditar, como antes solfan, anegado ya el sentido 
interior en esta noche, y dejalos tan a secas, que no solo no hallan jugo y 
gusto en las cosas espirituales y buenos ejercicios en que solfan ellos hallar 
sus deleites y gustos, mas en lugar de esto hallan, por el contrario, sinsabor 
y amargura en las dichas cosas. Porque, como he dicho, sintiendolos ya 
Dios aquf algo crecidillos, para que se fortalezcan y salgan de mantillas, los 
desarrima del dulce pecho y, abajdndolos de sus brazos, los veza 3 andar 
por sus pies, en lo cual sienten ellos gran novedad porque se Ics ha vuelto 
todo al reves» 

Y que la causa de este sinsabor y vacio de los sentidos sea la 
contemplacidn infusa, lo dice expresamente San Juan de la Cruz al 
explicar las señales para conocer si el alma ha entrado ya en la noche 
del sentido: 

<iPorque como aquf comienza Dios a comunicarsele, no ya por el sen- 
tido, como antes hacfa por medio del discurso, que componla y dividfa 
las noticias, sino por el espfritu puro, en que no cae discurso sucesivamente, 
comunicdndosete con acto de sencilla contemplacidn, la cual no alcanzan los 
sentidos de la parte inferior, exteriores ni interiores; de aqul es que la ima- 
ginativa y fantasfa no puedan hacer arrimo en alguna consideracion ni hallar 
en ella pie ya de ahf adelante» 



t. c. 6. u 


Las causas de la noche del sentido son, pues, dos: la contempla- 
ci(’m infusa inicial recayendo sobrc un sujeto imperfecto o no prepa- 
rado para recibirla. 

Veamos ahora las señales para distinguir la noche del sentido de 
otros estados psicologicos que nada tienen que ver con ella, 

212. 3- Señales para conocerla.— iQue señales habra para 
conocer la presencia de la noche del sentido y saberla distinguir de 
las sequedades y arideces que podrian provenir de otras causas, ta- 
les como la disipacion del alma, la indisposicion corporal del sujeto, 
la influencia del demonio y otras semejantes? 

E1 primero en hablar de ellas fue el gran mfstico alemdn Juan 
Taulero Pero San Juan de la Cruz las precisa con toda exactitud 
en un precioso capitulo de la Noche obscura 20. He aqui un breve re- 
sumen de su doctrina, que es preciso leer en toda su integridad: 

a) La primera es que «asf como no halla gusto ni consuelo en las cosas 
de Dios, tampoco lo halla.en alguna de las cosascriadas». Porque, si lo hallara 
en estas illtinias, es evidente que el disgusto de Dios obedecla a la disipacion 
del alma. Los tibios no hallan gusto en las cosas de Dios, pero sf en las del 
mundo. 

Pero como este disgusto universal «podria provenir de alguna indispo- 
sicidn o humor melancblico, el cual muchas veces no deja hallar gusto en 
nada, es menester la segunda señal y condicibn». 

b) La segunda señal es que «ordinariamente trae la memoria en Dios con 
.solicitud y cuidado penoso, pensando que no sirve a Dios, sino que vuelve atrds, 
como se ve con aquel sinsabor en las cosas de Dios. Y en esto se ve que no 
sale de flojedad y tibieza este sinsabor y sequedad, porque de raz6n de la 
tibieza es no se le dar mucho ni tener solicitud interior por las cosas de Dios*. 
Y cuando obedece a una enfermedad, «todo se va en disgusto y estrago del 
natural, sin estos deseos de servir a Dios que tiene la sequedad purgativa». 
E1 demonio por su parte tampoco puede inspirar deseos de servir a Dios. 
Esta es, pues, una de las señales mas claras e inequfvocas. 

c) La tercera señal «es el no poder ya meditar ni discurrir en el sentido 
de la imaginacion como solia, aunque m4s haga de su parte». La causa de 
esta impotencia discursiva es la contemplacibn infusa inicial, como dice a 
rengldn seguido San Juan de la Cruz en eltexto que hemos citado mas arriba 
y explica largamente despues. 


Cuando se reunan estas tres señales de una manera clara y dura- 
dera, el alma y su director pueden pensar que s,e hallan en presencia 
de la noche del sentido y obrar en consecuencia. Pero, para mayor 
abundamiento, concretemos un poco mas los medios para averiguar 
con certeza si las grandes sequedades y arideces que el alma experi- 
menta en ese estado obedecen efectivamente a la noche del sentido o a 
cualquiera de las otras causas indicadas. 

I.“ Si se trata de un efecto de la tibieza que se va apoderando 
del alma, se conocera sin esfuerzo, porque ese hastio de las cosas de 
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Dios va acompañado de una fuerte inclinaciñn a los pasatiempos y 
diversiones del mundo, en los que encuentra placer y bienestar, jun- 
to con una gran disipacion dcl alma, que apenas hacc caso del peca- 
do mortal y se entrega al venial sin resistencia alguna. E1 remedio 
estard en arrepentirse sinceramente de esos malos pasos y volver a 
rccmprender con nuevo fervor el camino de la vida espiritual. 

2. “ Si se trata de una enfermedad mental o desequilibrio ner- 
vioso, no es dificil tampoco distinguirla de las arideces y sequedades 
de la noche del sentido. He aqui un texto muy expresivo y sintetico 
del P. Garrigou-Lagrange: 

«A fin de distinguir bien la neurastenia de la purificaciñn pasiva hay 
que advertir que los sintomas mas corrientes de la neurastenia son h.fatiga 
casi permanente, con sensacidn de abatimiento y desgana; dolores de ca- 
beza habituales (sensacibn de casco, dolores sordos de la nuca o de la colum- 
na vertebral); insomnio, tanto, que el neurast^nico se levanta mds fatigado 
que al acostarse; dificultad en el ejercicio de las facultades intelectuales y en 
mantener atencidn continua; impresionahilidad, emociones intensas por cau- 
sas insignificantes, que les hacen creer en enfermedades que no existen; 
excesivo andlisis de si mismos hasta en los menores detalles y constante pre- 
ocupacidn por no sufrir daño alguno 21. 

Los neurast^nicos no son, sin embargo, enfermos imaginarios; la im- 
potencia que sufren es muy real, y serfa gran imprudencia quererles con- 
vencer de que su fatiga no es nada y animarlos a no tenerla en cuenta. No 
es el querer lo que les falta, sino el poder querer. 

Las causas de la neurastenia pueden ser orgdnicas, como las intoxica- 
ciones, las perturbaciones endocdnicas o hepdticas y la parilisis; mas con 
frecuencia son tambi^n psiquicas: la sobrefatiga o surmenage intelectual, 
los disgustos de orden moral, las emociones dolorosas, que son carga dema- 
siado pesada para su sistema nervioso. Aun en el caso de anomalia pslquica, 
el mal afecta al organismo; por eso el neurast^nico necesita reposo absoluto; 
luego se le ha de llevar por la persuasidn a que haga algunos trabajitos pro- 
porcionados a sus fuerzas y se le debe animar constantemente. 

No se ha de olvidar que las psiconeurosis pueden siAsistir junto con una vida 
intelectual intensa y elevada vida moral. 

De ahl, como lo advierte San Juan de la Cruz al hablar de las tres seña- 
les de la noche pasiva del sentido, que esa vida intelectivo-moral pueda darse 
simultdneamente con la melancolla o neurastenia, como dirlamos hoy; mas se 
distingue perfectamente de este estado de fatiga nerviosa por la segunda 
señal (recuerdo de Dios, a la vez que gran solicitud y diligencia por no ir 
hacia atriis) y por la tercera (imposibilidad casi total de meditar'y tendencia 
a la sencilla y amorosa mirada a Dios, principio de la contemplacion in- 
fusa). Ese vivo anhelo de Dios y de la perfeccibn que se manifiesta a travfe de 
tales señales distingue claramente la purificacidn pasiva de la neurastenia 
que a veces puede acompañarla» 

3. “ Si se trata de tentaciones o perturbaciones diabolicas— pei- 
mitidas a veces por Dios como un medio de purificacion del alma—, 
se conocerd en que la aridez y sequedad coincide con fuertes suges- 
tiones pecaminosas de una tenacidad desacostumbrada, junto con un 
horror instintivo del alma hacia ellas. La accidn del maligno tiene por 

2* Cf. R. DE SiNETY, Psychopathologie et direction (1934) P-66-87 (cita dcl P. Garrigou). 

22 Tres edades III.4. 


objeto en estos casos perturbar la paz y tranquilidad del alma y apar- 
tarla del ejercicio de la oracion. E1 alma le vencera insistiendo, a pe- 
sar de todas las repugnancias sensibles, en sus ejercicios de piedad 
y poniendo en jucgo los demas procedimientos para vencer al ene- 
migo infemal que dejamos indicados al hablar de la tentaciñn y ob- 
sesion diabñlicas. 

4.° Tengase muy en cuenta que a veces pueden coincidir con 
la verdadera noche del sentido algunas de estas otras causas indicadas, 
sobre todo la segunda y la tercera. En este caso se requiere una cui- 
dadosa y penetrante labor de analisis para discernir lo que pcrtene- 
ce a una u otra causa y combatirlo con los remedios oportunos. Jtin- 
tanse tambien a veces las llamadas pruebas accesorias o concomitan- 
tes a la noche del sentido, que son muy varias: a) de parte del demonio, 
terribles tentaciones contra la fe, la esperanza y la caridad; fuertes 
sugestiones contra la pureza, con feas y abominables representacio- 
nes en la imaginaciñn; espiritu de hlasfemia, con tal impetu y vio- 
lencia, que a veces «casi se las hace pronunciar, que les es grave tor- 
mento», como dice San Juan de la Cruz: obscuridades, que los llenan 
«de mil escriipulos y perplejidades, tan intrincadas al juicio dc ellos, 
que nunca pueden satisfacerse con nada», y otras cosas semejantes 23; 
b) de parte de los hombres suelen versc abrumadas con burlas y per- 
secuciones, a veces por parte de los buenos, que es una de las mayo- 
res tribulaciones que se pueden padecer en la tierra, segiin le dijo 
San Pedro de Alcintara a Santa Teresa de Jesiis 24; los mismos su- 
periores, los amigos y hasta el propio director espiritual atormentan al 
alma, confundiendo su estado con la tibieza o no acertando a ali- 
viarla con los remedios oportunos; y c) por si algo faltara, jiintanse a 
veces enfermedades, fracasos, perdida de la fama, de la hacienda, de 
las amistades, etc. Dirfase que el cielo y la tierra se han conjurado 
contra la pobre alma, que se siente como aplastada, permiti^ndolo 
todo Dios para desprenderla de todas las cosas de la tierra y recor- 
darle quc nada puede sin E1 y lo muy necesitada que estd de su di- 
vina misericordia y asistencia. 

No todas las almas sufren la noche del sentido con estos rigores tan inieii- 
sos. Depende del grado de perfeccibn a que Dios quiera elevarlas, del mayor 
o menor nñmero de imperfecciones de que tengan que purificarse, de las 
fuerzas y energlas del alma y de su docilidad y jraciencia en soportar la 
dolorosa prueba. En la practica, siempre hay sus mas y sus menos en esta 
clase de purificaciones. Conviene advertir, ademas, que Dios da siempre su 
gracia y fortaleza en el grado y medida que el alma necesita. 

De todas formas, cuando se presentan de una manera clara y 
persistente las tres señales clasicas que enumera San Juan de la Cruz. 
el alma se encuentra manifiestamente en la noche del sentido. Vamos a 
señalar las principales normas de conducta que debe observar en se- 
mejante coyuntura. 


o Nmhe I.m. 

.Hibome grandlsima 
:1 que habla'padecido, q 


.» (Santa Teresa, Vida 30,6). 
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213. 4. Conducta practica del alma.—E1 alma obrara con 

prudencia si se atiene a las siguientes normas: 

1. '^ SuMISION COMPLETA Y AMOROSA A LA VOLUNTAD DE DlOS, 
aceptando con paciencia y resignacidn la dolorosa prueba por todo 
el tiempo que Dios quiera. Es preciso que el alma no tenga por malo 
este estado purgativo, sino que vea en el un medio de fortalecerse y 
adelantar en la vida espiritual. Lo advierte con mucho encareci- 
miento San Juan de la Cruz; 

«Los que de esta manera se vieren, convieneles que sc consuelen perse- 
verando en paciencia, no teniendo pena; confien en Dios, que no deja a los 
que con sencillo y recto corazdn le buscan, ni les dejara de dar lo necesario 
para el camino, hasta Ilevarlos a la clara y pura luz de amor, que les dara 
por medio de la otra noche ohscura del esplritu, si merecieren que Dios les 
ponga en ella» 25. 

2. * Perseverancia en la oracion a pesar de todas las dificul- 
tades, a imitacion del divino agonizante de Getsemani, que, puesto 
en agonia, oraba con mayor intensidad: «Factus in agonia prolixius 
orabat» (Lc. 22,43). La oracion en medio de estas terribles arideces 
y sequedades es un verdadero tormento para el alma, y solo a fuer- 
za de una violencia inaudita podrd mantenerse en ella; pero es me- 
nester que se la haga—pidiendole a Dios la fortaleza necesaria—, si 
no quiere volver atrds y echarlo todo a perder. Es aqui donde ma- 
yor cantidad de almas fracasan. Atormentadas por esas angustias 
nocturnas, vuelven atras y abandonan la vida de oracion cuando es- 
taban ya a punto de recibir los primeros rayos del sol naciente, que 
hubieran inundado sus almas de resplandores de cielo y las hubie- 
ran hecho caminar a pasos de gigante hacia la cumbre de la san- 
tidad. 

Pero es menester que el alma sepa c6mo debe conducirse en la 
oracion, pues ha comenzado a entrar en una nueva etapa diferenti- 
sima de la anterior, y seria gran imprudencia querer mantener a 
toda costa los metodos y procedimientos anteriores. He aqui lo que 
debe hacer segun San Juan de la Cruz: 

3. * <DeJEN ESTAR EL ALMA EN SOSIEGO Y qUIETUD..., CONTEN- 
TANDOSE SOLO CON UNA ADVERTENCIA AMOROSA Y SOSEGADA EN DlOS», 
SIN PARTICULAR CONSIDERACION Y SIN «GANA DE GUSTARLE O DE SEN- 

TiRLE».—La razon es porque el alma esta recibiendo en el puro es- 
piritu la luz de la contemplacion infusa, que nada tiene que ver con 
los procedimientos discursivos de la oracion ascetica o meditacion 
que hasta entonces practicaba. De donde, si se empeña en seguir dis- 
curriendo y meditando, le sera imposible percibir la luz de la con- 
templacion (por el desasosiego de su espiritu) y no conseguira tam- 
poco la meditacion que pretendia, pues ya no es tiempo para eso. 
Dc donde sc im)ione la ciuictud y .sosiego cspiritual, sin mas ejer- 
“ Nocht 1.10,3. 


cicio que el de una advertencia sencilla y amorosa a Dios, sin par- 
ticular consideracidn de cosa alguna y sin querer sentir a Dios a 
traves de los consuelos sensibles que experimentaba en la oracion as- 
cetica, y que son incompatibles cbn la contemplacion en puro es- 

«Y aunque mas escrupulos le vengan de que pierde el tiempo y que serla 
bueno hacer otra cosa, pues en la oracion no puede hacer ni pensar nada, 
sufrase y est&e sosegada, como que no va alll mas que a estarse a su placer 
y anchura de espiritu. Porque, si de suyo quiere algo obrar con las poten- 
cias interiores, serd estorbar y perder los bienes que Dios por medio de aque- 
lla paz y ocio del alma esta asentando e imprimiendo en ella; bien asf como 
si algun pintor estuviera pintando o alcoholando un rostro, que si el rostro 
se menease en querer hacer algo, no dejaria hacer nada al pintor y le tur- 
baria lo que estaba haciendo. Y asi, cuando el alma se quiere estar en paz 
y ocio interior, cualquiera operacion y aficidn o advertencia que ella quiera 
entonces tener, la distraera e inquietara y hara sentir sequedad y vacio del 
sentido. Porque cuanto mas pretendiese tener algiin arrimo de afecto y 
noticia, tanto mas sentira la falta, de la cual no puede ya ser suplida por 
aquella via. 

De donde a esta tal alma le conviene no hacer aquf caso que se le pierdan 
las operaciones de las potencias, antes ha de gustar que se le pierdan presto; 
porque, no estorbando la operacion de la contemplacidn infusa que va Dios 
dando, con mas abuniiancia pacffica la reciba y d6 lugar a que arda y se 
encienda en el espfritu el amor que esta oscura y secreta contemplacidn 
trae consigo y pega al alma. Porque la contemplacibn no es otra cosa que 
una infusion secreta, pacffica y amorosa de Dios, que, si la dan lugar, in- 
flama al alma en espfritu de amor» 26, 


No se esfuerce, pues, el alma en meditar. Permanezca tranquila 
y sosegada ante Dios con una sencilla mirada amorosa, sin pensar ni 
discurrir en cosa alguna. Y, aunque le parezca que pierde el tiem- 
po y que vuelve atras, permanezca en ese estado todo el tiempo des- 
tinado a la oracidn. En realidad, como volveria atras seria empe- 
ñandose en volvcr al ejercicio discursivo de sus potencias. 

Tengase en cuenta, sin embargo, que muchas veces, a los prin- 
cipios de su vida contemplativa, el alma no sentira este especial 
atractivo del Espiritu Santo a estarse quieta y sosegada; en cuyo caso, 
como advierte el mismo San Juan de la Cruz 27, debe practicar la 
meditacion en la forma acostumbrada para no quedarse sin lo uno y 
sin lo otro. Pero siempre que encuentre dificultad en el discurso de las 
potencias junto con ganas de estarse en atencidn amorosa a Dios, con 
mirada simple y sencilla, sin particular consideracion, debe dejarse lle- 
var de este atractivo de la gracia. E1 alma esta recibiendo entonces 
la contemplacion infusa, y empeñarse en mantener todavia el ejer- 
cicio de la meditacion seria echarlo todo a perder. 


(Subida 11,13,2). Esta misma doctñna expone Santa Teresa, aconsejando no at 
a no ser que ya est^ despierto el amor: «Q.ue si Su Majestad no ha comenzado 
no puedo acabar dc entender c6mo se pueda detener el pensamiento de mane 
uo^s dafio quc provccho» (Moradas cuartas 3,4)« 
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4.* Docilidad a un director prudente y experimentado.— 
Nunca como en estas penosas crisis se hacen tan necesarios los con- 
sejos y orientaciones de un director espiritual prudente y cxperi- 
mentado. En medio de sus oscuridades y tinieblas, la pobre alma 
no acierta a encontrar el remedio y solucion a los males que la afli- 
gen; y si, en vez de un director prudente y experimentado que la 
anime a permanecer tranquila y sosegada con la simple atencidn 
amorosa que hemos dicho, encuentra quien le diga que retrocede 
y vuelve atrds 28, «crece la pena y el aprieto del alma sin termino y 
suele Ilegar a mas que morir» 29. £1 resultado de csa direccion equi- 
vocada suele ser un verdadero retroceso en la vida espiritual: 

«Estos en este tienipo, si no hay quien los entienda, vuelven atras, de- 
jando el camino o aflojando, o, a Jo menos, se estorban de ir adelante, por 
las muchas diligencias que ponen de ir por el camino de meditacidn y dis- 
curso, fatigando y trabajando demasiadamente el natural, imaginando que 
queda por su negligencia o pecados. Lo cual les es ya excusado, porque los 
Ileva ya Dios por otro camino, que es de contemplacidn, diferentfsimo del 
primero; porque el uno es de meditacion y discurso, y el otro no cae en 
imaginacidn ni discurso» 3®. 

Vea, pues, el alma que quiera adelantar en la perfeccion «en cu- 
yas manos se pone, porque cual fuere el maestro, tal sera el disci- 
pulo, y cual el padre, tal el hijo» 31. Porque, «con ser este daño mas 
grave y grande que se puede encarecer, es tan comñn y frecuente, 
que apenas se hallard un maestro espiritual que no le ha.ga en las al- 
mas que comienza Dios a recoger en esta manera de contempla- 
cion» 32. 

Con todo, tenga presente el alma que Dios a nadie abandona, y 
menos que a nadie, al alma que desea sinceramente santificarse para 
darle gloria. Si no tiene director espiritual, o no tan excelente como 
fuera de desear, EI suplira por otros caminos, como sea de verdad 
humilde y no busque en nada sus propios intereses, sino linicamen- 
te el beneplacito de Dios en todo. Lo que en todo caso le conviene 
hacer cuando advierta claramente en si misma las señales que he- 
mos dado mas arriba es permanecer tranquila y sosegada, con aten- 
cion amorosa a Dios, sin el menor esfuerzo ni violencia por volver a 
la meditacidn. Dios se encargara de todo lo demas. 

214. 5. Efectos.—San Juan de la Cruz examina los grandes 

provechos que causa en el alma la noche del sentido bicn sobrellevada 
en los capitulos 12 y 13 del libro primero de la Noche obscura. He 
aqui un resumen de sus enseñanzas, que hay que meditar mas des- 
pacio en su fuente original: 

antcs en las cosas de Dios. Y asl doblan el trabajo a la pobre alma» fSubida p«il. n.5). 

Subida itad. 
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a) Conocimiento de si mismo y de su miseria al verse tan llena de obscu- 
ridades e impotencias (12,1-2). 

b) El tratar con Dios con mds comedimiento y corlesia del que solia tener 
cuando nadaba en consuelos y regalos (12,3). 

c) Luces mucho mas vivas sobre la grandeza y excelencia de Dios, 
producidas por la contemplacion infusa incipiente (12,4-6). 

d) pTo/unda humildad, «porque, como se ye tan seca y tuiserable, ni 
aun por primer movimiento le pasa que va mejor que los otros, ni que le.s 
Ileva ventaja, como antes hacla» (12,7). 

e) Amor al prdjimo, «porque los estima y no los juzga como antes solia 
cuando se vela a s£ con mucho fervor y a los otros no» (12,8). 

f) Sumisidn y obediencia, pues «como se ven tan miserables, no s61o 
oyen lo que les enseñan, mas aun desean que cualquiera los encamine y 
diga lo que deben hacer» (12,9). 

g) Limpieza y purificacidn de la avaricia, lujuria y gula espiritual, de 
que estaban llenos antes de esta noche sensitiva (13,1-3). Igualmente de la 
ira, envidia y pereza (13,7-9). 

h) *Ordinaria memoria de Dios, con temor y recelo de volver atras», lo 
cual es muy provechoso para el alma (13,4). 

i) «Ejercicio de las virtudes de por junto» (13,1-5). 

j) «Libertad de espiritu, en que se van granjeando los doce frutos del 
Espiritu Santo» (13,11). 

k) Victoria contra los tres enemigos del alma: mundo, demonio y car- 
ne (13,12). 

Por eso, el alma, a la vista de estos tan preciosos frutos que le 
han traido aquelias oscuridades y angustias, tiene por dichosa ven- 
tura salir stn ser notada (o sea, sin que la molesten sus apetitos y pa- 
siones) «a comenzar el camino y via del espiritu, que es el de los 
aprovechantes y aprovechados, que, por otro nombre, Ilaman via 
iluminativa o de contemplacidn infusa, con que Dios de suyo anda 
apacentando y reficionando el alma» (14,1), teniendo ya perfecta- 
mente sosegados sus bajos apetitos y pasiones: 

En una noche obscura, 
con ansias, en amores inflamada, 
joh dichosa yentural, 
sall sin ser notada, 
estando ya mi casa sosegada. 

215. 6, Duracion.—La duracion de estas dolorosas pruebas 

de la noche del sentido es muy varia segun los casos. San Juan de la 
Cruz advierte que esto depende del grado de amor a que Dios quiera 
levantarlas y del mayor o menor bagaje de imperfecciones de que ten- 
gan que purificarse; y tambien que a las almas flacas y debiles no 
las purifica con tanta presteza e intensidad como a las mds fuertes, 
sino que va alternando periodos de luz y obscuridad para que no 
desfallezcan y vuelvan atras en busca de los consuelos del mundo 33. 

Estas alternativas de luz y de tinieblas son muy frecuentes en 
la vida espiritual. Hay almas que de este modo van pasando su no- 
cke del sentido sin que de una manera cierta y determinada pueda 

33 Cf. Noche I.14.5. 
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saberse cuando la empezaron y terminaron. Como sucede cn la na- 
turaleza, el dia y la noche altcrnan en esas almas; el director ha dc 
tener inuy en cuenta la jiosibilidad y el hecho de estas alternativas 
para no engañarse acerca del verdadero estado del alma. 

De todas formas, cuando Dios quiere levantar a un alma a muy 
alta perfeccion suele someterla largamente y con intensidad a estas 
dolorosas purificaciones del sentido. EI cardenal Bona dice que San 
Francisco de Asis estuvo diez años en tales pruebas purgativas; San- 
ta Teresa, dieciocho; Santa Clara de Montefalco, quince; Santa Ca- 
talina de Bolonia, cinco; Santa Magdalena de Pazzis, cinco años pri- 
meramente y luego dieciseis mas; el Venerable Baltasar Alvarez, 
dieciseis 34. Estos periodos debieron, sin duda, de estar salpicados de 
pequeños intervalos de consolaciones sensibles con el fin de dejar 
respirar un poco al alma y cobrar nuevas fuerzas para seguir lle- 
vando la cruz de la purificacion. Tal es la providencia ordinaria de 
Dios, Ilena de suavidad y de paz. 

iSerd licito y conveniente pedir a Dios que abrevie esta prueba 
dolorosa? Si fuera de una manera puramente condicional y con per- 
fecta sumisibn a la voluntad de Dios—«Padre, si es posible, pase de 
mi este caliz; pero no se haga mi voluntad, sino la tuya» (Mt. 26,39)—, 
no habria inconvenicnte en ello. Pero lo mejor es abandonarse ente- 
ramente cn manos de Dios y cstar a lo que EI disponga y por todo 
el tiempo que quiera. Tengase cn cuenta que la noche del sentido no 
es un mal, sino una prueba dolorosa de la que se siguen grandisimos 
bienes, como hemos visto. La mejor y mas sencilla formula para 
cualquier situacibn triste o alegre de la vida espiritual es la que nos 
enseño Nuestro Señor Jesucristo: «Fiat voluntas tua sicut in caelo 
et in terra» (Mt. 6,10). 

216. 7. Lugar que ocupa en la vida espiritual.—No todos 

los autores estan concordes en el lugar que le corresponde a la noche 
del sentido en el conjunto de la vida espiritual. Algunos 35 la inclu- 
yen en el periodo purificativo, y esta es la opinion mas comñn. Otros 
la hacen pertenecer a la via iluminativa 36, y hasta no falta quien la 
ha querido elevar a la via unitiva o de los ya perfectos 37. 

A nosotros nos parece que, segun San Juan de la Cruz, la noche 
del sentido señala exactamente el trdnsito entre la via purgativa y la 
iluminativa, y participa, por lo mismo, de algo de las dos. Cuando 
el alma entra en ella, pertenece todavia a la via purgativa, va carga- 
da de imperfecciones y defectos, de los que habra de purificarla pre- 
cisamente la noche del sentido. Y al salir de ella purificada de aquc- 
Ilas imperfecciones e iluminada por los resplandores de la contem- 


3 4 Cf. Cardenal Bona, Via compendii ad Deum c.io n.6; citado por Tanq.uerey, Teo- 
lia ascetica n.1434. 
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placion infusa ha entrado ya de lieno en la via iluminativa. La noche 
señala el trinsito de la una a la otra. Escuchemos al Mistico Doctor: 

«En csta noche obscura comienzan a entrar las almas cuando Dios las 
va sacando del estado de principiantes 38, que es de los que meditan en el 
camino espiritual, y las comienza a poner en el de los aprovechantes, que es 
ya el de los contemplativos, para que, pasando por aqul, lleguen al estado 
de los perfectos, que es el de la divina unidn del alraa con Dios» 39. 

E1 pensamiento de San Juan de la Cruz esta clarisimo en ese 
texto con relaciñn a las tres vias. Pero un poco mas abajo precisa 
aun mas su pensamiento con relacion a la noche del sentido en ter- 
minos tan claros y explicitos, que no dejan ya lugar a la menor duda: 

«... por medio de esta dichosa noche de la purgacion sensitiva saltd el 
alma a comenzar el camino y via del espiritu, que es de los aprovechantes 
y aprovechados, que, por otro nombre, llaman vfA iluminativa o de con- 
templacidn infusa, con que Dios de suyo anda apacentando y reficionando 
al alma, sin discurso ni ayuda activa de la misma alma» 40. 

Segun San Juan de la Cruz, es, pues, claro que la noche del sen- 
tido señala el transito de los principiantes a los aprovechados, de 
la via purgativa a la iluminativa, de la ascetica a la mistica, de los 
que meditan en la vida espiritual a los que comienzan a verse ya 
envueltos en los resplandores de la contemplacidn infusa. 

Pasemos ahora a estudiar la segunda clase de purificaciones pa- 
sivas, o sea, la terrible y espantosa noche del espiritu, a la que sola- 
mente llegan las almas que han de alcanzar las cumbres m4s eleva- 
das del heroismo y de la santidad. 


ARTICULO 3 
La noche del espi'ritu 



Siendo la noche del espiritu de interes menos comiin—toda vez que no 
llegan a ella sino las almas heroicas, que han de escalar las mas altas cum- 
bres de la santidad—, vamos a limitarnos a unas breves indicaciones. En 
la bibliografla que apuntamos encontrara el lector mas abundante infor- 


217. I. Naturaleza.—La noche del espiritu se constituye por 
una serie dc purificaciones pasivas extremadamente dolorosas, que 
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tienen por objeto completar la purificacion del alma, quc la noche 
del sentido no hizo mds que comenzar. Mediante las horribles prue- 
bas de esta segunda noche, los defectos e imperfecciones del alma 
se arrancan en sus mismas raices, cosa que no pudo conseguir la pri- 
mera purificacion de los sentidos. Escuchemos a San Juan de la 
Cruz: 

«De donde la noche que habemos dicho del sentido, m4s se puede y debe 
llamar cierta reformacidn y enfrenamiento del apetito que purgacidn, La causa 
es porque todas las imperfecciones y desordenes de la parte sensitiva tienen 
su fuerza y raiz en el espiritu, donde se sujetan todos los h^bitos buenos y 
malos, y asf, hasta que &tos se purguen, las rebeliones y siniestros del 
sentido no se pueden bien purgarK^h 

218. 2. Causas.—Las causas de la noche del espiritu son 
las mismas que las del sentido—contemplacion infusa e impcrfec- 
ci6n del alma—, aunque en grado superior de intensidad por parte 
de la luz contemplativa. EI exceso de esta Iiiz atormenta y ciega el 
alma al mismo tiempo que le muestra al descubierto las mas peque- 
ñas e insignificantes imperfecciones de que se ve completamente 
Ilena 42. EI contraste entre la grandeza inefable de Dios, que barrun- 
ta a traves de aqueIIos resplandores contemplativos, y la sentina 
de imperfecciones y miserias que el alma descubre en si misma, le 
hacen concebir la idea de que jamds serd posible la union de tanta 
luz con tantas tinieblas, y que, por lo mismo, esta irremisiblemente 
condcnada a vivir eternamente apartada de Dios. Esta situaci6n, 
que al alma le parece evidentisima y sin remedio posible, la sumerge 
en un estado de angustia y de tortura tan espantosas, que no sola- 
mente suele superar a los tormentos del purgatorio—en el que las 
almas, al fin y al cabo, saben que tienen asegurada su salvaci6n eter- 
na—, sino que, salvo la desesperacidn y el odio a Dios, se asemeja 
mucho a la pena de daño del infierno 43. 

Asusta leer la descripci6n de ese estado hecha por las almas 
que han pasado por el 44. S6I0 a una particular asistencia de Dios, 
que las sostiene y conforta al mismo tiempo que las somete a tan 
terribles pruebas, hay que atribuir el que el alma no se abandone 
a la mas negra y horrenda desesperacion. 



t. c. 6. 
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219. 3. Efectos.—Para explicar «de raiz» la naturaleza y 
efectos de estas terribles pruebas purificadoras, usa San Juan de la 
Gruz la bellisima comparaci6n del leño arrojado al fuego. He aqui 
sus propias palabras: 

«De donde, para mayor claridad de lo^dicho y.^deJo que sc ha de^decir, 
conviene aqul anotar que esta purgativa y amorosa noticia o luz divina 
que aqui decimos, de la misma manera se ha en el alma, purgandola y dis- 
poniendola para unirla consigo perfectamente, que se ha el fuego en el 
madero para transformarlo en si. Porque el fuego material, en aplicdndose 
al madero, lo primero que hace es comenzarle a secar, echandole la humedad 
fuera y haciendole llorar el agua que en si tiene. Luego le va poniendo 
negro, obscuro y feo y aun de mal olor, y yfedole secando poco a poco, 
le va sacando a la luz y echando afuera todos los accidentes feos y obscuros 
que tiene contrarios al fuego. Y, finalmente, comenzandole a intlamar por 
de fiiera y calentarle, viene a transformarle en si y ponerle hermoso como 
el mismo fuego. En el cual t^rmino, ya de parte del madero ninguna pasidn 
hay ni accidn propia, salvo la gravedad y cantidad mas espesa que la del 
fuego, porque las propiedades del fuego y acciones tiene en si; porque esta 
seco, y seca; esta caliente, y calienta; esti claro, y esclarece; esta ligero mu- 
cho mas que antes, obrando el fuego en el estas propiedades y efectos» 45. 

Y a continuacion va el santo Doctor aplicando esta imagen a 
la acci6n purificadora de la noche del espiritu y poniendo de mani- 
fiesto los admirables efectos de santificaci6n que produce en el alma 
que la padece. E1 alma sale de esta prueba resplandeciente y her- 
mosisima, completamente transformada en Dios y libre ya para 
siempre de sus flaquezas, imperfecciones y miserias. Habiendose 
purificado plenamente de ellas—^por el espantoso purgatorio niis- 
tico que ha sufrido—, ha escalado las cumbres mas altas de la san- 
tidad, estd confirmada en gracia^s, y no le queda sino esperar que 
la muerte rompa los lazos que la retienen todavia a este mundo para 
penetrar—sin purificaci6n alguna de ultratumba 47—en los resplan- 
dores eternos de la visi6n beatifica. 

220. 4. Necesidad.— iEs absolutamente necesaria la noche 
del espiritu para alcanzar la perfecci6n cristiana? 

Es preciso distinguir. Para alcanzar una perfecci6n relativa tal 
como corresponde a las almas que han logrado escalar las quintas y 
primeras manifestaciones de las sextas moradas de Santa Teresa 
(oraciones contemplativas de quietud y de unidnj, evidentemente 
que no. Dios puede suplir— y suple de hecho en esas almas relati- 
vamente perfectas—^las tremendas purificaciones de la noche del 
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espiritu con otras pruebas dolorosas intermitentes, alternando la 
luz con las tinieblas, «haciendo anochecer y amanecer a menudo» 48 
hasta elevarlas al grado de pureza y perfeccion a que las tiene prc- 
destinadas. Pero para remontarse hasta las septimas moradas y esca- 
lar las mas altas cumbres de la santidad, la noche del espiritu es abso- 
lutamente indispensable. Lo dice en cien lugares San Juan de la 
Cruz, y se comprende que tiene que ser asi por la naturaleza misma 
de las cosas: el alma no puede unirse con Dios en union transforma- 
tiva mientras no se purifique enteramente de todas sus miserias y' 
flaquezas. Y este es cabalmente el efecto propio de la noche del es- 


221. s- Duracion.—Ya se comprende que no puede haber 
regla fija, por depender de circunstancias muy varias; pero estas 
dolorosas purificaciones suelen durar mucho tiempo—años enteros 
a veces—antes que el alma sea admitida a la union con Dios 
transformativa o matrimonio espiritual. De cuando en cuando suele 
Dios levantar un poco la mano y deja respirar un poco a estas almas 
tan queridas; pero, si se trata de la verdadera noche del espiritu, estos 
compases de espera suelen ser muy breves. E1 alma vuelve en se- 
guida a sentirse envuelta en sus terribles torturas, hasta que termi- 
ne del todo la prueba con la entrada en la ultima etapa clasificable 
de los grados de perfeccidn que es la delfica untdn transformativa. 

222. 6. Lugar que ocupa en la vida espiritual.—Las pu- 
rificaciones pasivas del espiritu, cuando son intermitentes, se extien- 
den a todo lo largo de las vias iluminativa y unitiva, pero cuando 
se trata de la aut^ntica noche del espiritu tienen su lugar entre las 
sextas y septimas moradas de Santa Teresa-*», o sea, ya muy avan- 
zada la via unitiva e inmediatamente antes que el alma alcance 
la unidn transformativa, para la que prepara cabalmente la noche del 
espiritu. A cualquiera que lea superficialmente a San Juan de la Cruz 
pudiera parecerle que el Santo coloca la noche del espiritu entre las 
vias iluminativa y unitiva, como transicion de la una a la otra. Pero 
por el contexto y cl conjunto de su obra se advierte claramente que, 
cuando dice que Dios pone al alma en esta horrenda noche «para lle- 
varla a la divina union)) 50, no se rcfiere a la via unitiva tomada en 
su conjunto, sino unica y exclusivamente a la Mmdn transformativa, 
que es efectivamente la union final a que el alma se encamina. De 


Noche 11,1,1. Hay que lecr con atencion todo este prccioso capltulo de San Juan de 
la Cruz. 

Entre ellas exactamente la coloca la inclita Doctora del Carmelo. Hablando de las 



lo contrario, habrla que excluir de la via unitiva incluso los mara- 
villosos fenomctios de la union extdtica —que ya no aparecen ni tie- 
ncn lugar en la union transformativa, como dice el mismo San Juan 
de la CruzSi—•, y que, sin embargo, pertenecen manifiestamente 
a la vla unitiva segiin el testimonio de la tradicion. Sentimos discre- 
par en esto no solo del P. Crisogono, sino incluso del P. Garrigou- 
Lagrange, que creen que, segun San Juan de la Cruz, la noche del 
espiritu señala el transito de la vla iluminativa a la unitiva 52. Por lo 
demas, esta cuestion, que tiene cierto interes cspcculativo, carece 
de importancia en la practica. 
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Aspecto positivo de la vida cristiana 


223. Examinado el aspecto negativo de la vida cristiana, o sea, 
todo aqueUo que hay que rechazar o rectificar en nuestra Tnarr-V.a 
hacia la perfeccion, veamos ahora el aspecto positivo, o sea, todo lo 
que hay que practicar y fomentar para llegar a las cumbres mas altas 
de la uni6n con Dios. 

No todos los medios tienen la misma importancia ni se requie- 
ren con identico rigor. E1 siguiente esquema muestra, en sintetica 
vision de conjunto, la jerarqui'a de esos valores y, a la vez, el camino 
que vamos a recorrer en las piginas siguientes: 



/. MEDIOS FUNDAMENTALES PARA EL 
AUMENTO Y DESARROLLO DE LA VIDA 
DE LA GRACIA 


Son de dos ordenes: los sacramentos, que aumentan la gracia 
ex opere operato, y la prictica de las virtudes y dones, juntamente 
con el desarrollo progresivo de la vida de oracidn, quc producen su 
efecto santificador ex opere operantis. 

Examinemos ampliamente cada una de estas cosas. 


CAPITULOI 

Los sacramentos 



224. Remitimos al lector a las breves nociones sobre la teoria 
general sacramentaria que hemos dado mas arriba (n.i02)._AquI va- 
mos a insistir dnicamente en los dos sacramentos que reciben con- 
tinuamente los fieles: la penitencia y la Eucaristia. 'Tres de los otros 
cinco—el bautismo, la confirmacidn y el orden sacerdotal—no pue- 
den recibirse m6s que una sola vez en la vida por razdn del cardcter 
permanente que imprimen. Y los otros dos, ordinariamente, no se 
reciben tampoco mas que una sola vez; aunque en absoluto podrian 
recibirse en distintos peligros de muerte (extremauncidn) o en pos- 
teriores nupcias, roto o disuelto el vfnculo anterior por la muerte de 
uno de los conyuges (matrimonio). 

Veamos, pues, la manera de sacar el maximo rendimiento posi- 
ble de la digna recepcibn de esos dos grandes sacramentos que pue- 
den reiterarse infinitas veces a todo lo largo de la vida cristiana: la 
penitencia y la Eucari.sti'a. 
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I. LOS SACRAMENIOS 
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ARTICULO I 

El sac.ramento de la penitencia 

Omitimos aqui todo lo relativo al modo de obtener el perdon de los 
pecados graves, al precepto eclesiastico que obliga a su recepdon anual y 
otras cosas semejantes, cuyo estudio pertenece mas bien a los moralistas. 
Nos fijamos linicamente en la confcsidn sacramental como medio de ade- 
lantar en la perfeccidn. 

I. Valor substantivo dcl sacramento dc la penitencia 

225. Error funesto seria pensar que la confesion sacramental 
se ordena unicamente a la absolucion de las faltas cometidas o a una 
simple disposicion previa para mejor recibir la Eucaristia. EI sacra- 
mento de la penitencia tiene en si mismo, e independientemente de 
los demas, un gran valor substantivo y una eficacia extraordinaria en 
orden al aumento y desarrollo de la vida cristiana. 

Como es sabido, los sacramentos aumentan la gracia (si la encucn- 
tran ya en el alma) con eficacia de suyo infalible (ex opere operato). 
En este sentido, como instrumentos de Dios aplicativos de los me- 
ritos de Cristo, los sacramentos tienen virtud ilimitada para santi- 
ficar a los hombres. Pero de hecho, en la practica, la medida de este 
efecto santificador esta en proporcion con las disposiciones (ex opere 
operantis) del que recibe el sacramento. No porque estas disposicio- 
nes sean concausa de la produccidn de la gracia (que proviene exclu- 
sivamente de Dios), sino porque actuan como previa disposicion ma- 
terial i; de manera semejante—advierte un tedlogo contempora- 
neo 2—a como, en el orden flsico, el sol calienta mds el metal que 
el barro, porque el metal es mejor conductor del calor. Dc ahl que 
interese grandemente en Teologia espiritual el estudio de estas dis- 
posiciones, que admiten en la prdctica grados variadlsimos, con el 
fin de lograr el mdximo rendimicnto santificador en la recepcion de 
los sacramentos. 

2. Disposiciones para recibirlo fructuosamente 

226. Las disposiciones para recibir con el maximo fruto el sa- 
cramcnto dc la penitencia son dc dos clases; habituales y actuales. 

A) Disposiciones habituales.-—Las principales son tres, que 
coinciden con el ejercicio de las tres virtudes teologales: 

a) Espiritu df. ff.—E1 tribunal de la pcnitencia cs el trihunal 
de Cristo. Elemos de verle a E1 en la pensona del confcsor, ya que 

a 3 o'**’*'’'”'**” e>iPresamente Santo Tomas (cf. IV Scnt. d.4 q.2 

2 Cf. BaLor, De Eçclaia Sacramcntis (Roma 1900) t.i p.92. 


estd en su lugar y ejerciendo los poderes que de E1 ha recibido (lo. 20, 
22-23). Tenian raz6n los fariseos al decir que s6lo Dios puede per- 
donar los pecados (Lc. 5,21). De dondc hemos de estar prontos a 
aceptar los santos consejos del confesor como si provinieran del mis- 
mo Cristo. E1 confesor, por su parte, recuerde la sublime dignidad 
de su ministerio y ejerzalo con el temor y reverencia que exige su 
condici6n de legado de Cristo: pro Christo ergo legatione fungimur 
(2 Cor. 5,20). 

b) MAxima confianza. —Es el tribunal de la misericordia, el 
unico en el que siempre se absuelve al reo con tal de que este since- 
ramente arrepentido. Por eso, al confesor no se le llama juez, sino 
padre. De donde el confesor debe revestirse, como Cristo, de entra- 
ñas de misericordia, y cl penitente ha de acercarse a el con el coraz6n 
dilatado por la confianza mas absoluta y filial. 

c) Amor de Dios. —Cada vez mas intenso, que excluya el afec- 
to a cualquier pecado por minimo que sea y excite en nucstras almas 
sentimientos de verdadera contricion por los que hemos tenido la 
desdicha de cometcr. 

B) Disposiciones actuales.—Ante todo, hemos de acercarnos 
al tribunal de la penitencia en cada caso como si aqu61la fuese la 61- 
tima confesi6n de nuestra vida, como preparaci6n inmediata para 
el viitico y el juicio de Dios. Hay que combatir con energia el espi- 
ritu de rutina, no confesandose por mera costumbre de hacerlo cada 
tantos dias, sino poniendo el mdximo empeño en conseguir, con la 
gracia de Dios, una verdadera conversi6n y renovaci6n de nuestra 
alma. 

Examinemos ahora las disposiciones fundamentales en cada uno 
de los momentos o condiciones que se requieren para hacer una bue- 
na confesi6n. 

a) El examen de conciencia. —Hay que hacerlo con la mdxima sin- 
ceridad y humildad, con el dnimo sereno e imparcial, sin excusar nuestros 
defectos ni empeñarse escrupulosamente en ver faltas donde no las hay. 

E1 tiempo que hay que dedicarle es muy vario, segñn la frecuencia de 
las confesiones, la indole del alma y el grado de perfeccion en que se en- 
cuentra. Un medio excelente de simplificar este trabajo es hacer todos los 
dias ei examen de conciencia, anotando—con signos convencionales que 
prevengan las indiscreciones—lo que haya de someterse al tribunal de la 
penitencia. Haciendolo asi, bastan unos momentos para hacer el resumen 
mental antes de acercarse al confesor. Este procedimiento tiene, ademas, 
la ventaja de descargar la memoria durante la semana y suprimir la inquie- 
tud que cl olvido de algo que no recordamos nos podrla acarrear. 

Pero t6ngase especial cuidado en no perderse en una multitud de deta- 
llcs niinios. M4s que el nfunero exacto de las diatracciones en la oractoi, 
interesa averiguar cu4I es la causa de haber estado tan distraldo. Son ias 
torcidas disposiciones del alma las que urge enderezar; y esto se consigue 
mucho mcjor atacando dircctamente sus causas quc avcriguando cl mimero 
Teol. de la 
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exacto de las manifestaciones exteriores de aguel fallo 3. Esto se entiendc, 
naturalmente, de las faltas veniales; porque, tratdndose de pccados graves, 
habrla que precisar su niimero con toda exactitud o con la maxima aproxi- 
macion posible. 

b) La contricion de corazon. —Es la disposicion fundamental, jun- 
to con el propdsito de enmienda, para sacar el raayor fruto posible de la 
recepcidn del sacramento. Su falta absoluta harla sacrilega la confesion—si 
fuera con advertencia—o harfa invdlida la absolucidn—por falta de materia 
proxima—aun recibida de buena fe *. Entre personas piadosas que se con- 
fiesan casi siempre de faltas leves, es mas facil de lo que se cree la invalidez 
de la absolucion por falta de verdadero arrepentimiento, ocasionado por la 
misma insignificancia de esas culpas y el espfritu de rutina con que se con- 
fiesan de ellas. Por eso, en orden a) valor de la absolucidn, es prefcrible 
no acusarse de las faltas ligeras de las que no se tenga valor de evitarlas a 
todo trance—ya que no es obligatoria la acusacion de las faltas veniales, 
y serfa irreverencia y gran abuso acusarse sin arrepentimiento ni proposito 
de enmienda—, haciendo recaer el dolor y proposito sobre algdn pecado 
grave de la vida pasada del que se vuelva a acusar o sobre alguna falta ac- 
tual de la que se duele de verdad y trata seriamente de no volverla a co- 


La intensidad del arrepentimiento, nacido sobre todo de los motivos 
de perfecta contricidn, estard en razon directa del grado de gracia que el 
alma recibird con la absolucion sacramental. Con una contricion intensfsima 
podrla obtener cl alma no .solamente la remisibn total de sus culpas y de la 
pena temporal que halifa de pagar por ellas en esta vida o en el purgatorio, 
sino tambien un aumento considerable de gracia santificante, que la han'a 
avanzar a grandes pasos por los caminos de la perfeccibn. T^ngase muy 
presente que, segtin la doctrina del Ang^Iico Doctor, al recobrar la gracia 
el pecador en el sacramento de la penitencia (o fuera de 61, por la perfecta 
contricidn con propbsito de confesarse), no siempre la recibe en el mismo 
grado de antes, sino en igual, mayor o menor segiin sus disposiciones actua- 
les^. Es, pues, de la mayor importancia procurar la maxima intensidad 
posible en el arrepentimiento y contricidn para lograr recuperar el mismo 
grado de gracia o quiza mayor que el que se posefa antes del pecado. Y esta 
misma doctrina vale tambien para el aumento de la gracia cuando el alma se 
acerque al sacramento ya en posesion de la misma. Nada, pues, ha de procurar 
con tanto cmpeño el alma que quiera santificar.se como esta inten.sidad de 
contricion nacida del amor de Dios, de la consideracidn de su infinita bon- 
dad y misericordia, del amor y sufrimientos de Cristo, de la monstruosa 
ingratitud del pecador para con un Padre tan bueno, que nos ha colmado 
de incomprensibles beneficios, etc. Pero bien persuadida de que esta gracia 
de la perfecta e intensa contricion es un don de Dios que solo puede impe- 


’ Rel&nse a este propbsito las excelentes piginas de Tissot en so prcciosa obra La vida 
interioT simpiyicada p.3.* I.2 c.6-10, que rccogcmos, en parte, en otro lugar deestaobra 
(cf. n.486). 


* Sabido cs que—como enseña Santo TomAs (111,84,2)-la materia prmima de! s: 
nto dc la penitencia no son los pecados del penitente (materia remota), sino los actos 
•- los rechaza (contricidn, confesiñn y satisfacciñn). Las^or^s^sacramCTtyias recaer 

xima—aniique sea inculpablemente—, no hay sacramento. 

5 fie aqut sus propias palabras: «Acontece, pues, que la interisidj.i del a,r.^pentiir>i' 
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trarse por v£a de oracidn, se humillara profundamente ante la divina Majes- 
tad, impiordndola con in.sistencia por intcrcc.si6n de Marla, ' Mediadora de 
todas las gracias. 

c) El proposito FiRME.—Por falta de el resultan invdlidas —cuando 
menos—gran mimero de confesiones, sobre todo entre gente devota y ru- 
tinaria. Hay que poner suma diligencia en este importante piinto. Para 
ello no nos contentemos con un proposito general de no volver a pecar, 
demasiado inconcreto para que resulte eficaz. Sin excluir ese proposito 
general, tomemos, ademas, una rcsolucibn clara, concreta, en6rgica, de po- 
ner los medios para evitar tal o cual falta o adelantar en la prdctica de una 
determinada virtud. Hagamos recaer sobre esa resolucion una mirada es- 
pecial en el examen diario de conciencia y demosle cuenta al confesor, 
en la proxima confesion, de nuestra fidelidad o flaqueza. jCuantas con- 
fesiones de gente piadosa resultan invalidas o poco menos que imitiles por 
no tener en cuenta estas cosas tan elementalesl 

d) La confesion db boca. —Santo Tomas— Suppl. 9,4—examina y 
justifica las dieciseis cuaiidades que señalaban los antiguos a la perfecta acu- 
sacion de los pecados, contenidas en los siguientes versos: 

«La confesidn sea simple, humilde, pura, fiel, 
frecuente, clara, discreta, voluntaria, sin jactaricia, 

Integra, secreta, dolorosa, pronta, 
fuerte, acusadora y dispuesta a obedecer». 

No todas estas condiciones revisten la misma importancia, auncjue 
ninguna de ellas deja de ser litil. Las principales en orden al mdximo rendi- 
miento santificador son las siguientes: 

1. » Profundamente humilde.—E1 penitente ha de reconocer rendida- 
mente sus miserias, y ha de empezar a repararlas aceptando voluntaria- 
mente la propia abyecciñn ante los ojos del confesor. De ahf que cometen 
una gran torpeza y equivocaci6n las personas que, al caer en una falta humi- 
llante, buscan otro confesor para que el propio y ordinario no sospeche 
nada ni pierdan prestigio ante 61. Es imposible que con este proceder tan 
humano e imperfecto reporten el debido fruto de la absolucidn sacramental. 
Jamas daran un paso en la perfeccidn almas que conserven todavla tan arrai- 
gado el amor propio y andan tan lejos de la verdadera humildad de corazbn. 
Muy al contrario obran los que desean santificarse de veras. Sin faltar a 
la verdad, exagerando voluntariamente la calidad o el nñmero de sus pe- 
cados—lo que seria una verdadera profanacibn del sacramento—, procuran 
acusarse de ellos de la manera mds vergonzosa y humillante posible. No so- 
lamente no los van «coloreando por que no parezcan tan malos, lo cual 
mas es irse a excusar que a acusan)—como lamenta San Juan de la Cruz 
en ciertos principiantes ®—, sino «mas gana tienen de decir sus faltas y 
pecados, o que los entiendan, que no sus virtudes; y asi se inclinan mas 
a tratar su alma con quien en menos tiene sus cosas y su espfritu»^. Sin 
estos sentimientos de profunda y sincera humildad, apenas se puede con- 
seguir verdadero fruto de la confesidn sacramental en orden a la perfec- 
cion cristiana. 

2. * Integra. —^No nos referimos aquf a la integridad en la acusacion de 
la especie y nñmero de los pecados mortales—absolutamente indispensable 

» Cf. Nbcftc obscura 1,2,4- Dcbe leerse Integro este magnffico capltulo acerca de la soberbia 

de los principiantcs.- 
I Ibid., n.7. 





120 


CRISTIANA 


para no convertir la confesi6n cn sacrilegio—, sino a la inquisici6n de las 
causas y motivos qne han >icteri ninado esos ixicados, para que el corsfcsor 
aplique el conveniente remedio y pueda prevcnir las recafdas. 

«No basta, pues, una vaga acusacidn que nada descubra al con- 
fesor, tal como esta: he tenido distracciones en la oracidn. Se ha de 
decir: he estado distrafdo por negligencia en tal o cual ejercicio dc 
piedad, por haberlo comenzado mal, sin ningun recogimiento, o por 
no haber combatido las distracciones originadas en un pequeño ren- 
cor, o en una afeccion sensible, o en el estudio. Se le deben recordar 
igualmente las resoluciones hechas anteriormente y si se han cum- 
plido o no. Asf se evitara la rutina y la negligencia» *. 

3. * Dolorosa .—Hay que acusarse en tiSrminos que pongan de mani- 
fiesto el arrepentimiento sincero de que esta embargada el alma, procu- 
rando excitar mas y mas los sentimientos interiores dc contricion a me- 
dida que se van refiriendo los pecados y miserias. 

4. » Freaiente .—Para que la confesion resulte un ejercicio altamente 
santificador es menester que sea frecuente. E1 Codigo Candnico urge a los 
ordinarios de lugar la obligacidn de procurar que todos sus clerigos puri- 
fiquen frecuentemente sus conciencias en el sacramento de la penitencia 
(cn.125). Y, hablando de los religiosos y seminaristas, concreta expresa- 
mente que esa confesidn debe ser, al menos, semanal: «semel saltem in 
hebdomada» (00.595 y 1367). No importa quc apenas se tengan nuevas 
faltas voluntarias que acusar; siempre habra materia en algun episodio la- 
mentable de la vida pasada, sobre el que se haga recaer nuevamente el dolor 
y justifique una nueva absolucidn, que nos aumentara considerablemente 
la gracia. Santos hubo—tales como San Vicente Ferrer, Santa Catalina de 
Sena, San Ignacio de Loyola, San Francisco de Borja, San Carlos Borromeo 
y San Alfonso Marfa de Ligorio—que se confesaban todos los dfas; no por 
escnipulos ni ansiedades de conciencia, sino porque tenfan sed de Dios, 
y sablan que uno de los medios mas eficaces para adelantaren la perfeccidn 
era la humilde y contrita recepcidn del sacramento de la penitencia. E1 
alma que aspira seriamente a santificarse no se dispensara jamiis al menos 
de la confesidn semanal. 

e) La SATiSFAncioN SACRAMENTAL.—Ademas de la finalidad vindi- 
cativa para restablecer el orden conculcado, la satisfaccidn sacramental 
tiene un doble valor: el remisivo de la pena temporal debida por el pecado 
—y este efecto lo produce ex opere operato, pero en grados muy distintos 
segñn las disposiciones del penitente —y el medicinal, preservando del pe- 
cado futuro y sanando las heridas por la aplicacion de los remedios opor- 
tunos. Por eso hay que cumplir la penitencia impuesta por el confesor 
cuanto antes y con el maximo fervor posible. 

Teniendo en cuenta la gran benevolencia hoy vigente en la imposicion 
de la penitencia sacramental, son de alabar los penitentes que ruegan a 
sus confesores una penitencia mas grave; puesto que, como enseña Santo 
Tomas, el valor satisfactorio de las obras impuestas como penitencia sa- 
cramental es mucho mayor que si se realizan por propia iniciativa, ya que 
forman parte completiva del sacramento y reciben su fuerza del poder de 
las Ilaves 



3. Efcctos de la confesion sacramcntal 

227. No cabe duda que la confesion, realizada en estas condi- 
ciones, es un medio de altisima eficacia santificadora, Porque en ella: 

a) La sangre de Cristo ha caido sobre nuestra alma, purifican- 
dola y santificandola. Por eso, los santos que habian recibido luces 
vivisimas sobre el valor infinito de la sangre redentora de Jesiis te- 
nian verdadera hambre y sed de recibir la absolucibn sacramental, 

b) Se nos aumenta la gracia ex opere operato, aunque en gra- 
dos diferentisimos segun las disposiciones del penitente. De cien 
personas que hayan recibido la absolucion de las mismas faltas, no 
habra dos que hayan recibido la gracia en e) mismo grado. Depende 
de la intensidad de su arrepentimiento y del grado de humildad con 
que se hayan acercado al sacramento. 

cj El alma se siente llena de paz y de consuelo. Y esta dispo- 
sicion psicoldgica es indispensable para correr por los caminos de la 
perfeccidn. 

dj Se reciben mayores luces en los caminos de Dios. Y asi, por 
ejemplo, despues de confesarnos comprendemos mejor la necesidad 
de perdonar las injurias, viendo cuan misericordiosamente nos ha 
perdonado el Señor; o se advierte con mds claridad la malicia del pe- 
cado venial, que es una mancha que afea y ensucia el alma, privan- 
dola de gran parte de su brillo y hermosura. 

e) Aumenta considerablemente las fuerzas del alma, proporcio- 
nandole energia para vencer las tentaciones y fortaleza para el per- 
fecto cumplimiento del deber. Claro que estas fuerzas se van debi- 
litando poco a poco, y por eso es menester aumentarlas otra vez con 
la frecuente'jftoafesion. 

4. La virtud de la penitencia y el espiritu de compuncion 

228. La recepcidn del sacramento de la penitencia es de una 
eficacia santificadora extraordinaria, pero se trata de un acto tran- 
sitorio que no puede repetirse continuamente. Lo que ha de perma- 
necer habitualmente en el alma es la virtud de la penitencia y el es- 
piritu de compuncion, que mantendran en nosotros los frutos del sa- 
cramento En gracia a la brevedad, vamos a resumir en unos 
cuantos puntos las ideas fundamentales que conviene tener siempre 
presentes H; 

1. " La virtud de la penitencia es un habito sobrenatural por el que 
nos dolemos de los pecados pasados con intencibn de removerlos del alma 12. 
Lleva, pues, impllcito el deseo de expiarlos. 

2. ® Esta virtud ha de manifestarse por ios actos que le son propios; 
pero en sl misma es una actitud habitual del alma que nos mantiene en el 



monje c.8, cu^as princip; 

12 cf. ni.8s.i. 
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pejii' de haber ofendido a Dios y en el deseo de reparar nuestras faltas. 
Kste espiritu de compuncion es necesario a todos los que no han vivido en 
uiia inocencia perfccta; o sea, inas o menos, a todos los hombres del mundo. 

3. ® Guando es profundo y liabitual este sentimiento de contricion, 
proporciona al alma una gran paz, la mantiene en la humildad, es un exce- 
lente in.strumento de purificacion, le ayuda a mortificar sus instintos desor- 
denados, la fortifica contra las tentaciones, la impulsa a emplear todos los 
medios a su alcance para reparar sus pecados y es una garantia de perseve- 
rancia en el camino de la perfeccion. 

4. " Muchas almas experimentan instintiva repugnancia a todo lo que 
signifique penitencia y renunciamiento. Pero ese movimiento instintivo—que 
tiene su origen en las ralces mas hondas de la psicologla humana, que rehuye 
naturalmente el dolor—^no es obstaculo para que se posea y practique la 
virtud de la penitencia, que, en cuanto tal, reside en la voluntad y nada 
tiene que ver con las rebeldias del instinto. 

5. ® EI esplritu de compuncibn es propio de todos los santos; todos 
se sentian pecadores ante Dios. Y la misma Iglesia ha sembrado su liturgia 
de fbrmulas de contricion, sobre todo en el rito dei santo sacrificio de la 
misa, en el que se multiplican de manera impresionante y con verdadera 
profusion (Confiteor...; aufer a nobis...; Kyrie...; qui tollis peccata mundi, 
miserere nobis...; pro innumerabilibus peccatis meis...; et in animo contrito...; 
redime me et miserere mei...; ab aeterna damnatione nos eripi...; nobis quoque 
peccatoribus...; dimitte nobis, debita nostra...; agnus Dei...; ab omnibus iniqui- 
tatibus meis...; Domine non sum dignus...; ut in me non remaneant scelerum 
macula...). Este es el esplritu que anima a la Iglesia, esposa de Cristo, 
mientras realiza en este mundo la accion mas sublime y mas santa. 

6. “ La penitencia nos hace participantes de los sufrimientos y rn&itos 
de Cristo. La unidn a Cristo en nuestros sufrimientos, ademiis de condicion 
indispensable para su valor, es una fuente inefable de consuelos. Los san- 
tos no acertaban a vivir sin cruz. En el fondodel alma, todos repetlan el 
grito sublime de Santa Teresa: «O padecer o morir». 

7. ® Siguiendo el pensamiento y la intencidn de la Iglesia—^manifes- 
tados en la fbrmula que acompaña a la absolucibn sacramental—, hemos de 
referir, por una intencibn expllcita, los actos de la virtud de ia penitencia 
al sacramento mismo. Esta practica es de singular eñcacia para la remisidn 
de nuestros pecados, para el aumento de la gracia y del premio de la vida 
eterna: «quidquid bom feceris et mali sustinueris sit tibi in remissionem 
peccatorum augmentum gratiae et praemium vitae aetemae». 

8. ° Los principales medios para adquirir el esplritu de penitencia y 
de compuncion son: aj La oracidn, ya que se trata de un don de Dios alta- 
mente santificador. £I misal trae una preciosa formula pro petitione lacry- 
rnarum que los antiguos monjes recitaban con frecuencia 13. £1 Miserere 
es tambien una formuia belilsima. b) La contemplacibn de los sufrimientos 
de Cristo a causa de nuestros pecados y su infinita misericordia en acoger 
al pecador arrepentido. c) La practica voluntaria de mortificaciones y aus- 
teridades realizadas con esplritu de reparacion en unidn con Cristo. 



5 SACRAMENIOS 


ARTICULO 2 

La Eucaristia, fuente de santificacion 


S.Th., 111.73-83; Ribet, L'ascetique chritierme 46; Mahieu, Probatio charitatis n.i: 
Tanouerey, 'teologia axitica n.277-88; Garrigou-Lagrange, Tres edades II,15; I 
SauvE, IiUimidades de la Eucaristia; Hug6n, La Sainte Eucharistie; Marmion, jcsuc 
vida del alma c.8: Bernadot, De la Eucaristia a la Trinidad; GomA, La Eucarislia y la 
cristiana; Antonio HernAndez, G.M.F., Por la Eucaristia a la santidad. 


1. Eñcacia santiñcadora de la Eucaristia 

229. Entre todos los ejercicios y practicas de piedad, ninguno 
hay cuya eficacia santificadora pueda compararse a la digna recep- 
cion del sacramento de la Eucaristia. En ella recibimos no solamente 
la gracia, sino el Manantial y la Fuente misma de donde brota. Ella 
debe ser, en su doble aspecto de sacramento y de sacrificio, el cen- 
tro de convergencia de toda la vida cristiana. Toda debe girar en 
torno a la Eucaristia. 

Omitimos aqui una multitud de cuestiones dogmdticas y mora- 
les relativas a la Eucaristia. Recordemos, no obstantc, en forma clc 
breves puntos, algunas ideas fundamentaies que conviene tener siem- 
pre muy presentes: 

1. '‘ La santidad consiste en participar de una manera cada vcz 
mas plena y pcrfecta de la vida divina que se nos comunica por la 

2. * Esta gracia brota—como de su Fuente linica para el hom- 
bre—del Corazon dc Cristo, en el que reside la plenitud de la gracia 
y de la divinidad. 

3. * Cristo nos comunica la gracia por los sacramentos, princi- 
palmentc por ia Eucaristia, en la que se nos da a si mismo como ali- 
mento de nuestras almas. Pero, a diferencia del alimento matcrial, 
no somos nosotros quienes asimilamos a Cristo, sino EI quicn nos 
diviniza y transforma en si mismo. En la Eucaristia alcanza el cris- 
tiano su maxima cristifvcaddn, cn la que consiste la santidad. 

4. ® La comunion, al darnos enteramente a Cristo, pone a nues- 
tra disposicion todos ios tesoros de santidad, de sabidurla y de cien- 
cia encerrados en EI. Con elia, pues, recibe el cJma un tesoro rigu- 
rosa y absolutamente infinito que se le entrega en propiedad. 

5. ® Juntarnente con ei Verbo cncarnado—con su cucrpo, alma 
y divinidad—, sc nos dan cn la Eucaristla las otras dos pcrsonas dc 
la Santisima Trinidad, ei Padre y cl Esplritu Santo, cn virtud dei 
incfable misteria de la circuminse.sipn, que las hacc inseparablcs. Nun- 
ca tan perfectamente como despues de comulgar el cristiano se con- 
vierte en templo y aagrario de la Divinidad. En virtud de este divino 
e inefable contacto con la Santisima Trinidad, el alma— y, por re- 
dundancia de ella, el mismo cuerpo del crjstiano—se hace mis sa- 
grada que la custodia y el copon y atin mas quc las rnisinas especies 
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sacramentales, que contienen a Cristo—ciertamente—, pero sin to- 
carle siquiera ni recibir de E1 ninguna influencia santificadora. 

6. ® La uni6n eucaristica nos asocia de una manera misteriosa 
pero realisima, a la vida intima de la Santi.sima Trinidad. En el alma 
del quc acaba de comulgar, el Padre engendra a su Hijo unigenito, 
y de ambos procede esa corriente de amor, verdadero torrente de 
llamas, que es el Espiritu Santo. E1 cristiano dcspues de comulgar 
deberia caer en extasis de adoracidn y de amor, limitandose unica- 
mente a dejarse Ilevar por el Padre al Hijo y por el Hijo al Padre en 
la unidad del Espiritu Santo. Nada de devocionarios ni formulas 
rutinarias de accion de gracias; un sencillo movimiento de abrasa- 
do amor y de intima y entrañable adoracion, que podria traducirsc 
en la simple formula del Gloria Patri, et Filio, et Spiritui Sancto... 

7. ® De esta forma, la uni6n eucarlstica es ya el cielo comenzado, 
el «cara a cara en las tinieblas» (sor Isabel de la Trinidad). En el cielo 
no haremos otra cosa. 

Estas ideas son fundamentales, y ellas solas bastan'an, bien me- 
ditadas, para darnos el tono y la norma dc nuestra vida cristiana, 
que ha de ser esencialmente eucaristica. Pero para mayor abunda- 
miento precisemos un poco mas lo relativo a la preparaci6n y acci6n 
de gracias, que tiene importancia capital para obtener de la Euca- 
ristia el mdximo rendimiento santificador. 

2. Disposicioncs para comulgar 

230. Hay que distinguir una doble prcparaci6n: remota y pro- 
xima. 

A) Preparacidn remota.—E1 gran pontifice San Pio X, por 
el decreto Sacra Tridentina Synodus, de 20 de diciembre de 1905, 
dirimid para siempre la controversia hist6rica sobre las disposicio- 
nes requeridas para recibir la sagrada comuni6n. E1 papa determina 
que para recibir la comuni6n frecuente y aun diaria se requicren 
tan s6lo las siguientes condiciones: a) estado de gracia; b) recta in- 
tencidn (o sea, que no se comulgue por vanidad o rutina, sino por 
agradar a Dios); c) es muy conveniente estar limpio de pecados ve- 
niales, pero no es absolutamente necesario: la comuni6n ayudard 
a vencerlos; d) se recomienda la diligente preparaci6n y acci6n de 
gracias; e) debe procederse con el consejo del confesor. A nadie quc 
reuna estas condiciones se le puede privar de la comuni6n freiuente 
y aun diaria 14. 

De todas formas, es evidcntc que las per.sonas quc quieran adc- 
lantar seriamente en la perfecci6n cristiana han de procurar inten- 

Para remcdiar los abusos que de la comunibn frecuente y diaria podian originarse cn 
colcgios, seminafios, comunidades religiosas, etc., donde exislc cl peligro dc quc alguien se 
acerque.a comulgar en. malas condiciones por no llamar la atencibn de sus compañerci& o.su- 
periores, dib la Sagrada Ck)ngregacibn de Sacramentos, con fecha 8 de diciOTibrc de 193»» 
una ptxidentkimz Instruccion reservada a los Ordinarios del lugar ya los Superiores mayores 
de religiones clcricales, que no se publicb cn Acta Apostolicae Sedis. Puedc vcrse un amplio 
extracto dc la misma en e! comenfario al cn. nb? de la edicibn del Cddigo Canonko puhlicada 
porlaBAC. 
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siñcar hasta el mdximo estas condiciones. Su preparaci6n remota ha 
de consistir en llevar una vida digna del que ha comulgado por H 
mañana y ha dc volver a comulgar al dia siguiente. Hay que insistir 
principalmente en desechar todo apego al pecado venial, sobre todo 
al plenamente deliberado, y en combatir el modo tibio e imperfecto 
de obrar, lo cual supone la perfecta abnegacidn de si mismo y la ten- 
dencia a la practica de lo mds perfecto para nosotros en cada caso, lia- 
bida cuenta de todas las circunstancias. 

B) Prcparacion proxima.—Cuatro son las principales dispo- 
siciones pr6ximas que ha de procurar excitar en si el alrna ferviente, 
implorindolas de Dios con humilde y perseverante insistencia: 

a) Fe viva. —Dristo la exigfa siempre como condici6n indispensable 
antes de conceder una gracia aun de tipo material (milagro). La Eucaristia 
es por antonomasia el mysterium fidei, ya que en ella nada de Cristo perci- 
ben la tazdn natural ni los sentidos. Santo Tomas recuerda que en la cruz 
se ocult6 solamente la divinidad, pero en el altar desaparece incluso la 
humanidad santlsima: «Latet simul et humanitas». Esto exige de nosotros 
una/e vtva transida de odoracidn. 

Pero no s61o en este sentido—asentimiento vivo al misterio eucarlstico—- 
la fe es absolutamente indispensable, sino tambi6n en orden a la virtud 
vivificantc del contacto de Jesds. Hemos de considerar en nuestras almas 
la lepra del pecado y repetir con la fe vivlsima del leproso del Evangelio; 
«Señor, si tti quiere.s, puedes limpiarme» (Mt. 8,2); o como la del ciego de 
Jeric6—menos infortunado con la privacidn de la luz material que nosotros 
con la ceguera de nuestra alma—: «Señor, haced que vea» (Mc. 10,51). 

b) Humildad profunda. —Jesucristo lav6 los pies de sus ap6stoles an- 
tes de instituir la Eucaristla para darles ejemplo (lo. 13,15). Si la Santlsima 
Virgen se prepard a recibir en sus virginales entrañas al Verbo de Dios 
con aquella profundlsima humildad que la hizo exclamar: «He aqul la es- 
clava del Señor» (Lc. 1,38), iqu^ deberemos hacer nosotros en semejante 
coyuntura? No importa que nos hayamos arrepentido perfectamente de 
nuestros pecados y nos encontremos actualmente en estado de gracia. La 
culpa fu6 perdonada, el reato de pena acaso tambi^n (si hemos hecho la 
debida penitencia), pero el hecho histdrico de haber cometido aquel pecado 
no desaparecera jamds. No olvidemos, cualquiera que sea el grado de san- 
tidad que actualmente f)oseamos, que hemos sido rescatados del infierno, 
que somos ex presidiarios de Satanas. E1 cristiano que haya tenido la des- 
gracia de cometer alguna vez en su vida un solo pecado mortal deberla estar 
siempre anonadado de humildad. Por lo menos, al acercarse a comulgar, re- 
pitamos por tres veces con sentimientos de profundlsima humildad y vivl- 
simo arrepentimiento la fbrmula sublime del centuri6n: «Domine, non sum 
dignus...» 

c) CoNFiANZA ilimitada. —Es preciso que el recuerdo de nuestros pe- 
cados nos lleve a la humildad, pero no al abatimiento, que seria una forma 
disfrazada del orgullo. Jesucristo es el gran perdonador, que acogio con infi- 
nita ternura a todos los pecadores que se le acercaron en demanda de per- 
don. No ha cambiado de condicion; es el mLsmo del Evangelio. Acerque- 
monos a E1 con humildad y reverencia, pero tambien con inmensa confianza 
en su bondad y misericordia. Es el Padre, el Pastor, el Medico, el Amigo 
divino, que quiere estrecharnos contra su Coraz6n palpitante de amor.. La 
confianza le rinde y le vence: no puede resistir a ella, le roba el Corazdn... 
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d) Hambbe y sed de cOMtJLGAR.—Es esta la disposicidn que mas direc- 
famente afecta a la eficacia santificadora de la sagrada comunidn. Esta ham- 
bre y sed de recibir a Jesi'is sacramentado, que procede del amor y casi se 
ideiitifica con el, ensancha la capacidad del alma y la dispone a rccibir la 
gracia sacramental en proporciones grandfsimas. La cantidad de agua que 
se coge de la fuente depende en cada caso del tamaño del vaso que se lleva. 
Si nos preocuparamos de pedirle ardientemente al Señor esta hambre y 
sed de la Eucaristla y procuraramos fomentarla con todos los medios a 
nucstro alcance, muy pronto serlamos santos. Santa Catalina de Sena, Santa 
Teresa de Jesiis, Santa Micaela del Santlsimo Sacramento y otras muchas 
almas santas tenlan un hambre y sed de comulgar tan devoradoras, que se 
hubieran expuesto a los mayores sufrimientos y peligros a tnieque de no 
perder un solo dla el divino alimento que las sostenfa. Hemos de ver preci- 
samente en estas disposiciones no solamente un efecto, sino tambien una 
de las mas eficaces causas de su excelsa santidad. La Eucaristfa recibida 
con tan ardientes deseos aumentaba la gracia en sus almas en grado incalcu- 
lable haci^ndolas avanzar a grades pasos por los caminos de la santidad. 

En realidad, cada una de nuestras comuniones deberla ser mds fervorosa 
que la anterior, aumentando nuestra hambre y sed de la Eucaristfa. Porque 
cada nueva comuniñn aumenta el caudal de nuestra gracia .santificante, y 
nos dispone, en consecuencia, a recibir al Señor al dia siguiente con un amor 
no sdlo igual, sino mucho mayor que el de la vfspera. Aqul, como en todo 
el proceso de la vida espiritual, el alma debe avanzar con movimiento uni- 
formemente acekrado; algo asf como una piedra, que cae con mayor rapidez 
a medida que se acerca mas al suelo is. 


3. La accion de gracias 

231. Para el grado de gracia que nos ha de aumentar el sacra- 
mento ex opere operato es mds importante la preparacidn que la ac- 
ci6n de gracias. Porque ese grado estd en relacion con las disposi- 
ciones actuales del alma que se acerca a comulgar, y, por consiguien- 
te, tienen que ser anteriores a la comunion 

De todas formas, la accidn de gracias es importantisima tam- 
bien. «No perddis tan buena saz6n de negociar como es la hora des- 
pues de haber comulgado», decia con razon a sus monjas Santa Te- 
resa de Jesiis tr. Cristo estd presente en nuestro coraz6n, y nada desea 
tanto como llenarnos de bendiciones. 

La mejor manera de dar gracias consiste en identificarse por el 

Lo recuerda hermosamente Santo Tom5s: «EI mDvimiento natural (y.gr., el dc una 
moyimiento violento (v.gr., el de una piedra arrojada hacia arriba). Ahora bien: la gracia 

lin, tanto mis deben crecer* (In epist. ad Hebr. 1,25). 

Tedlogos hay que afirman quc el sacramento puede producir nuevos aumentos dc 
gracia ex opere operato todo el tiempo que permaneccn incorruptas las especies sacramcntales 
en el interior del que ha comulgado (si se produccn nuevas disposicioncs por su partc). 
Pero esta teoria tiene muy pocas probabilidades. Es muchisimo mAs teoldgico decir quc el 

cibirse^f.^nLSoS^ad 6;.*Lo que sl cabe son nuevos aumentos dc gracia ex opere operantis 
(intensificando las disposiciones), pcro esto ya nada tiene que vcr con cl cfecto propip.de 
los sacramentos (que cs el ex opere operato), y puede producirsc tambi^n independicntemente 
de eilos por cualquier acto de virtud mds mtenso que el hSbito de la rfiisma que actualnunte 
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amor con el mismo Cristo y ofrecerle al Padre, con todas sus infinitas 
riquczas, como oblaci6n suavisima por las cuatro finalidades del 
sacrificio; como adoracion, reparacidn, peticion y accidn de gracias. 
Hablaremos inmcdiatamente de esto al tratar del santo sacrificio de 
la misa, y allt remitimos al lector. 

Hay quc evitar a todo trance cl espiritu de rutina, que estcriliza 
la mayor partc dc las acciones de gracias despues de comulgar. Son 
legi6n las almas devotas que ya tienen preconcebida su acci6n de 
gracias—a base de rezos y f6rmulas de devocionario— y no quedan 
tranquilas sino despucs de recitarlas todas mecinicamente. Nada 
de contacto Intimo con Jesus, de conversaci6n cordial con El, de 
fusi6n de corazones, de petici6n humilde y entrañable de las gra- 
cias quc necesitamos hoy, que acaso sean completamente distintas 
de las quc neccsitaremos mañana. «Yo no se qu6 decirle al Señor», 
contestan cuando se les inculca que abandonen el devocionario y 
se cntreguen a una conversaci6n amorosa con El. Y asi no intentan 
siquicra salir de su rutinario formulismo. Si le amaran de verdad 
y se esforzasen un poquito en ensayar un didlogo de amistad, silen- 
cioso, con_ su amantisimo Coraz6n, bien pronto experimentarlan 
repugnancia y nduseas ante las f6rmulas del devocionario, compues- 
tas y escritas por los hombres. La voz de Cristo, suavlsima e incon- 
fundiblc, resonaria en lo mds hondo de su alma, adoctrinandolas 
en el camino del cielo y estableciendo en su alma aquella paz que 
«sobrcpuja todo entendimiento» (Phil. 4,7). 

Otro medio excelente de dar gracias es reproducir en silencio algunas 
escenas del EA'angelio, imaginando que somos nosotros los protagonistas 
ante Cristo, que estd alll realmente presente: «Señor, el que amas esta en- 
fermo» (las hermanas de Ldzaro: lo. 11,3); «Señor, si quieres, puedes lim- 
piarme* (el leproso: Mt. 8,2); «Señor, haced que vea* (el ciego de Jeric6: 
Mc. 10,51); «&ñor, dadme siempre de esa agua* (la samaritana: lo. 4.15); 
«Señor, aum^ntanos la fe» (los ap6stoles: Lc. 17,5); «Creo, Señor; pero ayuda 
tti a mi poca fe» (el padre del lunatico; Mc. 9,24): «Señor, ensSñanos a orar» 
(un discfpulo; Lc. ii,i): «Señor, mu^stranos al Padre, y esto nos basta* 
(el apñstol Felipe; lo. 14,8): «Señor, ,ia qui6n iremos? Td tienes palabras 
de vida eterna» (el ap6stol San Pedro: lo. 6,68). iC6mo gozard Nuestro Se- 
ñor viendo la sencillez, la fe y la humildad de los nuevos leprosos, ciegos, 
enfermos e ignorantes, que se acercan a E1 con la misma confianza y amor 
que sus hermanos del Evangelio! iC6mo sera posible que deje de atender- 
nos, si E1 es el mismo de entonces—-no ha cambiado de condici6ri—y nos- 
otros somos tan miserables y añn mas que aquellos del Evangelio? Nada 
hay que conmueva tanto su divino Coraz6n como un alma sedienta de Dios 
quc se humilla reconociendo sus llagas y miserias e implorando el remedio 

Duracion. —Es conveniente prolongar la acci6n de gracias me- 
dia hora por lo menos. Es una suerte de irreverencia e indelicadeza 
para con el divino Huesped tomar la iniciativa de terminar cuanto 
antes la visita que se ha dignado hacernos. Con las personas del mun- 
dQ ;que nos mereccn algfin re.speto no obramos asf, sino que espe- 
ramos a que den ellas por tenninada la entrevista. Jesus prolonga 
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su visita a nuestra alma todo el tiempo que permanecen sin alterar- 
se substancialmente las especies sacramentales, y aunque no pucda 
darse sobre esto regla fija—depende de la fuerza digestiva de cada 
uno—, puede señalarse una media hora como termino medio en una 
persona normal. Permanezcamos todo este tiempo a los pies del 
Maestro oyendo sus divinas enseñanzas y recibiendo su influencia 
santificadora. Solo en circunstancias anormales y extraordinarias—un 
trabajo o necesidad urgente, etc.—preferiremos acortar la accion de 
gracias antes que prescindir de la comunion, suplicando entonces 
al Señor que supla con su bondad y misericordia el tiempo que aquel 
dla no le podamos dar. En todo caso, no debe desayunarse—si pue- 
de hacerse sin grave incomodidad—sino despues de media hora 
larga de haber recibido la sagrada comunion i*. 

4. La comuniñn espiritual 

232. Un gran complemento de la comunidn sacramental que 
prolonga su influencia y asegura su eficacia es la Ilamada comunion 
espiritual. Consiste esencialmente en un acto de ferviente deseo de 
recibir la Eucaristla y en darle al Señor un abrazo estrechisimo como 
si realmente acabara de entrar en nuestro corazñn. Esta practica pia- 
doslsima, bendecida y fomentada por la Iglesia, es de gran eficacia 
santificadora y tiene la ventaja de poderse repetir innumerables ve- 
ces al dla. Algunas personas la asocian a tma determinada pr^ctica 
que haya de repetirse muchas veces (v.gr., al rezo del avemaria al 
dar el reloj la hora). Nunca se alabara suficientemente esta excelente 
devociñn; pero evltese cuidadosamente la rutina y el apresuramiento, 
que lo echan (odo a perder. 

5. La visita al Santisimo 

233. Es otra excelente practica que no omitirdn un solo dia 
las personas deseosas de santificarse. Consistc en pasar un ratito 
—repetido varias veces al dla si es posible—a los pies del Maestro, 
presente en la Eucaristla. La hora mas oportuna es el atardecer, 
cuando la lamparita del Santlsimo empieza a prevalecer sobre la luz 
de la tarde que se va 1®. En esta hora misteriosa, todo convida al 
recogimiento y al silencio, que son excelentes disposiciones para oir 
la voz del Señor en lo mis intimo del alma. EI procedimiento mejor 
para realizar la visita es dejar expansionarse libremente el corazon 
en ferviente coloquio con Jesiis. No hace falta tener letras ni elo- 
cuencia alguna para ello, sino unicamente amar mucho al Señor y ' 
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tcner con E1 la confianza y sencillez infantil de un niño con su padre 
amantisimo. Los libros pueden ayudar a cierta clase de espiritus 20, 
pero de ningun modo podrin suplantar jamas la espontaneidad y 
frescura de un alma que abra de par en par su corazon a los cfluvios 
de amor que emanan de Jesucristo sacramentado. 


ARTICULO 3 


La santa misa como medio de santificacion 



I. Nociones previas 

234. Recordemos en primer lugar algunas nociones dogma- 
ticas. 

1. * La santa misa es substancialmente el mismo saprificio de 
la cruz, con todo su valor infinito; la misma Victima, la misma obla- 
ci6n, el mismo Sacerdote principal. No hay entre ellos m4s que una 
diferencia accidental: el modo de realizarse (cruento en la cruz, in- 
crucnto en el altar). Asi lo declarñ la Iglesia en el concilio Triden- 
tino 21. 

2. * La santa misa, como verdadero sacrificio que es, realiza 
propisimamentc las cuatro finalidades del mismo; adoracion, repa- 
racion, peticion y acciñn de gracias (Denz. 948 y 950). 

3. >' E1 valor de la misa es en si mismo rigurosamente infinito. 
Pero sus efectos, en cuanto dependen de nosotros, no se nos aplican 
sino en la medida de nuestras disposiciones interiores. 

2. Fines y cfectos de la santa misa 

235. La santa misa, como reproduccion que es del sacrificio 
redentor, tiene los mismos fines y produce los mismos efectos que 
el sacrificio de la cruz. Son los mismos que los del sacrificio en ge- 
neral como acto supremo de religidn, pero en grado incomparable- 
mente superior. Helos aqui: 

1.° Adoraci6n. —E1 sacrificio de la misa rinde a Dios una ado- 
racion absolutamente digna de El, rigurosamente infinita. Este efec- 
to lo produce siempre, infaliblemente, ex opere operato, aunque cele- 
bre la misa un sacerdote indigno y en pecado mortal. La razon es 
porque este valor latreutico o de adoracion depende de la dignidad 
infinita del Sacerdote principal que lo ofrece y del valor de la Vic- 
tima ofrecida. 
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Recuerdese el ansia atormentadora de glorificar a Dios que ex- 
perimentaban los santos. Con una sola misa podian apagar para 
siempre su sed. Con ella le damos a Dios todo el honor que se le debe 
en reconocimiento de su soberana grandeza y supremo dominio; 
y esto del modo mds perfecto posible, en grado rigurosamente infinito. 
Por razon del Sacerdote principal y de la Victima ofrecida, una 
sola misa glorifica mds a Dios que le glorificardn en el cielo por toda 
la eternidad todos los dngeles y santos y bienaventurados juntos, in- 
cluyendo a la misma Santisima Virgen Maria, Madre de Dios. 

En retorno de esta incomparable glorificacion, Dios se inclina 
amorosamente a sus criaturas. De ahl procede el inmenso valor de 
santificacion que encierra para nosotros el santo sacrificio del altar. 

Consecuencia .— iQue tesoro el de la santa misa! jY pensar que muchos 
cristianos—la mayor parte de las personas devotas—no han caido todavfa 
en la cuenta de ello, y prefieren sus practicas rutinarias de devocidn a su 
incorporacidn a este sublime sacrificio, que constituye el acto principal de 
la religidn y del culto catdlico! 

2.° Reparacion. —Despues de la adoracidn, ningun otro deber 
mas apremiante para con el Creador que el de reparar las ofensas que 
de nosotros ha recibido. Y tambien en este sentido el valor de la 
santa misa es absolutamente incomparable, ya que con eUa ofrece- 
mos al Padre la reparacion infinita de Cristo con toda su eficacia re- 



«En el dla, esta la tierra inundada por el pecado; la impiedad e inmo- 
ralidad no perdonan cosa alguna. iPor que no nos castiga Dios? Porque 
cada dia, cada hora, el Hijo de Dios, inmolado en el altar, aplaca la ira de 
su Padre y desarma su brazo pronto a castigar. 

Innumerables son las chispas que brotan de las chimeneas de los buques; 
sin embargo, no causan incendios, porque caen al mar y son apagadas por 
el agua. Sin cuento son tambien los crimenes que a diario suben de la ticrra 
y claman venganza ante el trono de Dios; esto no obstante, merced a la virtud 
reconciliadora de la misa, se anegan en el mar de la misericordia divina...» 22 

Claro que este efecto no se nos aplica en toda su plenitud in- 
finita (bastaria una sola misa para reparar, con gran sobreabundan- 
cia, todos los pecados del mundo y liberar de sus penas a todas las 
almas del purgatorio), sino en grado limitado y finito segtin nues- 
tras disposiciones. Pero con todo; 

a) Nos alcanza—de suyo ex opere operato, si no le ponemos 
obstacuIo.s-—la gracia actual, necesaria para el arrepentimicnto de 
nuestros pecados 23. Lo enseña expresamentc el concilio de Tren- 
to: «Huius quippe oblatione placatus Dominus, graiiam et donum 
paenitentiae concedens, crimina et peccata etiam ingentia dimittit» 
(Dcnz. Q4o). 
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Consecuencia. —Nada puede hacerse mas eficaz para obtener de Dios la 
conversidn de un pecador como ofrecer por e.sa intencidn el santo sacrificio 
de la misa, rogando al mismo tiempo al Señor quite del corazñn del pecador 
los obsticulos para la obtencidn infalible de esa gracia. 

h) Remitc siemprc, infaliblemente si no se le pone obstdculo, 
parte al menos de la pena temporal que habia que pagar por los 
pecados en este mundo o en el otro. De ahl que la santa misa apro- 
veche tambicn a las almas del purgatorio (Denz. 940 y 950). E1 grado 
y medida de csta remision depende de nuestras disposiciones 24. 

Consecuencias. —^Ningiin sufragio aprovecha tan eficazmente a las almas 
dcl purgatorio como la aplicacion del santo sacrificio de la misa. Y ninguna 
otra penitencia sacramental pueden imponer los confesores a sus penitentes 
cuyo valor satisfactorio pueda compararse de suyo al de una sola misa ofre- 
cida a Dios. |Que dulce purgatorio puede ser para el alma la santa misa! 

3.° Peticion. —«Nuestra indigencia es inmensa; necesitamos 
continuamcnte luz, fortaleza, consuelo. Todo esto lo encontramos 
en la misa. Alll esta, en efecto, Aquel quc dijo: «Yo soy la luz del 
mundo, yo soy el camino, yo soy la verdad, yo soy la vida. Venid a 
mi los que sufris, y yo os aliviar^. Si alguno viene a ml, no lo re- 
chazar^» 2S. 

Y Cristo se ofrece en la santa misa al Padre para obtenernos, 
por el merito infinito de su oblacidn, todas las gracias de vida di- 
vina quc necesitamos. Alli est4 «semper vivens ad interpellandum 
pro nobis» (Hebr. 7,25), apoyando en sus m^ritos infinitos nuestras 
siiplicas y pcticiones. Por eso, la fuerza impetratoria de la santa 
misa es incomparable. De suyo ex opere operato, infalible e inme- 
diatamente mueve a Dios a conceder a los hombres todas cuantas 
gracias necesiten, sin ninguna excepcidn; si bien la colacibn efec- 
tiva de esas gracias se mide por el grado de nuestras disposiciones, 
y hasta puede frustrarse totalmente por el obstAculo voluntario que 
le pongan las criaturas. 

«La raz6n es que la influencia de una causa universal no tiene mds llmites 
que la capacidad del sujeto que la recibe. Asf, el sol alumbra y da calor lo 
noismo a una persona que a mil que est6n en una plaza. Ahora bien; el sa- 
crificio de la misa, por ser substancialmente el mismo que el de la cruz, es, 
en cuanto a reparacidn y sñplica, causa universal de las gracias de ilumina- 
ci6n, atracci6n y fortaleza. Su influencia sobre nosotros no estA, pues, limi- 
tada sino por las disposiciones y el fervor de quienes las reciben. Asl, una 
sola misa puede aprovechar tanto a un gran nñmero de personas como a una 
sola; de la misma manera que el sacrificio de la cruz aprovech6 al buen ladron 
lo mismo que si por el solo se hubiese realizado. Si el sol ilumina lo mismo 
a una que a mil personas, la influencia de esta fiiente de calor y fervor espi- 



ad 3 et s). 

»» Dou CoLnuBA Mabuioh. Juueruto, vUa iel alaM c,7 11,4. 
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ritual como es la misa, no es menos eficaz en el orden de la gracia. Cuanto 
c.s mayor la fe. t onfianza, religidn y amor con quc sc asistc a clla, mayorcs 
son los frutos que en las almas produce» 26. 

AI incorporarla a la santa misa, nuestra oracidn no solamente 
entra en el rio caudaloso de las oraciones liturgicas—que ya le daria 
una d'jnidad y eficacia especial ex opere operantis Ecclesiae -—, sino 
que se confunde con la oracion infinita de Cristo. E1 Padre le escu- 
cha siempre: «Ego autem sciebam quia semper me audis» (lo. 11,42), 
y en atencidn a E1 nos concedera a nosotros todo cuanto necesi- 
temos. 

Consecuencia .—No hay novena ni triduo que se pueda comparar a la 
eficacia impetratoria de una sola misa. jCuanta desorientacidn entre los 
fieles en tomo al valor objetivo de las cosas! Lo que no obtengamos con la 
santa misa, jamis lo obtendremos con ningiin otro procedimiento. Esta 
muy bien el empleo de esos otros procedimientos bendecidos y aprobados 
por la Iglesia; es indudable que Dios concede muchas gracias a traves de 
ellos; pero coloquemos cada cosa en su lugar. La misa por encima de todo, 

4.® Accion de gracias. —Los inmensos beneficios de orden na- 
tural y sobrenatural que hemos recibido de Dios nos han hecho con- 
traer para con E1 una deuda infinita de gratitud. La eternidad cntera 
resultarla impotcntc para saldar esa deuda si no contaramos con 
otros medios que los que por nuestra cuenta pudi^ramos ofrecerle. 
Pero estd a nuestra disposicidn un procedimiento para liquidarla 
totalmente con infinito saldo a nuestro favor: cl santo sacrificio de 
la misa. Por ella ofreccmos al Padre un sacrificio eucaristico, o de 
accibn de gracias, que supera nuestra deuda, rebasdndola infinita- 
mentc; porque es el mismo Cristo quien se inmola por nosotros y 
en nuestro lugar da gracias a Dios por sus inmensos beneficios. Y, a 
la vez, es una fuente de nuevas gracias, porque al bienhechor le 
gusta ser correspondido. 

Este efecto eucaristico, o de accidn de gracias, lo produce la santa 
misa por sl misma: siempre, infaliblemente, ex opere operato, inde- 
pendicntemente de nuestras disposiciones. 


Tales son, a grandes rasgos, las riquezas infinitas encerradas 
en la santa misa. Por eso, los santos, iluminados por Dios, la tenlan 
en grandisimo aprecio. Era el centro de su vida, la fuente de su espi- 
ritualidad, el sol resplandeciente alrcdedor del cual giraban todas 
sus actividades. E1 santo Cura de Ars hablaba con tal fervor y con- 
viccibn de la excelencia de la santa misa, que llego a conseguir que 
casi todos sus feligreses la oyeran diariamente. 

Pero para obtener de su celebracidn o audicion el miximo ren- 
dimiento santificador es preciso insistir en las disposiciones nece- 
sarias por partc del que la celebra o la oye. 

*• GAUtaoc-LAaKAMai, Trti eiaitt II, 14 . 
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3. Disposicioncs para cl sanlo sai rificju de la misa 

236, Alguien ha dicho que para celebrar u oir dignamente 
una sola misa harian falta tres eternidades: una para prepararse, otra 
para celebrarla u oirla y otra para dar gracias. Sin llegar a tanto como 
esto, es cierto que toda preparacibn serd poca por diligente y fervo- 
rosa que sea. 

Las principales disposiciones son de dos clases: externas e in- 
ternas. 

a) Externas .—Para el sacerdote consistirin en el perfecto cum- 
plimiento de las rubricas y ceremonias que la Iglesia le señala. Para 
el simple fiel, en el respcto, silencio, modestia y atencion con que 
la debe olr. 

b) Internas .—La mejor de todas es identificarse con Jesucristo, 
que se inmola en el altar. Ofrecerle al Padre y ofrecerse a si mismo 
en El, con E1 y por El. Esta es la hora de pedirle que nos convierta 
en pan, para ser comidos por nuestros hermanos con nuestra entre- 
ga total p>or la caridad. Uni6n intima con Maria al pie de la cruz; 
con San Juan, el discipulo amado; con el sacerdote celebrante, nuc- 
vo Cristo en la tierra («Cristo otra vez», gusta decir un alma ilumi- 
nada por Dios). Uni6n a todas las misas que se celebran en el mundo 
entero. No pidamos nunca nada a Dios sin añadir como precio in- 
finito de la gracia que anhelamos: «Señor, por la sangre adorable de 
Jesus, que cn este momcnto esta elevando en su caliz un sacerdote 
cat6lico en algñn rinc6n del mundo». 

No cabe duda que la santa misa celebrada u oida con estas dis- 
posiciones es un instrumento de santificaci6n de primerlsima ca- 
tegoria. 


Despues de los sacramentos—fuente primaria de nuestra vida 
cristiana que aumenta la gracia ex opere operato —es preciso exa- 
minar los medios fundamentales para su desarrollo ex opere operan- 
tis. Tales son, principalmente, el ejercicio cada vez mas intenso de 
las virtudes infusas, perfeccionadas por la actuaci6n de los dones 
del Esplritu Santo—actuaci6n que, si bien no depende de nosotros, 
podemos hacer mucho disponiendonos para que el divino Esplritu 
los mueva—, y el incremento gradual y progresivo de la vida de 
oraci6n. He ahl los grandes medios que vamos a examinar seguida- 
mente con la maxima extension que nos permita la indole de nues- 
tra obra. 
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CAprruLO n 

La practica de las virtudes cristianas 
y de los dones del Espiritu Santo 

Examinada ya en la segunda parte de nuestra obra la teoria gene- 
ral sobre las virtudes infusas y los dones del Espiritu Santo, veamos 
ahora el modo de practicar las virtudes cada vez con mayor inten- 
sidad y perfeccidn y lo que por nuestra parte podemos hacer para 
disponernos a la actuacion de los dones del Espiritu Santo. 

Insistiremos, sobre todo, en las siete virtudes principales (teolo- 
gales y cardinales), aunque sin omitir algunas indicaciones relativas 
a sus derivadas y anejas. A continuacidn de cada virtud estudiare- 
mos el don del Esplritu Santo correspondiente, como hace Santo 
Tomas en la Suma Teologica. 


A. LAS VIRTUDES TEOLOGALES 

Son las virtudes mds importantes de la vida cristiana, base y 
fundamento de todas las demis. Su oficio es unirnos intimamente a 
Dios como Verdad infinita, como Bienaventuranza suprema y como 
sumo Bien en si mismo. Son las tinicas que dicen relacidn inmediata 
a Dios; todas las demis se refieren inmediatamente a cosas distintas 
de Dios. De ahl la suprema excelencia de las virtudcs teologales. 

Vamos a examinarlas por separado. 


ARTICULO I 

La virtud de la fe 

S.Th., Scakamelli, Directorio axe'tico t.4 a.i; Mons. Gay, Vida y virtudes 

cristianas t.i tr.3; Ch. db Smet, Notre vie sumat. t.i p.170-221: Janvier, Cardmes tgii 
y 1912; Barre, Tractatus de Virtutibus tertia pats; Garrigou-Lagrange, Tres edades III.iv: 
IV,io; Tanijuerey, Teologia axMca n.1169-89; Prummer, Manuale Theologiae Moralis 
1 n.478-S32. 

237. I. Nociones.—Recordemos en primer lugar algunos 
puntos fundamentales de la teologia de la fe: 

i.“ La fe es una virtud teologal infundida por Dios en el enten- 
dimiento, por la cual asentimos firmemente a las verdades divinamente 
reveladas por la autoridad 0 testimonio del mismo Dios que revela. 

En estas palabras estan recogidos todos los elementos esenciales que 
deben entrar en una buena definicidn: el gdnero prdximo (virtud teologal 
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infusa); la diferenda especifica (asentimiento intelectual, a diferencia de la 
esjjeranza y caridad, por las que la voluntad ama con amor de concupiscen- 
cia o de amistad); ohjeto material y formal «guod» (Dios sobrenaturalmente 
conocido comp Verdad primera y todas las verdades reveladas en orden a 
Dios); ohjeto formal «quo» (por la autoridad del mismo Dios, que no puede 
engañarse ni engañarnos). 

2. ® AI rcvelarnos su vida intima y los grandes misterios de la 
gracia y la gloria, Dios nos hacc ver las cosas, por decirlo asi, desde 
su punto de vista di'vino, tal como las ve EI. Nos hace percibir armo- 
nias dcl todo sobrenaturales y divinas que jamas hubiera podido 
llegar a pcrcibir naturalmentc ninguna inteligencia humana ni an- 
gelica. 

«Hace cincuenta años—escribe el P. Garrigou-Lagrange 1—, quien no 
hubiera conocido aiin la telegrafla sin hilos, hubiera quedado no poco sor- 
prendido al escuchar que un dla se podrla oir en Roma una sinfonia ejecu- 
tada en Viena. Mediante la fe infusa oimos una sinfonia espiritual que tiene 
su origen en el cielo. Los perfectos acordes de tal sinfonia se llaman los mis- 
terios de la Trinidad, de la encarnacidn, de la redencidn, de la misa, de la 
vida etema. 

Por esta audicidn superior es conducido el hombre hacia la eternidad, 
y deber suyo es aspirar con mas alma cada dia hacia las alturas de donde 
procede esta armonfa». 

3. ° EI asentimiento a las verdades de la fe es de suyo firmisimo y 
cierttsimo, fundado en la autoridad de Dios que revela. Pero como las 
verdades reveladas permanecen para nosotros obscuras e ineviden- 
tes, ha dc intervenir la voiuntad, movida por la gracia, para imponer 
al entendimiento aquel asentimiento firrnisimo; no por la evidencia 
intrlnseca de que carecen para nosotros aquellas verdades, sino lini- 
camente por la autoridad infalible de Dios, que no puede engañarse 
ni engañarnos. En este sentido, el acto de fe es libre, sohrenatural y 
meritorio. 

4. ° La fe es incompatible con la vision intelectual o sensible. 
De suyo es de non visis 2. Por eso en el cielo desaparecera la fe, al 
ser substituida por la vision facial. 

5. ® La fe es la primera virtud cristiana, en cuanto fundamento 
positivo de todas las demas (sin ella no puede existir ninguna, como 
sin fundamento no puede haber edificio) 3. Si bien la caridad es mas 
excelente que la fe y que todas las demas virtudes infusas, en cuanto 
que dice relacion a Dios de modo mas perfecto y en cuanto forma 
de todas ellas 4. Sin la caridad, ninguna virtud puede ser perfecta 5 

6. ° E1 concilio de Trento dice que la fe es el comienzo, funda- 
mento y raiz de la justificacion, y que sin ella es imposible agradar 

1 Tres edades 1,3, 

, 2 C£ 11-11,1,4. De donde se deduce que las visiones y revelaciones priuadas, sobre todo 
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a Dios y Ilegar a formar parte del niimero de sus hijos *. Es el co- 
mienzo, porque establece el primer contacto entre nosotros y Dios, 
en cuanto autor del orden sobrenatural; lo primero es creer en EI. 
Es el fundamento, en cuanto que todas las demAs virtudes—incluso 
la caridad—^presuponen la fe y en ella estriban como el edificio so- 
bre sus cimientos positivos: sin la fe es imposible esperar o amar. 
Y es la raiz, porquc de ella, informada por la caridad, arrancan y 
viven todas las demas. 

7. “ La fe informada por la caridad produce, entre otros, dos 
grandes efectos en el alma; le da un temor filial hacia Dios que le 
ayuda mucho a apartarse del pecado, suma desgracia que le priva- 
ria de aquel inmenso bien, y le purifica el corazon, elevSndoIo hacia 
las alturas y limpiandole del afecto a las cosas terrenales^. 

8. “ Conviene tener ideas claras sobre las distintas formas de fe 
que suelen distinguirse en Teologia. La fe puede considerarse, en 
primer lugar, por parte del sujeto quc cree (fe subjetiva) o por el 
objeto creldo (fc objetiva). La subjetiva admite las siguientes sub- 
divisiones: 

a) Fe divina, por la que creemos todo cuanto ha sido revelado por 
Dios, y fe catdlica, por la que creemos todo lo que la Iglesia nos propone 
como divinamente rcvelado. 

h) Fe habitual, que es un hdbito sobrenatural infundido por Dios en el 
bautismo o justificacidn del infiel, y fe actual, que es el acto sobrenatural 
procedente de aquel habito infuso (v.gr., el acto sobrenatural por el que 
creemos hic et nunc que Dios es uno y trino). 

c) Fe formada (o viva), que es la que va unida a la caridad (estado de 
gracia) y es perfeccionada por ella como forma extrinseca de todas las virtu- 
des, y fe informe (o muerta), que es la que esta separada de la caridad en un 
alma creyente en pecado mortal. 

d) Fe expllcita, por la que se cree tal o cual misterio concreto revelado 
por Dios, y fe implkita, por la que se cree todo cuanto ha sido revelado por 
Dios, aunque lo ignoremos detalladamente (fe del carbonero). 

c) Fe interna, si permanece en el interior de nuestra alma, y fe extema, 
si la manifestamos al e.xterior con palabras o signos, 

A su vez, la fe objetiva se subdivide de la siguiente forma: 

a) Fe catdlica, que esta constitulda por las verdades reveladas y pro- 
puestas por Dios a todos los homhres para obtener la vida eterna (o sea todo 
!o contenido en la Sagrada Escritura o en la Tradicidn expllcita o implicita- 
mente); y fe privada, que esta constitulda por las verdades que Dios ma- 
nifiesta, a veces, sobrenaturalmente a una persona determinada (v.gr., a 
Santa Teresa). La primera obliga a todos; la segunda, .s6Io a la persona qiie 
la recibe directamente de Dios. 

b) Fe definida, que afecta a aquellas verdades que la Iglesia propone 
explicitamente a la fe de los fieles bajo pecado de herejla y pena de excomu- 
nion (v.gr., el dogma de la Inmaculada Concepcidn), y fe definible, que se 
refiere a aquellas verdades que todavfa no han sido definidas por la Iglesia 



(Di-nz. 801). 

■> cf. n-11,7. 


l. n. C. 2. L.AS VIRTUDES INFUSAS V DONES DEL E. S. 437 

como dogmas de fe, pero que pueden ser definidas por encontrarse expUcita 
o impMcitamente contenidas en el depdsito de la divina revelacidn (tales eran 
todos los dogmas catolicos antes de su definicidn). 

c) Fe necesaria con necesidad de medio, que afecta a aquellas verdades 
cuya ignorancia, aun inculpable, impide en absoluto la salvacion del alma 8, 
y fc necesaria con necesidad de precepto, que esta constitufda por todas aque- 
jlas verdades que la Iglesia propone a la fe de los fieles, pero cuya ignorancia 
inculpable no compromete la salvacidn eterna (o sea todos y cada uno de los 
demis dogmas catdlicos). 

2. Pccados contra la fe.—Segun Santo Tomas de Aquino, 
los pecados que se oponen a la fe son: la infidelidad o paganismo 
(II-il,io), que cuando es voluntario es el mayor de los pecados des- 
pues del odio a Dios (a.3): la herejia, quc niega algiin dogma reve- 
lado en particular o duda voluntariamente de el (ibid. ii); la apos- 
tasia, que es el abandono total de la fe cristiana recibida en el bau- 
tismo (ibid. 12): la blasfemia (ibid. 13), sobre todo la que va contra 
el Espiritu Santo (ibid. 14), y la ceguera del corazon y embotamiento 
de los sentidos, quc se oponen al don de entendimiento (ibid. 15,1-2), 
y proceden, sobre todo, de los pecados de la carne (ibid. 3). EI es- 
tudio detallado de estos pecados pertenece a la Teologla moral. 

238. 3. E1 crecimiento cn la fe.—La fe, tanto objetiva como 
subjetiva, puede crecer y desarrollarse en nuestras almas hasta al- 
canzar una intensidad extraordinaria. E1 santo llega a vivir de fe: 
«iustus ex fide vivit» (Rom. 1,17). Pero es preciso entender recta- 
mente e.sta doctrina. Nadie la ha explicado mejor que Santo Tomas 
en un artfculo maravilloso de la Suma Teologica 9. He aqul sus pa- 
labras, a las que añadimos entre par^ntesis algunas pequeñas expli- 
caciones para ponerlas al alcance de los no versados en Teologla: 

«La cantidad de un habito puede considerarse de dos modos: por parte 
del objeto o de su participacidn en el sujeto. (En nuestro caso, la fe ohjetiva 
y la subjetiva.) 

Ahora bien; el objeto de la fe (las verdades reveladas, fe objetiva) puede 
considerarse de dos modos: segiin su raz6n o motivo formal (la autoridad 
de Dios que revela) o segiin las cosas que se nos proponen materialmente 
para ser crefdas (todas las verdades de la fe). E1 objeto formal de la fe (la 
autoridad de Dios) es uno y simple, a saber, la Verdad primera. De dondc 
por esta parte la fe no se diversifica en los creyentes, sino que es una espe- 
clficamente en todos (o se acepta la autoridad de Dios o no; no hay t6rmino 
medio para nadie). Pero las cosas que se nos proponen materialmente para 
creer son muchas (todas las verdades de la fe) y pueden conocerse mas o 
menos cxpllcitamente (el te61ogo conoce muchas mas y mejor que el simple 

• Cuiles sean concretamente estas verdades es cuestion discutida entre los teoIoEOS. Todo' 
est4n conformes—ya que la doctrina contraria cst4 condenada por la Iglesia (Denz. 1172) — 
en que sc rcqui€rc, al mcnos, la fc en la existencia de Dios remunerador, o sea. premiador 
dc buenos y castigador de malos. Algunos tedlogos exigen todavfa el conocimiento (siquiera 
sea imperfecto y rudimentario) del misterio de la Santlsima Trinidad y el de Cristo Redcn- 
tor, Ssmto Ton^s parece decir esto mismo (cf. 11-11,2,7-8), pero sin cxigir para los inficlcs 
una fe expHcita, sino dnlcamcnte implfcita cn la divina Providencia: «credentes Deuni esse 
iiberatorem hominum secundum niodos sibi placUos et necrijndum quo.1 ali.iuilHis veritafriu 
cognoscentilnis ipsc rcvelasseti (Ibid. a.7 atl i). 

» Cf. n-11,5,4: «Si la fe puede ser en uno mayor que en otro.. 
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fiel). Y segiln esto puede un hombre conocer y creer explicitamente mds eo- 
sas quc otros. Y asf puede haber en uno mayor fe segdn la mayor explicita- 
ci6n de esa fe. 

Pero si se considera la fe segiin su participacidn en el sujeto (fe subj'e- 
tiva), puede acontecer de dos modos. Porque el acto de fe procedc del en- 
tendimiento (es el que asiente a las verdades reveladas) y dc la voluntad (que 
es la que, movida por Dios y por la libertad del hombre, impone ese ascnti- 
miento a la inteligencia). En este sentido puede la fe ser mayor en uno que 
en otro; por parte del entendimiento, por la mayor certeza y firmeza (en esc 
asentimiento), y por parte de la voluntad, por la mayor prontitud, devocidn 
0 confianza (con que impera a la inteligencia aquel asentimiento). 

Nada se puede añadir substancialmente a esta magnffica doc- 
trina. Pero es conveniente señalar el modo con que las almas debcn 
intensificar su fe a todo lo largo del proceso de la vida cristiana. 

i.” Los PRiNCipiANTES.—A semejanza de lo que ocurre con la caridad 
incipientc lo, el principal cuidado de los principiantes con relacidn a su fe 
ha de ser nutrirla y fomentarla para que no se pierda o corrompa. Para cllo: 

a) Gonvencidos, ante todo, de que la fe es un don de Dios completa- 
mente gratuito que nadie puede merecer u, pediran al Scñor en oracidn 
ferviente que les conserve siempre en sus almas esa divina luz que nos en- 
seña el camino del cielo en medio de las tinieblas de nuestra ignorancia. 
Su jaculatoria favorita, repetida con fervor muchas veces al dla, ha de ser 
aquella del Evangelio: «Creo, Señor; pero ayuda td a mi poca fe» (Mc. 9,23). 

b) Rechazar4n con energla, mediante la divina gracia, todo cuanto pue- 
da representar un peligro para su fe: a) las sugestiones diabdlicas (dudas, 
tentaciones contra la fe, etc.), que combatirdn indirectamente —distray^n- 
dose, pensando en otra cosa, etc.—, nunca directamente, o sea, enfrentdndose 
con la tentacidn y discutiendo con ella, buscando razones, etc., que mds bien 
aumentarlan la turbacidn del alma y la violencia del ataque enemigo; b) las 
lecturas peligrosas o imprudentes, en las que se enjuician con criterio anti- 
cristiano o mundano las cosas de la fe o de la religidn en general; y c) la 
soberbia intelectual, que es el obsticulo mds radical e insuperable que puede 
oponer el desgraciado incr4duIo a la misericordia de Dios para quc le con- 
ceda el don divino de la fe, o el camino m4s expedito para su p^rdida en 
los que ya la poseen, segtin aqueIIo de la Escritura; «Dios resiste a los so- 
berbios y da su gracia a los humildes» (lo. 4,6; i Petr. 5,5). 

c) Procuraran extender y aumentar el conocimiento de las verdades 
de la fe estudiando los dogmas catdlicos con todos los medios a su alcance 
(catecismos explicados, obras de formacion religiosa, conferencias y sermo- 
nes, etc.), aumentando con ello su cultura religiosa y extendiendo sus conoci- 
mientos a mayor nñmero de verdades reveladas (crecimiento extensivo de la 
fe ohjetiva). 

d) En cuanto al crecimiento de la fe subjetiva, procuraran fomentarlo 
con la repeticidn en^rgica y frecuente de los actos de fe y con la practica de 
las sapientfsimas reglas para «sentir con la Iglesia» que da San Ignacio de 
Loyola en sus Ejercicios Espirituales. Repetiran con fervor la sñplica dc los 
apdstoles al divino Maestro: «Señor, aumentanos la fe» (Lc. 17,5). 


2.® Las almas adelantadas se preocuparan del incremento de esta vir- 
tud fundamental hasta con.seguir que toda su vida este informada por un 
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autentico espiritu de fe, que las coIoque en un plano estrictamente sobrc- 
natural dcsde el que vean y juzguen todas las cosas: «iustus ex fide vivit» 
(Rom. 1.17). Para ello: 

a) Hemos de ver a Dios a traves del prisma de la fe, sin tener para 
nada en cuenta los vaivenes de nuestro sentimiento o de nuestras ideas 
antojadizas. Dios es siempre el mismo, infinitamente bueno y misericor- 
dioso, sin que cambien su naturaleza los consuelos o arideces que experi- 
mentemos en la oracidn, las alabanzas o persecuciones de los que nos ro- 
dean, los sucesos prdsperos o adversos de que se componga nuestra vida. 

b) Hemos de procurar que nuestras ideas sobre los verdaderos valo- 
res de las cosas coincidan totalmente con las enseñanzas de la fe, a despecho 
de lo quc el mundo pueda pensar o sentir. Y asi hemos de estar intimamente 
convencidos de que en orden a la vida eterna es mejor la pobreza, la manse- 
dumbre, las ligrimas del arrepentimiento, el hambre y sed de perfeccion, 
la misericordia, la limpieza de corazñn, la paz y el padecer persecucion 
(Mt. S,3-io) que las riquezas, la violencia, las risas, la venganza, los place- 
res de la carne y el dominio e imperio sobre todo el mundo. Hemos de ver 
en el dolor cristiano una autentica bendicidn de Dios, aunque el mundo no 
acierte a comprendcr estas cosas. Hemos de estar convencidos de que es 
mayor desgracia cometer a sabiendas un pecado venial que la p4rdida de la 
salud y de la misma vida. Que vale mas elbien sobrenatural de un solo indi- 
viduo, la mds insignificante participacidn de la gracia santificante, que el 
bien natural de todo el universo 12. Que la vida larga importa mucho menos 
que la vida santa; y que, por lo mismo, no hemos de renunciar a nuestra 
vida de mortificaciñn y de penitencia aunque estas austeridades acorten un 
poco el tiempo de nuestro destierro en este valle de Idgrimas y miserias. 
En fin: hemos de ver y enjuiciar todas las cosas desde el punto de vista de 
Dios, a trav4s del prisma de la fe, renunciando en absoluto a los criterios 
mundanos e incluso a los puntos de vista pura y simplemente humanos. 
S6I0 con la fe venceremos definitivamente al mundo: «Haec est victoria quae 
vincit mundum, fides nostra» (i lo. 5,4). 

c) Este espiritu de fe intensamente vivido seri para nosotros una 
fuente de consuelos en los dolores y enfermedades corporales, en las amargu- 
ras y pruebas del alma, en la ingratitud o malquerencia de los hombres, en 
las p4rdidas dolorosas de familiares y amigos. Nos hara ver que el sufrir 
pasa, pero el premio de haber sufrido bien no pasarS jamSs; que las cosas 
son tal como las ve Dios y no como se empeñan en verlas los hombres con 
su criterio mundano y antojadizo; que los que nos han precedido con el signo 
de la fe nos esperan en una vida mejor (vita mutatur, non tollitur) y que 
despu6s de las incomodidades y molestias de esta «noche en una mala po- 
satfe»—quc eso es la vida del hombre sobre la tierra, en frase genial de Santa 
Teresa H—nos aguardan para siempre los resplandores eternos de la ciudad 
de los bienaventurados: «et dissoluta terrestris huius incolatus domo, aeterna 
in caelis habitatio comparatur» (prefacio de la misa de difuntos). jCuinta 
fortaleza ponen en el alma estas luces divinas de la fe para soportar el dolor 
y hasta abrazarlo con alegrla, sabiendo que las tribulaciones momentdneas 
y leves de esta vida nos preparan el peso abrumador de una sublime e in- 
comparable gloria para toda la eternidad! (cf. 2 Cor. 4,17). Nada tiene de 
extraño que los apñstoles de Cristo—y en pos de ellos todos los mdrtires—, 
encendida en su alma la antorcha de la fe, caminaran impertdrritos a las 
cdrceles, suplicios y muertes afrentosas, gozosos de padecer aquelIos ultra- 
jes por el nombre de Jesñs (Act. 5,41). 
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3.“ En las almas perfectas, iluminada por los dones de entendimiento 
y de ciencia, alcanza la fe su maxima intensidad, Ilegando a emitir resplan- 
dores vivisimos, que son el preludio y l,i aurora dc la visi6n beatlfica. Pcio 
esto requiere parrafo aparte. 


E1 clon de entendimiento 



239. I. Naturaleza.—Puede definirse el don de entendi- 
miento como un hdbito sobrenatural infundido con la gracia santifi^ 
cante por el cual la inteligencia del hombre, bajo la accidn iluminadora 
del Espiritu Santo, se hace apta para una penetrante intuicidn de las 
verdades reveladas especulativas y prdcticas y hasta de las naturales en 
orden al fin sobrenatural. 

Expliquemos un poquito la definicion: 

a) Es un «hXbito sobrenatural infundido con la gracia santifican- 
TE...» —Estas palabras expresan la razdn gendrica de los dones del Espfritu 
Santo (hdbitos sobrenaturales) y la raiz de donde brotan, que es la gracia 
santificante. Por eso, en cuanto hdbitos, poseen los dones del Esplritu Santo 
todas las almas en gracia y crecen todos a la vez juntamente con ella >4. 

b) «... POR EL CUAL LA INTELIGENCIA DEL HOMBRE...»—E1 don de en- 
tendimiento reside en el entendimiento especulativo (sujeto in guo), a quien 
perfecciona—previamente informado por la virtud de la fe—para recibir 
connaturalmente la mocidn del Esplritu Santo, que pondrd el hdbito donal 


c) «... BAjo LA acci6n iluminadora del EspIritu Santo...» —S6I0 cl 
divino Esplritu puede poner en acto los dones de su mismo nombre. Sin 
su divina moci6n, los hdbitos donales permanecen ociosos, ya que el hombre 
es absolutamente incapaz de actuarlos ni siquiera con ayuda de la gracia. 
Son instrumentos directos e inmediatos del Espiritu Santo, que se constituye, 
por lo mismo, en motor y regla de los actos que de ellos proceden. De ahi 
proviene necesariamente la modalidad divina de los actos donales (linica 
posible por exigencia intrinseca de la misma naturaleza de los dones). E1 
hombre no puede hacer otra cosa con ayuda de la gracia que disponerse 
para la divina moci6n—removiendo los obstdculos, permaneciendo fiel a 
la gracia, implorando humildemente esa actuaci6n santificadora, etc.—y se- 
cundar libre y meritoriamente la moci6n del divino Esplritu cuando se pro- 
duzca de hecho. 

d) «... SE HACE APTA PARA UNA PENETRANTE INTUICI6n...*— Es cl objetO 
formal del don de entendimiento, que señala la diferencia especifica entre 

>« Cf. n-II,S,4: 1-11,68,6. 
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el y la virtud de la fe. Porque la virtud de la fe proporciona al entendimiento 
creado el conocimiento de las verdades sobrenaturales de una manera im- 
perfecta, al modo humano, que es—como vimos en su lugar correspondiente— 
el propio y caracteristico de las virtudes infusas, mientras que el don de 
cntendiiniento le hace apto para la penetracidn profunda e intuitiva (modo 
sobrehumano, suprarracional) de esas mismas verdades reveladas 15. Es, sen- 
cillamente, la contemplacidn infusa, quc consiste en una simple y profunda 
intuici6n de la verdad: «simplex intuitus veritatis» i*. E1 don de entendimien- 
to se distingue, a su vez, de los otros dones intelectivos (sabidurla, ciencia 
y consejo) en quc su funcibn propia es la penetracidn profunda en las verda- 
des de la fe en plan de simple aprehensi6n (sin emitir juicio sobre ellas), 
mientras que a los otros dones intelectivos corresponde el recto juicio sobre 
ellas. Este juicio, en cuanto a las cosas divinas, pertenece al don de sabidu- 
rla; en cuanto a las cosas creadas, al don de ciencia, y en cuanto a la aplica- 
ci6n a las obras singulares, al don de consejo 17. 

e) «... DE LAS verdades reveladas especulativas y prIcticas y hasta 
DE LAS naturales en orden al fin sobrenatural».—Es el objeto material 
sobre el que versa o recae el don de entendimiento. Abarca todo cuanto 
pertenece a Dios, Cristo, el hombre y las criaturas todas, con su origen y 
su fin; de tal modo, que su objeto material se extiende primariamente a las 
verdades de la fe y secundariamente a todas las demas cosas que tengan cierto 
orden y relaci6n con el fin sobrenatural l*. 

240. 2. Necesidad.—Por mucho que se ejercite la fe al 
modo humano o discursivo (via asc^tica), jamas podrd llegar a su 
plcna perfcccidn y desarrollo. Para ello es indispcnsablc la influen- 
cia del don de entendimiento (via mistica). 

La razon es muy scncilla. E 1 conocimiento humano es de suyo 
discursivo, por composicidn y divisidn, por andlisis y sintesis, no por 
simplc intuicidn de la verdad. De esta condicidn general del cono- 
cimiento humano no escapan las virtudes infusas al funcionar bajo 
el regimen de la raz6n y a nuestro modo humano (asc6tica). Pero, 
siendo el objeto primario de la fe la Verdad primera manifest^ndose 
(Veritas prima in dicendo) i^, que es simplicisima, el modo discur- 
sivo, complejo, de conocerla no puede ser mas inadecuado ni im- 
perfecto. La fe es de suyo un habito intuitivo, no discursivo 20; y 
por eso, las verdades de la fe no pueden ser captadas en toda su lim- 
pieza y perfeccidn (aunque siempre en el clarobscuro del misterio) 
mds que por el golpe de vista intuitivo y penetrante del don de en- 
tendimiento. O sea, cuando la fe se haya liberado enteramente de 
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todos los elementos discursivos que la impurifican y se convierta en 
una fe contemplativa. Entonces se Ilega a la fe pura, tan insistcritc- 
mcnte recomendada por San Juan de la Cruz como unico medio 
proporcionado para la union de nuestro entendimiento con Dios 21. 

Hermosamente supo explicar un autor contemporaneo en que consiste 
esta fe pura; «Entidndcse por fe pura ia adhesidn del entendimiento a la 
verdad reveiada, adhesion fundada linicamente en la autoridad de Dios, 
que reveia. Excluye, pues, todo discurso. Desde el momento en gue entra en 
tuego la razon, desaparece la fe pura, porque se mezcla con ella un elemento 
ajeno a su naturaieza. Ei raciocinio puede preceder y seguir a la fe, pero 
no puede acompañaria sin desnaturalizaria. Cuanto mas haya dc discurso, 
menos hay de adhesion a !a verdad por la autoridad de Dios, y, por consi- 
guiente, menos hay de fe pura» 22. 

jLastima que ei aiudido autor no supiera sacar ias consecuencias de esta 
hermosa doctrina! Por^ue eiia iieva inevitablemente a la necesidad de la 
contemplacidn mistica (causada por el don de entendimiento) para Ilegar a 
la/e pura, sin discurso, de que habia San Juan de ia Cruz; y, por consiguien- 
te, a la necesidad de la mistica para la perfeccion cristiana. 

341. 3. Efectos.—Son admirables los efectos que produce 

eii el alma la actuacidn del don de entendimiento, todos ellos per- 
feccionando la virtud de la fe hasta el grado de increible intensidad 
que Ilego a alcanzar cn los santos. Porque les manifiesta las verda- 
des reveladas con tal claridad, que, sin descubrirles del todo el mis- 
terio, les da una seguridad inquebrantable de la verdad de nuestra 
fe. Esto se ve experimentalmente en las almas mfsticas, que tienen 
desarrollado este don en grado eminente; estarian dispuestas a creer 
lo contrario de lo que ven con sus propios ojos antes que dudar en lo 
mas minimo de alguna de las verdades de la fe. 

Este es un don utilisimo a los teologos—Santo Tomds lo tenia en 
grado extraordinario—para hacerles penetrar en lo mas hondo de 
las verdades reveladas y deducir despues por el discurso teologico 
las conclusiones cn cllas implicitas. 

EI Doctor Angelico señala seis modos diferentes eon quc cl don 
de cntcndimiento nos hace penetrar en lo mas hondo y misteripso 
de las verdades de la fe 23, 

l) Nos HACE VER LA SUBSTANCIA DE LAS COSAS OCULTA BAJO LOS 
ACCIDENTES. 


En virtud de este instinto divino, los mi'sticos perciben la divina realidad 
ocuita bajo los velos eucan'sticos. Dc ahi su obscsion por la Eucaristia, quc 
llcga a con,stituir en cllos un verdadero martirio de hambrc y sed. En sus 


^ I Otras razone.s para probar la necesiclad de que la fe sea perfeccionada por el don de 
cntcndimiento las expone magistralmente cl P. I. G. MenLndez-Reigada eh su preciosa 
ohra Los dones del Espiritu Santrj v la perfeccion cristiana (Madrid 1948) c.S p.4a7-48. 

. P. Crisogono, Carnffendio de Ascitica y Mistka p.2.* c.a a.3 p.104 (i.*ed.). 

Ij.çf. 11-11.8,1: «Suiit autçm multa genera eoruin quae interius latent, ad quae uportet 
cognitioncm hominis ffuasi imrinsecus penetrare. Nam sub accidentibus latet natura rerum 
substantialh, sub verbis latent signiñcata verborum, sub similitudinibus et ñguris latet veritas 
figurata: res etiam inlelligibilcs sunt quodammoclo interiores respectu rerum sensibilium 
quae eiterius sciitiuntur, et in tausis latent cffcctus et c couverso». 
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visitas al sagrario no rezan, no meditan, no discurren; se limitan a contcm- 
plar al divino Prisionero del amor con una mirada simplc, sencilla y pe- 
iietrantc, que les Ilena el alma de inlimta suavidad y paz: «Le miro y me mira*, 
como dijo al Cura de Ars aquel sencillo aldeano posefdo por el divino 
Esplritu. 

2) Nos DESCUBRE EL SENTIDO OCULTO DE LAS DIVINAS EsCRI- 
TURAS. 

Es lo que realizo el Señor con sus disclpulos de Emaus cuando «les 
abrio la inteligencia para que entendiesen las Escrituras» (Lc. 24,45). Todos 
los misticos han experimentado este fenomeno. Sin discursos, sin estudios, 
sin ayuda alguna de ningtin elemento humano, el Esplritu Santo les descubre 
de pronto y con una intensidad vivlsima el sentido profundo de alguna sen- 
tencia de la Escritura que les sumerge en un abismo de luz. Alli suelen 
encontrar su lema, que da sentido y orientacion a toda su vida; el «cantar^ 
eternamente las misericordias del Señor», de Santa Teresa (Ps. 88,1); el 
«si alguno es pequeñito, venga a mi», de Santa Teresita (Prov. 9,4); el «ala- 
banza de gloria», de sor Isabel de la Trinidad (Eph. 1,6)... Por eso se les 
caen de las manos los libros escritos por los hombres y acaban por no en- 
contrar gusto mas que en las palabras inspiradas, sobre todo en las que 
brotaron directamente de los labios del Verbo encarnado 24. 

3) Nos MANIFIESTA EL SIGNIFICADO MISTERIOSO DE LAS SEME- 
JANZAS Y FIGURAS. 

Y asl, San Pabio vid a Cristo en la piedra que manaba agua viva para 
apagar la sed de los israelitas en el desierto: «petra autem erat Christus» 
(i <3or. 10,4). Y San Juan de la Cruz nos descubre, con pasmosa intuicibn 
mistica, el sentido moral, anagogico y parabdlico de multitud de semejan- 
zas y figuras del Antiguo Testamento que alcanzan su plena realizacidn en 
el Nuevo, o en la vida misteriosa de la gracia. 

4) Nos DESCUBRE BAJO LAS APARIENCIAS SENSIBLES LAS REALI- 
DADES ESPIRITUALES. 

La liturgia de la Iglesia esta llena de simbolismos sublimes, que es- 
capan en su mayor parte a las almas superficiales. Los santos, en cambio, 
experimentaban gran veneracion y respeto a «la menor ceremonia de la Igle- 
sia» 25j que les inundaba el alma de devocion y ternura. Es que el don de 
entendimiento les hacla ver, a traves de aquellos simbolismos y apariencias 
sensibles, las sublimes realidades que encierran. 

5) NOS HACE CONTEMPLAR LOS EFECTOS CONTENIDOS EN LAS 


«Hay otro aspecto dei don de entendimiento particularmente sensible 
en los teñlogos contemplativos. Despues de la dura labor de la ciencia hu- 
mana, todo se ilumina de pronto bajo un impulso del Esplritu. Un mondo 


2« *Yo apenas encuentro aigo en los libros, a no ser en el Evange 
(Santa Teresita del Niño jEsñs; «Novissima Verba» 15 de mayo)._ 
2S «Gontra la menor ceremonia de la Iglesia que alguien vies 
cualquier verdad de la Sagrada Escritura, me pondrla yo a morir in; 




nuevo aparece en un principio o en una causa universal: Cristo-Sacerdote, 
muco Mediador <iel cielo y de la tierra; o bien el misterio de la Virgen corre- 
dcntora, llevando espiritualmente en su seno todos los miembros del Cuerpo 
mlstico, o en fin, el misterio de la identificacidn de los innumerables atri- 
butos de Dios en su soberana simplicidad y la conciliacidn de la unidad de 
esencia con la trinidad de personas en una Deidad que sobrepasa infinita- 
mente las investigaciones mas secretas de toda mirada creada. Otras tantas 
verdades que profundizan el don de entendimiento sin esfuerzo, sabrosa- 
mente, en el gozo beatificante de una «vida eterna comenzada en la tierra» 
a la luz misma de Dios» 26. 


«£n sentido inverso, el don de entendimiento revela a Dios y su todos 
poderosa causalidad en sus efectos, sin recurrir a los largos procedimientoo 
discursivos del pensamiento humano abandonado a sus propias fuerzas, sinn 
por simple mirada comparativa y por intuicidn «a la manera de Dios». Eu 
ios indicios mas imperceptibles, en los menores acontecimientos de s- 
vida, un alma atenta al Esplritu Santo descubre de un solo trazo todo el 
plan de la Providencia sobre ella. Sin razonamiento dial6ctico sobre las 
causas, la simple vista de los efectos de la justicia o de la nusericordia de 
Dios le hace entrever todo el misterio de la predestinacion divina, cl «e.x- 
cesivo amor» (Eph. 2,4) con que pcrsigue a las almas para unirlas a la beati- 
ficante Trini<lad. A trav6s de to<io: Dios conduce a Dios* 27. 

Tales son los principales efectos que produce en el alma la ac- 
tuacion del don de entendimiento. Ya se comprende que, perfec- 
cionada por el, la virtud de la fe llega a alcanzar una intensidad 
vivisima. No se rompen jamds en esta vida los velos del misterio 
(«Videmus nunc per speculum in aenigmate»: i Cor. 13,12); pero 
sus profundidades insondables son penetradas por el alma con una 
vivencia tan clara y entrañable, que se acerca mucho a la visidn in- 
tuitiva. Es Santo Tomis, modelo de ponderacibn y de serenidad en 
todo cuanto dice, quien escribib estas asombrosas palabras: «En esta 
misma vida, purificado el ojo del espiritu por el don de entendimien- 
to, puede verse a Dios en cierto modo» 28. A1 llegar a estas alturas, 
la influencia de la fe se extiende a todos los movimientos del alma, 
iluminando todos sus pasos y haciendola ver todas las cosas a traves 
del prisma sobrenatural. Estas almas parecc que pierden el instinto 
de lo humano para conducirse en todo por el instinto de lo divino. 
Su manera de ser, de pensar, de hablar, de reaccionar ante los me- 
nores acontecimientos de la vida propia o ajena, desconciertan al 
mundo, incapaz de comprenderlas, Diriase que padecen estrabismo 
intelectual para ver todas ias cosas al reves de como las ve el mun- 
do. En realidad, la vision torcida es la de este ultimo. Aquellos han 
tenido la dicha inefable de que el Espiritu Santo, por el don de en- 
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tendimiento, les diera el sentido de Cristo: «Nos autem sensum Chris- 
ti liabemus» (i Cor. 2,16), que les hace ver todas las cosas a travcis 
del prisma de la fe; «lustus ex fide vivit» (Rom. 1,17). 

242. 4. Bicnav'enturanzas y frutos que de el se derivan. 

A1 don de entendimiento se refiere la sexta bienaventuranza: «Bien- 
aventurados los limpios de corazon, porque ellos veran a Dios* 
(Mt. 5,8). En esta bienaventuranza, como en las demas, se indican 
dos cosas: una, a modo de disposicion y de merito (la limpieza del 
corazbn), y otra, a modo de premio (el ver a Dios); y en los dos sen- 
tidos pertenece al don de cntendimiento. Porque hay dos clases de 
limpieza: la del corazon, por la que se cxpelen todos los pecados y 
afectos desordenados, realizada por las virtudes y dones, que per- 
tenecen a la parte apetitiva; y la de la mente, depurandola de los 
fantasmas cxirporales y de los errores contra la fe, y esta es propia 
del don de entendimiento. Y en cuanto a la vision de Dios es tam- 
bito doble: una perfecta, por la que se ve la misma esencia de Dios, 
y esta es propia del cielo; y otra imperfecta, que es propia del don 
de entendimiento, por la que, aunque no veamos que cosa sea Dios, 
vemos qu6 cosa no es y tanto m4s perfectamente conocemos a Dios 
en esta vida cuanto mejor entcndemos que excede todo cuanto el 
entendimiento puede comprender 29. 

En cuanto a los frutos del Espiritu Santo —que son, como vimos 
en su lugar, actos ex<quisitos procedentes de los dones—, pertenecen 
al don del cntendimiento, como fruto propio, la fides, o sea ia cer- 
teza de la fe; y como fruto filtimo y acabadisimo, el gaudium (gozo 
espiritual), que pertenece a la voluntad 30. 

243* 5’ Vicios contrarios al don dc entendimiento.—Santo 

Tomas dedica una cuestidn entera al estudio de estos vicios 3i. Son 
dos: la ceguera espiritual y el embotamiento del sentido espiritual. La 
primera cs la privacion total de la visibn (ceguera); la segunda, un 
debilitamiento notable de la misma (miopia). Y las dos proceden de 
los pecados carnales (gula y lujuria), por cuanto nada hay que im- 
pida tanto los vuelos del entendimiento—aun naturalmente hablan- 
do—como ia vehemente aplicacion a las cosas corporales que le son 
contrarias. Por eso, la lujuria—que lleva consigo una mas fuerte 
aplicacion a lo carnal—produce la ceguera espiritual, que excluye 
casi por completo el conocimiento de los bienes espirituales; y la 
gula produce el embotamiento del sentido espiritual, que debilita al 
hombre para ese conocimiento de manera semejante a como un obje- 
to agudo y punzante, v.gr., un clavo, no puede penetrar con facili- 
dad en la pared si tiene la punta obtusa y roma 32. 

«Esta ceguera de la mente es la que padecen todas las almas tibias; por- 
que tienen en si el don de entendimiento, pero, engolfada su mente en las 
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cosas de aquf abajo, faltas de recogimiento interior y esplritu de oracion, 
lierrainadas coiitinuaraente por los caños de los sentidos, sin una conside- 
racion atcnta y constante de las vcrdadcs divinas, no llegan jaraas a des- 
cubrir las claridades excelsas que en su obscuridad encierran. Por eso las 
vemos frecuentemente tan engañadas al hablar de cosas espirituales, de las 
finezas del amor divino, de los primores de la vida mlstica, de las alturas de 
la santidad, que tal vez cifran en algunas obras externas cubiertas con la 
roña de sus miras humanas, teniendo por exageraciones y excentricidades 
las delicadezas que el Espiritu de Dios pide a las almas. 

Estos son los que quieren ir por el camino de las vacas, como se dice 
vulgarmente; bien afincados en la tierra, para que el Esplritu Santo no pueda 
levantarlos por los aires con su soplo divino; entretenidos en hacer mon- 
toncitos de arena, con los que pretenden escalar el cielo. Padecen esa ce- 
guera espiritual, que les impide ver la santidad infinita de Dios, las mara- 
villas que su gracia obra en las almas, los heroismos de abnegacidn que E1 
pide para corresponder a su amor inmenso, las locuras del amor por Aquel 
a quien el amor condujo a la locura de la cruz. Los pecados veniales los tienen 
en poco, y sdlo percibenlos de mas bulto,haciendo caso omiso de lo que fla- 
man imperfecciones. Son ciegos, porque no echan mano de esa antorcha 
que alumbra un lugar caliginoso (2 Petr. 1,19), y muchas veces con presun- 
cion pretenden guiar a otros ciegos (Mt. 15,14)... 

E1 que padece, pues, esa ceguera o esa miopla en su vista interior, que 
le impide penetrar las cosas de la fe hasta lo mds mlnimo, no carece de 
culpa, por la negligencia y descuido con que las busca, por el fastidio que 
le causan las cosas espirituales, amando mds las que le entran por los sen- 
tidos» 33. 

He aqui los principales modos de disponerse: 

244. 6. Medios de fomcntar este don.—La actuacidn de los 

dones depende enteramente del Espiritu Santo. Pero el alma puede 
hacer mucho de su parte disponiendose, con ayuda de la gracia, para 
esa divina actuacidn 34. 

a) La prActica de una fe viva con ayuda de la gracia ordinaria.— 
Sabido es que las virtudes infusas se perfeccionan y desarrollan con la prac- 
tica cada vez mas intensa de sus propios actos. Y aunque es verdad que 
sin salir de su actuacion al modo humano (vla ascetica) no podran jamas 
alcanzar su perfeccidn, es disposicion excelente para que el Esplritu Santo 
venga a perfeccionarlas con los dones el hacer todo cuanto este de nuestra 
parte por los procedimientos asceticos. Es un hecho que, segun su provi- 
dencia ordinaria, Dios da sus gracias a quien mejor se dispone 35. 

.^33 p. I. MENrNDEZ-REiGADA, Los dones del Espiritu Santo y la perfeccion cristiana c.g 

3» «Aunque en esta obra que hace el Señor no podemos hacer nada, mas para que su 
Majestad nos haga esta merced, podemos hacel mucho disponiendonost (Santa Teresa, Mo- 
radas guintas 2,1). Habla la Santa de la oracidn contemplativa de union, efecto de los dones 
de entendimiento y sabiduria. 

3 3 Lo dice hermosamente de muchas maneras Santa Teresa de Jesñs: «Cijmo no quede 
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b) Perfecta pureza de alma y cuerpo. —A1 don de entendimiento, 
como acabamos de ver, corresponde la sexta bienaventuranza, que se re- 
fiere a los limpios de corazdn. S6I0 con la perfecta limpieza de alma y cuer- 
po se hace el alma capaz de ver a Dios: en esta vida, por la iluminacion 
profunda del don de entendimiento en el clarobscuro de la fe, y en la otra, 
con la clara visidn de la gloria. La impureza es incompatible con ambas 


c) Recogimiento interior. —E1 Esplritu Santo es amigo del recogi- 
miento y de la soledad. S6I0 alll habla en silencio a las almas: «la llevare al 
desierto y le hablare al coraz6n» (Os. 3,14). E1 alma amiga de la disipacion 
y del bullicio no percibira jamas la voz de Dios en su interior. Es preciso 
hacer el vaclo a todas las cosas creadas, retirarse a la celda del corazon para 
vivir alll con el divino Hu6sped hasta conseguir gradualmente no perder 
nunca la presencia de Dios aun en medio de los quehaceres mas absorben- 
tes. Cuando el alma haya hecho de su parte todo cuanto pueda por reco- 
gerse y aislarse, el Esplritu Santo hard lo demas. 

d) Fidelidad a la gracia. —E1 alma ha de estar siempre atenta a no 
negar al Esplritu Santo cualquier sacrificio que le pida: «hodie si vocem eius 
audieritis nolite obdurare corda vestra» (Ps. 94,8). No solamente ha de evitar 
cualquier falta voluntaria, que, por pequeña que fuera, contristarla al Es- 
plritu Santo, segñn la misteriosa expresi6n de San Pablo: «Guardaos de en- 
tristecer al Espiritu Santo de Dios» (Eph. 4,30), sino que ha de secundar po- 
sitivamente todas sus divinas mociones hasta poder decir con Cristo: «Yo 
hago siempre lo que es de su agrado» (lo. 8,29). No importa que a veces los 
sacrificios que nos pida parezcan superar nuestras fuerzas. Con la gracia 
de Dios, todo se puede—«Todo lo puedo en aquel que me conforta» (Phil, 4, 
13)—, y siempre nos queda el recurso de la oraci6n para pedirle al Señor 
por adelantado eso mismo que quiere que le demos: «Dadme lo que man- 
dais y mandad lo que queriis» 36, En todo caso, para evitar inquietudes y 
zozobras en esta fidelidad positiva a la gracia, contemos siempre con el con- 
trol y los consejos de un sabio y experimentado director espiritual. 

e) Invocar al EspIritu Santo. —Pero ninguno de estos medios po- 
dremos practicar sin la ayuda y gracia preveniente del mismo Esplritu Santo. 
Por eso hemos de invocarle con frecuencia y con el m4ximo fervor posible, 
recordandole al Verbo encarnado su promesa de enviarnoslo (lo. 14,16-17). 
La secuencia de Pentecostes («Veni Sancte Spiritus»), el himno de tercia 
(«Veni Creator Spiritus») y la oraci6n litUrgica de esta fiesta («Deus qui corda 
fidelium...») deberlan ser, despu6s del Padre nuestro, las oraciones predilectas 
de las almas interiores. Repitamoslas muchas veces hasta obtener aquel rec- 
ta sapere que nos ha de dar el Esplritu Santo. Y, a imitaci6n de los ap6stoles 
cuando se retiraron al cenaculo para esperar la venida del Paraclito, aso- 
ciemos a nuestras sñplicas las del Coraz6n Inmaculado de Marla («cum 
Maria matre lesu*: Act. 1,14), la Virgen fidellsima 37 y celestial esposa del 
Esplritu Santo. 
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E1 don de ciencia 

S. Tii., n-ir,9. — Vciiiso, ademas, la nota bibliogr&fica dcl n.239. 

Algunos autores asignan al don de ciencia la misidn de perfeccionar la 
virtud de la esperanza. Pero Santo Tom4s lo adjudica a la fe, asignando a 
la esperanza el don de temor 38. Nosotros seguimos este criterio del Doctor 
Angelico, que se funda, nos parece, en la naturaleza misma de las cosas. 

245. I. Naturaleza.—E 1 don de ciencia es un hdbito sobrena- 
tnral infundido con la gracia por el cual la inteligencia del hombre, bajo 
la accion iluminadora del Espiritu Santo, juzga rectamente de las cosas 
creadas en orden al fin sobrenatural. 

a) «Es UN hAbito sobrenatural infundido con la gracia...» —No 
se trata de _la ciencia humana o filosdfica, que da origen a un conocimiento 
cierto y evidente de las cosas deducido por el raciocinio natural de sus 
principios o causas prdximas; ni de la ciencia teoldgica, que deduce de las 
verdades reveladas las virtualidades que contienen validndose del disairso 
o raciocinio natural, sino de cierto sobrenatural conocimiento, procedente de 
una ilustracidn especial del Esplritu Santo, que nos descubre y hace apre- 
ciar rectamente el nexo de la cosas creadas con el fin liltimo sobrenatural. 
Mas brevemente: es la recta estimacidn de la presente vida temporal en or- 
den a la vida eterna. Es un hdbito infuso, sobrenatural, inseparable de la 
.gracia, que se distingue esencialmente de los hdbitos adquiridos de la ciencia 
y cle la teologia. 

b) «... POR EL CUAL LA INTELIGENCIA DEL HOMBRE...»-EI don de cien- 

cia como habito reside en el entendimiento, lo mismo que la virtud de la fe, 
a quien perfecciona. Y es primariamente espeatlativo y secundariamente 
prdctico 39. 

c) «... BAJO LA acci6n iluminadora del EspfRiTU Santo...» —^Es la 
causa agente que pone en movimiento el habito sobrenatural del don. En 
virtud de esa mocidn divina, diferentfsima de la gracia actual ordinaria que 
pone en movimiento las virtudes, la inteligencia humana aprehende y juzga 
las cosas creadas por cierto instinto divino, por cierta connaturalidad, que el 
justo posee potencialmente, por las virtucles teologales, con todo cuanto 
pertenece a Dios. En virtud de este don, el hombre no procede por racioci- 
nio laborioso, sino que juzga rectamente de todo lo creado por un impulso 
superior y una luz mas alta que la de la simple raz6n ilumina^ por !a fe. 

d) «... JUZGA rectamente...»— Esta es la razon formal que distingue al 
don de ciencia del don de entendimiento. E.ste filtimo, como ya vimos, tienc 
por objeto captar y penetrar las verdades reveladas por tina profurula intui- 
cidn sobrenatural, pero sin emitir juicio sobre ellas («simplex intuitus verita- 
ti.s*). E1 de ciencia, en cambio, Irajo la mocidn e.special del Espfritu Santo, 

S* Cf. 11-11,y y I.,,, _ ^ ^ 

mquantun) scilicct homo scit quid fide tenere debeat. Secundario autem se extendit etiam ad 
operationem, .sccundum quod per sdcntiam credibiliuni, et eoruro quac ad crcdibilia 
çuij5cquuntur, dirigimui in agci)4is>. 


juzga rectamente de las cosas creadas en orden al fin sobrenatural. Y en esto 
se distingue tambi^n del don de sabiduria, cuya funcidn es juzgar de las 
cosas divinas, no de las crcadas 90. 

«La sabidurfa y la ciencia tienen algo de comun. Las dos hacen 
conocer a Dios y a las criaturas. Pero cuando se conoce a Dios por 
las criaturas y cuando nos elevamos del conocimiento de las causa.s 
segundas a la causa primera y universal, es un acto de ciencia. Cuan- 
do se conocen las cosas humanas por el gusto que se tiene dc Dios 
y se juzga de los seres creados por los conocimientos que se tiencn 
del primer Ser, es un acto de sabidurfa* 91. 

e) «... de las cosas creadas en orde.n al fin sobrenatural»,—Es el 
objeto material sobre el que recae el don de ciencia. Comprende todas las 
cosas creadas en cuanto tienen relacibn con el fin sobrenatural. Y como las 
criaturas pueden relacionarse con el fin ya sea impulsindonos a 61, ya tra- 
tando de apartamos del mismo, el don de ciencia da al hombre justo el 
recto juzgar en ambos sentidos 92. Mas adn: el don de ciencia se extiende 
tambien a las cosas divinas que se contemplan en las criaturas procedentes 
de Dios para manifestacidn de su gloria 93, segdn aquello de San Pablo: «Lo 
invisible de Dios, su eterno poder y divinidad, son conocidos mediante las 
criaturas» (Rom. 1,20). 

«Este recto juzgar de las criaturas es la ciencia de los santos; y se 
funda en aquel gusto espiritual y afecto de caridad que no descansa 
solamente en Dios, sino que pasa tambi6n a las criaturas por Dios, 
ordenandolas a E1 y formando un juicio de ellas segdn sus propieda- 
des; esto es, por las causas inferiores y creadas; distinguiendose en 
esto de la sabiduria, que arranca de la causa suprema, uniendose a 
ella por la caridad» 99. 

246. 2. Neccsidad.—E1 don de ciencia es absolutamentc 

necesario para que la fe pueda llegar a su plena expansibn y des- 
arrollo en otro aspecto distinto del que ya hemos visto con relacion 
al don de entendimicnto. No basta aprehender la verdad revelada 
aunque sea con esa penetracibn profunda e intuitiva que propor- 
ciona el don de entendimiento; es preciso que se nos de tambien un 
instinto sobrenatural para descubrir y juzgar rectamente de las rela- 
ciones de esas verdades divinas con el mundo natural y sensible que nos 
rodea. Sin este instinto sobrenatural, la misma fe peligraria: porque, 
atraidos y seducidos por el encanto de las cosas creadas e ignorando 
el modo de relacionarlas con el mundo sobrenatural, fdcilmentc 
errariamos el camino, abandonando—al mcnos practicamente-- l.r; 
luces de la fe y arrojandonos, con una venda en los ojos, en brazo.s 
de las criaturas. La experiencia diaria confirma demasiado todo csto 
para que sea menester insistir en cosa tan clara. 

E1 don de cicncia presta, pucs, iiiestiinable.s scrvicios a la fc, 

91 pf'LALLEmNT. L.i dxtfine fniutudle prin,;..; c.4 3.3: cf. I 1 -II,l ,2 ad 3. 

92 Cf. 11-11,9,4- 

93 Cf. IUI,9,2 ad 3- 

99 JuAN DE Santo Tom.as, fii l-II d.i8 a.4 § 3 n.io. Cf. Reigada, Los dones del EspiuUi 
Sunto y la perfeccion cTisliuna ^.505. 
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sobre todo en la prdctica. Porque por el, bajo la mocibn e ilustra- 
ci6n del Espiritu Santo y por cierta afinidad y connaturalidad con 
las cosas espirituales, juzgamos rectamente, segun los principios de 
la fe, del uso de las criaturas, de su valor, utilidad o peligros en 
orden a la vida eterna; de tal manera que del que obra bajo el influjo 
de este don puede decirse con mucha propiedad y exactitud que ha 
recibido de Dios la ciencia de los santos: «dedit illi scientiam sanc- 
torum» (Sap. lo.io). 

247. 3. Efectos.—Son admirables y variadisimos los efectos 

que produce en el alma la actuacion del don de ciencia, todos ellos 
de alto valor santificante. He aqui los principales: 

1) Nos ENSEÑA A JUZGAR REGTAMENTE DE LAS COSAS CREADAS 
EN ORDEN A DlOS. 

Es lo propio y e.specifico del don de ciencia. «Bajo su impulso, un doble 
movimiento se produce en el alma: la experiencia del vacio de la criatura, 
de su nada; y tambien a la vista de la creacion, el descubrimiento de la 
huella de Dios. E1 mismo don de ciencia arrancaba lagrimas a Santo Do- 
mingo al pensar en la suerte de los pobres pecadores, mientras que el es- 
pect4culo de la naturaleza inspiraba a San Francisco de Asls su famoso 
Cdntico al sol. Eos dos sentimientos aparecen en el conocido pasaje del 
Cdntico espiritml, de San Juan de la Cruz, donde el Santo describe el alivio 
y al mismo tiempo el tormento del alma mistica a la vista de la creacidn, 
cuando las cosas del universo le revelan el paso de su Amado, mientras que 
E1 permanece invisible hasta que el alma, transformada en El, le encuentre 
en la visidn beatifica» ‘‘5. 

E1 primer aspecto hacla exclamar a San Ignacio de Loyola al contem- 
plar el espectaculo de una noche estrellada; «[Oh, cu4n vil me parece la 
tierra cuando contemplo el cielo!»; el segundo hacfa caer arrobado a San 
Juan de la Cruz ante la belleza de una fuentecilla, de una montaña, de un 
paisaje, de una pucsta de sol, o al escuchar «el silbo de los aires amorosos». 
La nada de las cosas creadas, contemplada a traves del don de ciencia, hacia 
que San Pablo las estimase todas como basura con tal de ganar a Cristo 
(Phil. 3,8); la belleza de Dios, reflejada en la hermosura y fragancia de las 
flores, obligaba a San Pablo de la Cruz a decirlas entre transportes de amor: 
«Callad, florecitas, callad...» Y este mismo sentimiento es el que daba al 
Poverello de Asis aquel sentido sublime de fraternidad universcJ con todas 
las cosas salidas de las manos de Dios; el hermano Sol, el hermano Lobo, la 
hermana Flor... 

Era tambien el don de ciencia quien daba a Santa Teresa aquella facili- 
dad extraordinaria para explicar las cosas de Dios valiendosc dc compara- 
ciones y semejanzas tomadas de las cosas crcadas. 

2) Nos GUI'a CERTERAMENTE ACERCA DE LO CiUE TENEMOS (iUE 


Las almas en las que el don de ciencia actda intensamente tienen ins- 
tintivamente el sentido de lafe. Sin haber estudiado Teologia ni tener letras 
de ninguna clase, se dan cuenta en el acto si una devocidn, una doctrina, un 

P. Phiwp 9N, La daclritta espiritual de sor Isabel 4e In Trinidaa c.S ç,6, 
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consejo, una maxima cualquiera esta de acuerdo y sintoniza con la fe o esta 
en oposiciñn con ella. No les preguntñis las razones que tienen para ello, pues 
no las saben. Lo sienten asi con una fuerza irrcsistible y una seguridad in- 
qucbrantable. Es admirable cñmo Santa Teresa, a pesar de su humildad y 
rendida sumisiñn a sus confesores, nunca pudo aceptar la errñnea doctrina 
de que en ciertos estados de oraciñn conviene prescindir de la consideracion 
de la humanidad adorable de Cristo'**. 

3) Nos H.ACE VER CON PRONTITUD Y CERTEZA EL ESTADO DE 
NUESTRA ALMA. 

Todo aparece transparente y claro a la penetrante introspecciñn del don 
de ciencia: «nuestros actos interiores, los movimientos secretos de nuestro 
corazñn, sus cualidades, su bondad, su malicia, sus principios, sus motivos, 
sus fines e intenciones, sus efectos y consecuencias, su merito y su deme- 
rito»47. Con razñn decia Santa Teresa que «en pieza adonde entra mucho 
sol no hay telaraña escondida» (Vida 19,2). 

4) Nos INSPIRA EL MODO mAs ACERTADO DE CONDUCIRNOS CON 
EL PROJIMO EN ORDEN A LA VIDA ETERNA. 

En este sentido, el don de ciencia, en su aspecto prdctico, deja sentir 
su influencia sobre la misma virtud de la prudencia, de cuyo perfecciona- 
miento directo se encarga el don de consejo, como enseña Santo Tom4s. 

«Un predicador conoce por este don lo que debe decir a sus oyentes 
y como debe apremiarles; un director conoce el estado de las almas que dirige, 
sus necesidades espirituales, los remedios de sus faltas, los obstdculos que 
se oponen a su perfecciñn, el camino mSs corto y seguro para conducirlas; 
cudndo hay que consolarlas o mortificarlas; lo que Dios obra en ellas y lo 
que deben hacer de su parte para cooperar con Dios y cumplir sus designios. 
Un superior conoce de quñ manera debe gobernar a sus siibditos. 

Los que participan mds del don de ciencia son los mds esclarecidos en 
todos sus conocimientos. Ven maravillas en la prdctica de la virtud. Descu- 
bren grados de perfecciñn que son desconocidos por los otros. Ven de una 
simple vista si las acciones son inspiradas por Dios y conformes a sus desig- 
nios; tan pronto como se desvian un poco de los caminos de Dios, lo perci- 
ben en el acto. Señalan imperfecciones alll donde los otros no las pueden 
reconocer y no estñn sujetos a engañarse en sus sentimientos ni a dejarse 
sorprender por las ilusiones de que el mundo esta lleno. Si un alma escrupu- 
losa se dirige a ellos, sabrAn lo que es necesario decirle para curar sus es- 
crñpulos. Si ha de dirigir una exhortaciñn a religiosos o religiosas, les acu- 
diran a la mente pensamientos conformes a las necesidades espirituales de 
estas personas religiosas y al esplritu de su Orden. Si se les proponen difi- 
cultades de conciencia, las resolverñn excelentemente. Pedidles la razñn de 
su respuesta y no os dir4n una sola palabra, puesto que conocen todo esto 
sin razñn, por una luz superior a todas las razones. 

Gracias a este don predicaba San Vicente Ferrer con el prodigioso ñxito 
que leemos en su vida. Se abandonaba al Espiritu Santo, ya fuera para pre- 
parar los sermones, ya para pronunciarlos, y todo el mundo salia impre- 



*r p. Lallmiant, La doctrine spiritueUe princ.4 c.4 a.3. 





sionado. Era facil ver que el Espiritu Santo hablaba por su boca. Un dfa que 
debfa predicar ante un prlncipe, creyd que debfa aportar a la preparacion dc 
r.u sermon un mayor estudio y diligcncia humana. Lo hizo asi con extraor- 
diiiario intercs; pero ni el prfncipe ni cl resto del auditorio quedaron tan 
satisfechos de esta predicacidn tan estudiada como de la del dia siguiente, 
que hizo, como de ordinario, segiin el movimiento del espiritu de Dios. Se 
le hizo notar la diferencia entre esos dos sermones. «Es—respondio—que 
ayer predico Fr. Vicente y hoy ha sido el Espiritu Santo» ■**. 


En realidad, esto no es mas que una consecuencia de aquel recto juzgar 
de las cosas, que constituye la nota tfpica del don de ciencia. Todas las cria- 
turas son como-si no fueran delante de Dios'*®. Por eso hay que rebasarlas 
y trascenderlas para descansar en solo Dios. Pero unicamente el don de 
ciencia da a los santos esa visidn profunda sobre la necesidad del despren- 
diraiento absoluto que admiramos, por ejempio, en San Juan de la Cruz. 
Para un alma iluminada por el don de ciencia, la creacidn es un libro abierto 
donde descubre sin esfuerzo la nada de las criaturas y el todo del Creador. 
«E1 alma pasa por las criaturas sin verlas, para no detenerse sino en Cristo... 
E1 conjunto de todas las cosas creadas, imerece siquiera una mirada para 
aquel que ha sentido a Dios aunque no sea mas que una sola vez?»50. 

Es curioso leer el efecto que produjeron en Santa Teresa las joyas que 
le enseño en Toledo su amiga doña Luisa de la Cerda. He aqui el texto 
teresiano con toda su inimitable galanura: 

«Cuando estaba con aquella señora que he dicho, me acaecid una vez, 
estando ya mala del corazon (porque, como he dicho, le he tenido recio, 
aunque ya no lo es), como era de mucha caridad, hlzome sacar joyas de oro 
y piedras, que las tenla de gran valor, en especial una de diamantes que apre- 
ciaba en mucho. Ella penso que me alegraran. Yo estaba riindome entre mi 
y habiendo Idstima de ver lo que estiman los hombres, acorddndome de lo que 
nos tiene guardado el Señor, y pensaba cuan imposible me scria, aunque yo 
conmigo misma lo quisiese procurar, tener en algo a aquellas cosas si el 
Señor no me quitaba la memoria de otras. Esto es un gran señorio para el 
alma, tan grande que no se si lo entendera sino quicn lo posee; porque es el 
propio y natural desasimiento, porque es sin trabajo nuestro. Tbdo lo hace 
Dios; que muestra Su Majestad estas verdades de manera que quedan tan 
impresas, que se ve claro no lo pudi^ramos por nosotros de aquella manera 
en tan breve tiempo adquirir» (Vida 38,4). 


6) Nos ENSEÑA A USAR SANTA.MENTE DE LAS CRIATUR.4S. 


Este sentimiento, complementario del anterior, es otra derivacion na- 
tural y espontanea del recto juzgar de las cosas creadas propio del don de 
ciencia. Porque es cierto que el ser de las criaturas nada es comparado con 
el de Dios, pero no lo es menos que «todas las criaturas son meajas que 
cayeron de la mesa de Dios» 51, y de E1 nos hablan y a E1 nos llevan cuando 
sabemos usar rectamente de ellas. 

Esto es cabalmente lo que hace el don de ciencia. Los ejemplos son in- 
numerables en las vidas de los santos. La contemplacion de las cosas creadas 



remontaba sus almas a Dios, del que veian su hueila en las criaturas. Cual- 
quier detalle insignificante que pasa inadvertido al comñn de los mortalcs 
imprcsiona fuertemente sus almas llevandolas a Dios. 

7) Nos LLENA DE CONTRICION Y ARREPENTIMJENTO DE NUES- 
TROS PASADOS ERRORES. 

Es otra consecucncia natural e inevitable del recto juzgar de las cria- 
turas. A la luz resplandeciente del don de ciencia descubre el alma la nada 
de las criaturas: su fragilidad, su vanidad, su escasa duracion, su impoten- 
cia para hacernos felices, el daño que el apego a ellas puede acarrearle al 
alma. Y, al recordar otras epocas de su vida en las que acaso estuvo sujeta 
a tanta vanidad y miseria, siente en lo mas Intimo de sus entrañas un vivi- 
simo arrepentimiento, que estalla al exterior en actos intensisimos de con- 
triciñn y desprecio de si mismo. Los pat^ticos acentos del Miserere bro- 
tan espontaneamcnte de su alma como una exigencia y necesidad psico- 
logica, que le alivia y descarga un poco del peso que le abruma. Por eso co- 
rresponde al don de cicncia la bienaventuranza de «los que lloran», como 
veremos en seguida 52. 

Tales son, a grandes rasgos, los efectos principales del don de 
ciencia. Gracias a el la virtud de la fe, lejos de encontrar obstdculos 
en las criaturas para remontarse hasta Dios, se vale de ellas como 
palanca y ayuda para hacerlo con mas facilidad. Perfeccionada por 
los dones de entendimiento y de ciencia, la virtud de la fe alcanza 
una intensidad vivisima, que hace prescntir ai alma las divinas cla- 
ridades de la visidn eterna. 

248. 4. Bicnaventuranzas y frutos que de se dcrivan. 
A1 don de ciencia corrcsponde la tercera bienaventuranza: «Bienaven- 
turados los que Iloran, porque ellos seran consolados» (Mt. 5,5). 
Y ello tanto por parte del merito como del premio. Por parte del me- 
rito (las lagrimas), porque el don de ciencia, en cuanto importa una 
recta cstimacidn de las criaturas en orden a la vida eterna, impulsa 
al hombre justo a llorar sus pasados errores e ilusiones en el uso de 
las criaturas. Y por parte del premio (la consolacion), porque. a la 
luz del don de ciencia, se estiman rectamente las criaturas y orde- 
nan al bien divino, del cual se sigue la espiritual consolacibn, que 
comienza en esta vida y alcanzara su plena consumacion en la otra 53. 

En cuanto a los frutos del Espiritu Santo, corresponden al don 
de ciencia ios mismos que a los dones de entendimiento y sabidu- 
ria, ya que los tres tienen por objeto lo verdadero en orden al fin 
liltimo sobrenatural. Por lo mismo, produce en el entendimiento 
esa certeza especial acerca de las verdades sobrenaturales que se 
llama fides; y en la voluntad, por redundancia, cierto gusto, deleite 
y fruicion que cs el gaudium o gozo espiritual 54. 

249. 5. Vicios contrarios al don dc ciencia,-—Santo Tomas, 
en cl prologo a la cuestion relativa a los pecados contra el don de 

« Cf. 11-11,9.4 ad I. 

53 Cf n-II,9,4 C et ad I. 

' 5» Gf II-n,S,8 c et ad ,•?. 



entendiniiento alude a la ignorancia como vicio opuesto 

al don de ciencia, remitiendose a lo que de ella habia ya dicho en 
otro lugar (1-11,76). 

£1 don de ciencia es indispensable para desvanecer completa- 
mente, por cierto instinto divino, la multitud de errores que en 
materia de fe y de costumbres se nos infiltran continuamente a cau- 
sa de nuestra ignorancia y debilidad mental. No solamente entre 
personas incultas, sino aun entre teologos de nota—a pesar de la 
sinceridad de su fe y del esfuerzo de su estudio—, corren multitud 
de opiniones y pareceres distintos en materia dogmdtica y moral, 
que forzosamente tienen que ser falsos a excepcidn de imo solo, 
porque una sola es la verdad. iQuien nos dara un criterio sano y 
certero para no declinar de la verdad en ninguna de esas intrinca- 
das cuestiones? En el orden personal y subjetivo^S, esto es algo 
que supera las fuerzas humanas aun del mejor de los teologos; solo 
el Espiritu Santo, por el don de ciencia, nos io puede proporcionar 
a modo de instinto divino. Y asi se da el caso de personas humana- 
mente sin cultura y hasta analfabetas que asombran a los mayores 
tedlogos por la seguridad y profundidad con que penetran las ver- 
dades de la fe y la facilidad y acierto con que resuelven por instinto 
los mds intrincados problemas de moral. En cambio, icudntas ilu- 
siones padecen en las vias del Señor los que no han sido iluminados 
por el don de ciencia! Todos los falsos misticos lo son precisamente 
por la ignorancia, contraria a este don. 

Esta ignorancia puede ser culpable y constituir un verdadenn 
vicio, en cuanto puede ser voluntaria. Y lo puede ser ya sea por ocu- 
par nuestro esplritu en cosas vanas o curiosas, o aun en las ciencias- 
humanas sin la debida moderacidn (dejandonos absorber excesiva- 
mente por ellas y no dando lugar al estudio de la ciencia mds impor- 
tante, que es la de nuestra propia salvacidn o santificaci6n), ya por 
vana presuncion, confiando demasiado en nuestra ciencia y nues- 
tras propias luces, poniendo con ello obsticulo a los juicios que ha- 
blamos de formar con la luz del Esplritu Santo. Este abuso de la hu- 
mana ciencia es el principal motivo de que abunden m6s los mlsticos; 
entre personas senciUas e ignorantes que entre los intelectuales y 
sabios. Mientras no renuncien a su voluntaria ceguera y sober- 
bia intelectual, no es posible que Ileguen a actuar en sus almas los 
dones del Espiritu Santo. EI mismo Cristo nos avisa en el Evange- 
lio: «Gracias te doy, Padre, Señor del cielo y de la tierra, porque: 
ocultaste estas cosas a los sabios y prudentes y las revelaste a los 
pequeñueIos» (Mt. 11,25). 

De manera que la ignorancia, contraria al don de ciencia—qi»e 
puede darse y se da muchas veces en grandes sabios segun el rauni- 
do—, es indirectamente voluntaria y culpable, constituyendo, por 
lo mismo, un verdadero vicio contra el don^e. 
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250. 6. Medios de fomentar este don.—Aparte del recogi- 

miento, fidelidad a la gracia, invocacion del Espiritu Santo, etc., que 
son medios comunes de fomentar los dones del Espiritu Santo en 
general, podemos señalar algunos mas especiales, que se refieren 
particularmente al don de ciencia. He aqui los principalcs: 

a) CoNSIDERAR LA VANIDAD DE LAS COSAS CREADAS.-NuDca, ni Con 

mucho, podremos con nuestras pobres «consideracioncillas» 57 acercarnos 
a la penetrante intuicion del don de ciencia sobre la vanidad de las cosas 
creatias; pero es indudable que podemos hacer algo meditando seriaraente 
en ello con los procedimientos discursivos a nuestro alcance. Dios no nos 
pide en cada momento mas que lo que entonces podemos darle; y a quien 
hace lo que puede de su parte, no le niega jamas su ayuda para ulteriores 
avances 58. 

b) Acostumbrarse a relacionar con Dios todas las cosas crea- 
DAS. —^Es otro procedimiento psicoI6gico para irse acercando poco a poco 
al punto de vista en que nos colocara definitivamente el don de ciencia. 
No descansemos en las criaturas; pasemos a traves de ellas hasta Dios. 
iAcaso las bellezas creadas no son un pilido reflejo de la divina Hermosura? 
Esforc6monos en descubrir en todas las cosas la huella y el vestigio de Dios, 
preparando los caminos a la acci6n sobrehumana del Esplritu Santo. 

c) Oponerse en6rgicamente al espIritu del mundo. —E1 mundo, 
como vimos en su lugar, tiene el triste privilegio de ver todas las cosas 
—desde el punto de vista sobrenatural—precisamente al rev4s de lo que son. 
No se preocupa mas que de gozar de las criaturas, poniendo en ellas su feli- 
cidad, completamente de espaldas a Dios. No hay, por consiguiente, otra 
actitud mas contraria al espiritu del don de ciencia, que nos hace despreciar 
las criaturas o usar de ellas ñnicamente por relaci6n a Dios y en orden a EI. 
Huyamos de las reuniones mundanas, donde se lanzan y corren como mo- 
neda legltima falsas mdximas totalmente contrarias al esplritu de Dios. Re- 
nunciemos a especticulos y diversiones tantas veces saturados o al menos 
influldos por el ambiente malsano del mundo. Andemos siempre alerta para 
no dejamos sorprender por !os asaltos de este enemigo artero, que trata de 
apartar nuestra vista de los grandes panoramas del mundo sobrenatural. 

d) Ver la mano de la Providencia en el gobierno del mundo y 
EN todos los acontecimientos prosperos o adversos de nuestra vida.— 
Cuesta mucho colocarse en este punto de vista, y nunca lo conseguiremos 
del todo hasta que lo haga en nosotros el don de ciencia y, sobre todo, el 
de sabidurla; pero esforcemonos en hacer lo que podamos. Es un dogma 
de fe que Dios cuida con amoroslsima providencia de todos nosotros. Es 
nuestro Padre, que sabe mucho mejor que nosotros lo que nos conviene 
y nos gobierna con infinito amor, aunque no acertemos muchas veces a 
descubrir sus secretos designios en lo que dispone o permite sobre nosotros, 
sobre nuestros familiares o el mundo entero. 


e) Preocuparse mucho de la pureza de corazon. —Este cuidado atrae- 
ra la bendicion de Dios, que no dejara de darnos los dones que necesitamos 
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para lograrla del todo, si somos fieles a su gracia. Hay una relacidn muy 
estrecha entre la guarda del coraz6n y cumplimiento exacto de todos nues- 
tros dcberes y las iluminaciones de lo alto: «Soy mSs entendido que los an- 
cianos, si guardo tus preceptos» (Ps. 118,100). 


ARTICULO 2 


La virtud de la esperanza 



251. I. Nociones.—i) La esperanza es una virtud teologal 
infundida por Dios en la voluntad por la cual confiamos con plena cer- 
teza alcanzar la vida eterna y los medios necesarios para llegar a ella 
apoyados en el auxilio omnipotente de Dios. 

EI objeto material primario de la esperanza es la bienavcnturanza eterna, 
y el secundario, todos los medios que a ella conducen. E1 objetoformal «gtiod» 
es el mismo Dios, en cuanto bienaventuranza objetiva del hombre, conno- 
tando la bienaventuranza formal o visibn beatllica. Y el motivo formal de 
esperar (objeto formal <iquo») es la omnipotencia auxiliadora de Dios, conno- 
tando la misericordia y la fidelidad de Dios a sus promesas. 

2) La esperanza reside en la voluntad, ya que su acto propio cs 
cierto movimiento del apctito racional hacia el bien, que es cl obje- 
to de la voluntad h 

3) La caridad y la fe son mas perfectas que la esperanza 2. En 
absoluto, la fe y la esperanza pueden subsistir sin la caridad (fe y 
esperanza informes), pero ninguna virtud infusa puede subsistir sin 
la fe 3. 

4) La esperanza tiende con absoluta certeza a su objeto''. Ello 
quiere decir que, aunquc no podamos estar ciertos de que conse- 
guiremos de hecho nuestra eterna salvacion—a menos de una re- 
velacion especial (Denz. 305)—, podemos y debemos tener la cer- 
teza absoluta de que, apoyados en la omnipotencia auxiliadora de Dios 
(motivo formal de la csperanza), 110 puede salirnos al paso ningiin 
obstaculo insuperable para la salvacion; o sea, que por parte de Dios 
no quedara, aunque puede quedar por nosotros. Se trata, pues, de 
una certeza de inclinacion y de motivo, no de previo conocimiento 
infalible ni de evento o ejecucion infrustrable 5. 

5) Los bienes de este mundo caen tambien bajo el objeto se- 
ciiiidario de la esperanza, pero linicamente en cuanto puedan scrnos 

1 Cf. 11-11,18,1. 

2 Cf. II-IIi 7,7-8. 

3 Cf. I-II,6s,4-S. 

< Cf. 11-11,18,4. Cf. DeO!’. 806. 

5 a'. K.amIhez, Dc ccrlilHjim spci chrktiumtc (Salaliianca ly.iS). 
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utiles para la salvacion. Por eso dice Santo Tomas que, fuera de la 
salvacion del alma, no debemos pedir a Dios ningtin otro bicn a no 
ser en ordcn a la misma salvacibn 

6) La csperanza tcologal es imiiosiblc en los inficles y hercjes 
formales, porquc ninguna virtud infusa subsiste sin la fe. Pueden 
tenerla (aunque informe) los fieles pecadores que no hayan pecado 
directamente contra ella. Se encuentra propiamente en los justos 
de la tierra y en las almas del purgatorio. No la tienen los condena- 
dos del infierno (nada pueden esperar) ni los bienaventurados en 
el cielo (ya estdn gozando del Bien infinito que esperaban). Por 
esta liltima razbn, tampoco la tuvo Cristo aca en la tierra (era bien- 
aventurado al mismo tiempo que viador) 7. 

7) E1 acto de csperanza (aun el informe) es de suyo honesto y 
virtuoso (contra Calvino, Bayo, jansenistas y Kant, que afirman que 
cualquier acto de virtud realizado por la esperanza del premio eterno 
es egoista e inmoral). Consta cxpresamente en la Sagrada Escritura * 
y puede dcmostrarlo la razon teoldgica, ya quc la vida eterna es el 
fin liltimo sobrenatural del hombrc; lucgo obrar con la mira puesta 
en este fin no s6lo es honesto, sino necesario. La doctrina contraria 
estd condcnada por la Iglesia (Denz. 1303). 

8) Por lo mismo, no hay en esta vida ningun estado de perfec- 
cion que excluya habitualmente los motivos de la esperanza. Tal 
fue el error de quietistas y semiquietistas, condenados respectiva- 
mente por la Iglesia (Denz. 1227.1232.1327SS). 

E1 error de los jansenistas y quietistas al afirmar que el obrar por la 
esperanza es inmoral o imperfecto estriba en imaginarse que con ello de- 
seamos a Dios como un hien para nosotros, subordinando a Dios a nuestra 
propia felicidad. No es eso. Como explica el cardenal Cayetano (In 11-11 
17,5 n.6): «aliud est concupiscere hoc mihi, et aliud concupiscere propter me». 
Deseamos a Dios para nosotros, pero no a causa 0 por razdn de nosotros, sino 
por E1 mismo. Dios sigue siendo el fm del acto de esperanza, no nosotros. 
En cambio, cuando deseamos una cosa inferior (v.gr., el alimento material), 
la deseamos para nosotros y por nosotros; nobis et propter nos. Es completa- 
mente distinto. 

2. Pecados contra la esperanza.—Santo Tomas explica quc 
a la esperanza se oponen dos vicios: uno, por defecto, la desespera- 
cion, que considera imposible la salvacibn eterna, y proviene prin- 
cipalmente de la acidia (pereza espiritual) y de la lujuria; y otro por 
exceso, la presunciSn, que reviste dos formas principales; la que con- 
sidera la bienaventuranza eterna como asequible por las propias 
fuerzas, sin ayuda de la gracia (presuncion heretical), y la que espe- 
ra salvarse sin arrepentimiento de los pecados u obtener la gloria 
sin merito alguno (pecado contra el Espiritu Santo). La presuncion 
suele provenir de la vanagloria y de la soberbia 
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252. 3. E1 crecimiento de la esperanza.—La esperanza, 

como toda otra virtud, puede crecer y desarroUarse cada vez mfc. 
Veamos las principales fases de su desarrollo a traves de las dife- 
rentes etapas de la vida espiritual. 


A) LOS PRINCIPIANTES 

i) Ante todo evitarA tropezar en alguno de los dos escollos con- 
trarios a la esperanza: la presuncidn y la desesperacion. Para evitar el primero 
han de considerar que sin la gracia de Dios no podemos absolutamente nada 
en el orden sobrenatural: «sine me nihil potestis facere» (lo. 15,5), ni siquiera 
tener un buen pensamiento o pronunciar fructuosamente el nombre de Je- 
siis (i Cor 12,3), Tengan en cuenta que Dios es infinitamente bueno y 
misericordioso, pero tambien infinitamente justo, y nadie puede refrse de 
E1 (Gal. 6,7). Esta dispuesto a salvamos, pero a condicibn de que coopere- 
mos voluntariamente a su gracia (i Cor. 15,10) y obremos nuestra salvacibn 
con temor y temblor (Phil. 2,12). 

Contra la desesperacion y el desaliento recordarin que la misericordia 
de Dios es incansable en perdonar al pecador arrej^ntido, que la violencia 
de nuestros enemigos jamas podr4 superar al auxilio omnipotente de Dios 
y que, si es cierto que por nosotros mismos nada podemos, con la gracia de 
Dios seremos capaces de todo (Phil. 4,13). Hay que levantarse animosa- 
mente de las recaidas y reemprender la marcha con mayores brios, tomando 
ocasidn de la misma falta para redoblar la vigilancia y el esfuerzo: «Todas 
las cosas contribuyen al bien de los que aman a Dios», dice el apdstol San 
Pablo (Rom. 8,28); y San Agustin se atreve a añadir: «etiam peccata: hasta 
los mismos pecados», en cuanto que son ocasidn de que el alma se tome 
mds vigilante y precavida. 

2) ProcurarAn levantar sus miradas al cielo: 

a) Para despreciar las cosas de la tierra .—Todo lo de ac4 es sombra, va- 
nidad y engaño. Ninguna criatura puede llenar plenamente el corazdn del 
hombre, en e1 que ha puesto Dios una capacidad infinita. Y aun en cl caso 
de que pudieran satisfacerle del todo, seria una dicha fugaz y transitoria, 
como la vida misma del hombre sobre la tierra. Placeres, dinero, honores, 
aplausos; todo pasa y se desvanece como el humo. Tenla raz6n San Fran- 
cisco de Borja: «No mas servir a señor que se me pueda morir». En fin de 
cuentas: «iQue le aprovecha al hombre ganar todo el mundo si pierde su 
alma para toda la eternidad?» (Mt. 16,26). 

b) Para consolarse en los trabajos y amarguras de la vida .—La tierra es 
un lugar de destierro, un valle de lagrimas y de miserias. E1 dolor nos acom- 
paña inevitablemente desde la cuna hasta el sepulcro; nadie se escapa de 
esta ley inexorable. Pero la esperanza cristiana nos recuerda que todos los 
sufrimientos de esta vida no son nada en comparaciñn de la gloria que ha 
de manifestarse en nosotros (Rom. 8,13) y que, si sabemos soportarlas san- 
tamente, estas momentaneas y ligeras tribulaciones nos preparan el peso 
eterno de una sublime e incomparable gloria (2 Cor. 4,17). iQu6 consuelo 
tan inefable experimenta el alma atribulada al contemplar el cielo a trav6s 
del cristal de sus lagrimas! 

c) Para animarse a ser buenos .—Cuesta mUcho la practica de la virtud. 
Hay que dejarlo todo, hay que renunciar a los propios gustos y caprichos 
y hay que rechazar los continuos asaltos del mundo, demonio y came. 
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Sobre todo al principio de la vida espiritual se hace muy dura esta lucha 
continua. iPero qu6 aliento tan grande se experimenta al levantar los ojos 
al cielo! Vale la pena esforzarse un poco durante los breves años del des- 
tierro a fin de asegurarse bien la posesibn eterna de la patria. M6s ade- 
lante, cuando el alma vaya avanzando por los caminos de la uni6n con Dios, 
los motivos del amor desinteresado prevaleceran sobre los de la propia feli- 
cidad; pero nunca sc abandonaran del todo (error quietista), y aun los san- 
tos mas grandes encuentran en la nostalgia del cielo uno de los m6s podero- 
sos esdmulos para seguir adelante sin desmayo en la vla del heroismo y de 
la santidad. 


B) Las almas adelantadas 

A medida que el alma va progresando en los caminos de la perfecci6n, 
procurard cultivar la virtud de la esperanza intensificando hasta el maximo 
su confianza en Dios y en su divino auxilio. Para ello: 

1) No SE preocuparA con solicitud angustiosa del dIa de maña- 
na. —Estamos colgados de la divina y amorosfsima providencia de nuestro 
buen Dios. Nada nos faltarA si confiamos en EI y lo esperamos todo de El: 

aj Ni en el orden temporal: «Ved los lirios del campo.,.; ved las aves 
del cielo...; icuanto mas vosotros, hombres de poca fe?» (Mt. 6,25-34). 

h) Ni en el orden de la gracia: «Yo he venido para que tengan vida y 
la tengan abundante» (lo. 10,10). «Segiln las riquezas de su gracia que super- 
abundantemente derram6 sobre nosotros» (Eph. 1,7-8). Por eso: 

2) SimplificarA cada vez mAs su oraci6n.— «Cuando orareis no ha- 
bl6is mucho..., que ya sabe vuestro Padre celestial las cosas que necesiHis 
antes de que se las piddis» (Mt. 6,7-13). La f6rmula del Padre nuestro, ple- 
garia incomparable, que brot6 de los labios del divino Maestro, ser4 su 
predilecta, junto con aquellas otras del Evangelio tan breves y llenas de 
confianza en la bondad y misericordia del Señor: «Señor, el que amas estd 
enfermo...; si tñ quieres, puedes limpiarme...; haced que vea...; ensdñanos 
a orar...; aum6ntanos la fe...; no tienen vino...; mu6stranos al Padre, y esto 
nos basta». jCuAnta sencillez y sublimidad en el Evangelio y cuSnta com- 
plicaci6n y amaneramiento en nosotros! E1 alma ha de esforzarse en conse- 
guir aquella confianza ingenua, sencilla e infantil que arrancaba milagros 
al corazon del divino Maestro. 

3) LlevarA mXs lejos que los principiantes su desprendimiento 
DE TODAS LAS COSAS DE LA TiERRA.— iQu6 valen todas ellas ante una sonrisa 
de Dios? «Desde que he conocido a Jesucristo, ninguna cosa creada me ha 
parecido bastante bella para mirarla con codicia» (P. Lacordaire). Ante el 
pensamiento de la soberana hermosura de Dios, cuya contemplaci6n nos 
embriagara de felicidad en la vida eterna, el alma renunciard de buen grado 
a todo lo terreno; cosas exteriores (desprendimiento total, amor a la po- 
breza), placeres y diversiones (hermosuras falaces, goces transitorios), aplau- 
sos y honores (ruido que pasa, incienso que se disipa), venciendo con ello 
la triple concupiscencia, que a tantas almas''tiene sujetas a la tierra impidi6n- 
dolaa volar al cielo (i lo. 2,16). 

4) AvanzarA CON GRAN CONFIANZA POR LAS VfAS de la union oon 
Dios.—Nada podra detenerla, si ella quiere seguir adelante a toda costa. 
Dios, que la llama a una vida de Intima uni6n con El, le tiende su mano 




divina con la garantia absoluta de su omnipotencia, misericordia y fidclidad 
a sus promesas. E1 mundo, el demonio y la carne le declarardn guerra sin 
cuartel, pero «los que confian en el Señor renuevan sus fuerzaa, y echan 
alas como de aguila, y vuelan velozmente sin cansarse, y corren sin fati- 
garsei) (Is. 40,31). Con raz6n deci'a San Juan de la Cruz que con la librea 
verde de la esperanza «se agrada tanto al Amado del alma, que es verdad 
decir que tanto alcanza de el cuanto ella de 61 espera» l#. E1 alma que, a 
pesar de todas las contrariedades y obstaculos, siga animosamente su ca- 
mino con toda su confianza puesta en Dios, llegara, sin duda alguna, a la 
cumbre de la perfeccidn. 


C) Las almas perfectas 

Es en ellas donde la virtud de la esperanza, reforzada por los dones del 
Esplritu Santo, alcanza su maxima intenisidad y perfeccidn. He aquf las 
principales caracterlsticas que en ellos reviste: 

1) OmnImoda confianza en Dios. —Nada es capaz de desanimar a 
un siervo de Dios cuando se lanza a una empresa en la que estd interesada 
la gloria divina. Dirlase que las contradicciones y obstaculos, lejos de dis- 
minuirla, intensifican y aumentan su confianza en Dios, que llega con fre- 
cuencia hasta la audacia. Recu6rdese, por ejemplo, los obstaculos que tuvo 
que vencer Santa Teresa de Jesds para la reforma carmelitana y la scguridad 
firmlsima del 6xito con que emprendi6 aquella obra superior a las fuerzas 
humanas, confiando dnicamente en Dios >!. Llegan, como de Abraham 
dice San Pablo, «a esperar contra toda esperanza» (Rom. 4,18). Y estin 
dispuestos en todo momento a repetir la frase heroica de Job: «aunque me 
matare, esperare en El» (lob 13,15). Esta confianza heroica glorifica in- 
mensamente a Dios y es de grandlsimo merecimiento para el alma. 

2) Paz y serenidad inconmovibles. —Es una consecuencia natural de 
su omnlmoda confianza en Dios. Nada es capaz de perturbar el sosiego de 
su esplritu. Burlas, persecuciones, calumnias, injurias, enfermedades, fra- 
casos..., todo resbala sobre su alma como el agua sobre el marmol, sin 
dejar la menor huella ni alterar en lo mas mlnimo la serenidad de su esplritu. 
A1 santo Cura de Ars le dan de improviso una tremenda bofetada y se limita 
a decir sonriendo: «Amigo: la otra mejilla tendrd celos*. San Luis Beltran 
bcbi6 inadvertidamentc una bebida envenenada y permaneci6 completa- 
mente tranquilo al enterarse. San Carlos Borromeo continda imperturbable 
el rezo del santo rosario al recibir la descarga de un arcabuz, cuyas balas 
pasaron rozdndole el rostro. San Jacinto de Polonia no se defiende al verse 
objeto de horrenda calumnia, esperando que Dios aclarara el misterio. iQue 


10 Noche 11,21,8. 
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paz, qUe serenidad, que confianza en Dios suponen estos ejemplos heroicos 
de los aantos! Diriase que sus almas han perdido el contacto de las cosas 
de este mundo y permanecen «inm6viles y tranquilas como si estuvieran 
ya en la efernidad» (sor Isabel de la Trinidad). 

3) Deseo de morir para trocar el destierro por la patria. —Es 
una de las mas claras señales de la perfecci6n de la esperanza. La natura- 
leza siente horror instintivo a la muerte; nadie quiere morir. S6I0 cuando la 
gracia se apodera profundamente de un alma comienza a darle una visi6n 
mas exacta y real de las cosas y empieza a desear la muerte terrena para 
comenzar a vivir la vida verdadera. Es entonces cuando lanzan el «morior 
quia non morior», de San Agustin, que repetiran despues Santa Teresa y San 
Juan de la Cruz—«que muero porque no muero»—, y que constituye uno 
de los mas ardientes deseos de todos los santos. E1 alma que continha ape- 
gada a la vida de la tierra, que mira con horror a la muerte que se acerca, 
muestra con ello bien a las claras que su visi6n de la realidad de las cosas 
y su esperanza cristiana es todavla muy imperfecta. Los santos—todos los 
santos-^esean morir cuanto antes para volar al cielo. 

4) El cielo, comenzado en la tierra. —Los santos desean morir para 
volar al cielo; pero, cn realidad, su vida de cielo comienza ya en la tierra. 
iQu6 les importan las cosas de este mundo? Como dice un precioso res- 
ponsorio de la liturgia dominicana, los siervos de Dios viven en la tierra nada 
mas que con el cuerpo; pero su alma, su anhelo, su ilusi6n, esti ya fija en e 
cielo 12. Es, sencillamente, la traducci6n de aquel «nostra autem conversa- 
tio in caelis est» (Phil. 3,20), que constitula la vida misma de San Pablo. 


La.s disposiciones sublimes de los santos que acabamos de re- 
cordar son efecto manifiesto de la actuacion sobrehumana de los 
dones del Esplritu Santo. Las virtudes, abandonadas a si mismas, 
nunca Ilegan a estas alturas. La regla de la pobre razon, aun ilumi- 
nada por la fe, es demasiado imperfecta para percibir estos mati- 
ces exquisitos; eso es cosa del E.spiritu Santo sometiendo al alma al 
regimen de sus dones. 

Segiin Stinto Tomas de Aquino, el don encargado de perfeccio- 
nar la virtud de la esperanza es el de temor. Vamos a estudiarlo bre- 
vemente. 


253. I. Naturaleza.—EI don de temor es un hdbito sobrena- 
tural por el cual el justo, bajo el instinto del Espiritu Santo, adquiere 
docilidad especial para someterse totalmente a la divina voluntad por 
reverencia a la excelencia y majestad de Dios, que puede infligirnos 
un mal. 
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que Dios sea temido? Y contesta diciendo que Dios en sl mismo, conio su- 
prema e infinita Bondad, no puede ser objeto de temor, sino de amof. Pero, 
en cuanto que en castigo de nuestras culpas, puede infligimos im m^, puede 
y debe ser temido. Y al contestar a una objecidn armoniza el te^or y la 
esperanza—que a primera vista parecen incompatibles—, diciendb que en 
Dios hay justicia y misericordia, la primera de las cuales excita en nosotros 
el temor, y la segunda la esperanza. Y asf, por diversas razonte, Dios es 
objeto de temor y de esperanza 13. 

Pero es menester examinar la naturaleza de ese temor, porque 
hay muchas clases de temor, y no todos son dones del Espfritu San- 
to, ni siquiera honestos. Es lo que hace Santo Tomds en los ar- 
ticulos siguientes, un resumen de los cuales ofrecemos aqui: 

E1 temor se divide en mundano, servil, filial e inicial (a.z). 

E1 temor mundano es aquel que no vacila en ofender a Dios para evitar 
un mal temporal (v.gr., apostatando de la fe para evitar los tormentos del 
tirano que la persigue). Este temor es siempre malo, ya que pone su fin en 
este mundo, completamente de espaldas a Dios (a.3). Huye de la pena tem- 
poral, cayendo en la culpa ante Dios. 

E1 temor servil es aquel que impulsa a servir a Dios y a cumplir su divina 
voluntad por los males que de no hacerlo asf caerfan sobre nosotros (castigos 
temporales, infierno eterno). Este temor, aungue imperfecto, es bueno en su 
substancia (a.4); pues, en fin de cuentas, nos hace evitar el pecado y se ordena 
a Dios como a su fin, no considerando la pena como el mal Onico (si asl fuera, 
serfa malo y pecaminoso) (a.6). Huye de la culpa para evitar la pena M. 

E1 temor filial (llamado tambien reverencial o casto) es el que impulsa a 
servir a Dios y a cumplir su divina voluntad, huycndo de la culpa s61o por se r 
ofensa de Dios y por el temor de ser separado de El. Se Ihma filial porque es 
propio de los hijos temer la p6rdida y separaci6n de su padre. Este temor, 
como es claro, es bueno y perfecto. Huye de la culpa sin tener para nada en 
cuenta la pena. 

EI temor inicial ocupa un lugar intermedio entre los dos dltimos. Es 
aquel que huye de la culpa principalmente en cuanto ofensa de Dios, pero 
mezclando en esa hufda cierto temor a la pena. Este temor es mejor que el 
servil, pero no tanto como el filial. 

Ahora bien: (cu6l de estos temores es don del Espfritu Santo? 

Es evidente que ni el mundano ni el servil pueden serlo. E1 mundano, 
porque es pecaminoso: teme rnas perder al mundo que a Dios, a quien aban- 
dona por el mundo. Y tampoco el servil, porque, aunque de suyo no es 
malo, puede darse tambien en el pecador mediante una gracia actual que le 

13 Cf. IMI.19,1 c et ad 2. 

lA La recta inteligencia de la moraiidad del temor servil ofrece alguna dificultad. Para 
disiparla tingase en cuenta que el miedo a la pena puede influir de tres maneras en el que 
realiza una buena accidn o deja de cometer un pecado: a) como causa inica; v.gr., <i>meteria 
el pecado si no hubiera infiemo». En este sentido se le llama temor servilmente servil, y es 
malo y pecaminoso, porque, aunque de hecho evita la materialidad del pecado, incurre for- 
malmente en d por el afecto que le profesa; no le importarla para nada la ofensa de Dios si 
no llevara consigo la pena. b) Como causa remota sobreañadida a la prñxima y prindpal; 
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mu\va al dolor de atricidn por el temor de la pena. Este temor es ya una 
gram de Dios que le mueve al arrepentimiento, pero todavla no esti co- 
necfaio con la caridad ni, por consiguiente, con los dnncK del Esplritu 
Santo.\ 

SeMn Santo Tomas (a.g), s6Io el temor filial o casto entra en el don 
de temor, porque se funda en la caridad y reverencia a Dios como Padre y 
teme separarse de E1 por la culpa. Pero como el temor inicial no difiere 
substancialmente det filial (a.8), tambi6n aqu61 entra a formar parte del don 
de temor, aunque s6lo en sus manifestaciones incipientes e imperfectas. 
A medida que crece la caridad, se va purificando este temor inicial, perdien- 
do su modalidad servil, que todavfa teme la pena, para fijarse dnicamente en 
la culpa en cuanto ofensa de Dios. 

En la Sagrada Escritura se nos dice que «el temor de Dios es el princi- 
pio de la sabidurfa» (Ps. 110,10). Pero esto hay que entenderlo no en cuanto 
a la esencia de la sabidurfa especulativa—cuyos primeros principios son los 
artfculos de la fe—, sino en cuanto a la sabidurfa prdctica, cuyo primer efec- 
to es sujetar los subditos a la ley de Dios, que se consigue imperfectamente 
por el temor servil y con toda perfecci6n por el temor filial (a.y). 

E1 don de temor, como todos los demas, permanecera en el cielo. No 
en cuanto servil —en este sentido no es don del Espfritu Santo—ni en cuanto 
inicial, ya _que ninguna pena serd entonces posible, sino s6lo en cuanto 
filial. Y dnicamente en su aspecto reverencial ante la Majestad de Dios; no 
en su aspecto de temor de la ofensa divina, que seri completamente impo- 
sible por la impecabilidad intrlnseca a la bienaventuranza (a.ii), 

254. 2. Necesidad. —La necesidad de los dones, en general, 
se toma de la imperfeccidn con que sin ellos practicamos las vir- 
tudes infusas al someterlas a la regla de la raz6n humana aunque 
sea iluminada por la fe. 

Tres son las principales virtudes que necesitan ser reforzadas 
por la regulaci6n divina del don de temor: la esperanza, la templan- 
za y la humildad ts. 

aj La esperanza. —E 1 hombre siente natural propensidn a 
amarse desordenadamente a si mismo, a presumir que algo es, algo 
vale y algo puede en orden a conseguir su bienaventuranza. Es el 
pecado de presuncidn, contrario a la virtud de la esperanza, que 
unicamente arrancara de raiz el don de temor al darnos un senti- 
miento sobrenatural de nuestra impotencia absoluta ante Dios—ni 
siquiera el nombre de Jesiis podemos pronunciar convenientemente 
sin el auxilio divino (i Cor. 12,3)—, que traerd como consecuencia 
el apoyarnos linicamente en la omnipotencia auxiliadora de Dios, 
que es cabalmente el motivo formal de la esperanza. Sin el don de 
temor, esta ultima nunca llegard a ser del todo perfecta l®, 

b) La templanza. —Santo Tomas dice que el don de temor 
mira principalmente a Dios, cuya ofensa nos hace evitar, y en este 
sentido pertenece a la virtud de la esperanza, como ya hemos dicho. 
Pero secundariamente puede mirar a cualquier otra cosa de la que 
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el hombre sc aparte para evitar la ofensa de Dios. Y en este senndo 
cprresponde al don dc temor corregir la tendencia mas desorc^na- 
da que el hombre experimenta—la de los placercs carnales-/, re- 
primi^ndola mediante cl temor divino, ayudando y rcforzando la 
virtud de la templanza / 

c) La humildad. —Escuchemos a un teologo contenj'poraneo 


«Ama el hombre, ante todo, su grandeza, dilatarse y ensancharse mas 
de lo que le corresponde, lo cual constituye el orgullo, la soberbia; mas la 
humildad le reduce a sus debidos Hmites para que no pretenda ser mas de 
lo que es segiln la regla de la razbn. Y sobre esto viene a actuar el don de 
temor, sumergiendo al alma en el abismo de su nada ante el todo de Dios, 
en las profundidades de su miseria ante la infinita justicia y majestad divi- 
nas. Y asl, penetrada el alma por este don, como es nada delante de Dios y 
no tiene de su parte mas que su miseria y su pecado, no intenta por sl misma 
grandeza ni gloria alguna fuera de Dios, ni se juzga merecedora de otra 
cosa que de desprecio y castigo. Sblo asl puede la humildad llegar a su per- 
feccibn; y tal era la humildad que vemos en los santos, con un desprecio 
absoluto de si mismos» i*. 

A 1 lado de estas tres virtudes fundamentales, el don de temor 
deja tambi^n sentir su influencia sobre otras varias, relacionadas de 
algdn modo con aqudlas. No hay ninguna virtud moral que, a tra- 
ves de alguna teologal o cardinal, deje de recibir la influencia de 
algtin don. Y asi, a trav^s de la templanza el don de temor actiia 
sobre la castidad, llevAndola hasta la delicadeza mds exquisita; so- 
bre la mansedumbre, reprimiendo totalmente la ira desordenada; so- 
bre la modestia, suprimiendo en absoluto cualquier movimiento des- 
ordenado interior o exterior; y combate las pasiones que juntamente 
con la vanagloria son hijas de la soberbia; la jactancia, la presun- 
ci6n, la hipocresia, la pertinacia, la discordia, la r6plica airada y la 
desobediencia 

255. 3. Efectos.—^Son inapreciables los efectos santificadorcs 
que produce en las almas la actuacion del don de temor, con ser el 
liltimo y menos perfecto de todos 20. He aqul los principales; 


GRANDEZA y MAJESTAD DE DlOS, 


Es el efecto mas caracterlstico del don de temor, que se desprende de su 
misma definicibn. EI alma sometida a su accibn se siente transportada con 
fuerza irresistible ante la grandeza y majestad de Dios, que hace temblar a 
los mismos dngeles: «tremunt potestates». Delante de esa infinita majestad 
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1» Cf. II-II, 132,5. 
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se stente nada y menos que nada, puesto que es una nada pecadora, Y se 
apodira de ella un sentimiento tan fuerte y penetrante de reverencia, sumi- 
sion jAacatamiento, que quisiera deshacerse y padecer mil muertes por Dios. 

Enrpnces es cuando la humildad llega a su cohno. Sienten descos inmcn- 
sos dc ^decer y ser despreciados por Dios» (San Juan de la Cruz). No se 
les ocurtp tcner el m4s ligero pensamiento de vanidad o presuncibn. Ven tan 
claramente su miseria, que cuando les alaban les parece que se burlan de 
ellos (Cuia de Ars). Santo Domingo de Guzman se ponfa de rodillas a la en- 
trada de los pueblos, pidiendo a Dios que no castigase a aquel pueblo donde 
iba a cntrar tan gran pecador. Llegados a estas alturas, hay un procedimien- 
to infalible para atraerse la simpatla y amistad de estos siervos de Dios: in- 
juriarles y Ilenarles de improperios (Santa Teresa de Jesiis). 

Estc respcto y reverencia ante la majestad de Dios se manifiesta tam- 
bibn en todas las cosas que dicen de algiin modo relacibn a El. La iglesia 
u oratorio, el sacerdote, los vasos sagrados, las imSgenes de los santos... 
todo lo miran y tratan con grandisimo respeto y veneracibn. EI don de 
piedad produce tambibn efectos semejantes; pero desde otro punto de vista, 
como veremos en su lugar correspondiente. 

Estc es el aspecto del don de temor, que continuara eternamente en el 
ciclo 21. Allt no sera posible—dada la impecabilidad del bienaventurado— 
el temor de la ofensa de Dios, pero permanecer4 eternamente—perfeccionada 
y depurada—la reverencia y acatamiento ante la infinita grandeza y majes- 
tad de Dios, que Ilenard de estupor la inteligencia y el corazbn de los santos. 

2) Un GRAN HORROR AL PECADO Y UNA VIvfsIMA CONTRICION 
POR HABERLO COMETIDO. 

Iluminada su fe por los resplandores de los dones de entendimiento y 
ciencia y sometida la esperanza a la accidn del don de temor, que la enfrenta 
directamente con la majestad divina, el alma comprende como nunca la mali- 
cia en cierto modo infinita que encierra cualquier ofensa de Dios por insigni- 
ficante que parezca. EI Esplritu Santo, que quiere purificar el alma para 
la divina unibn, la somete a la accibn del don de temor, que le hace experi- 
mentar una especie de anticipo del rigor inexorable, con que la justicia di- 
vina ofendida por el pecado la ha de castigar en la otra vida si no hace en 
esta la debida penitencia. La pobre alma siente angustias mortales, que al- 
canzan su mixima intensidad en la horrenda noche del espiritu. Le parece 
que esti irremisiblemente condenada y que ya nada tiene que esperar. En 
realidad es entonces cuando la esperanza llega a un grado increible de herois- 
mo, pues el alma Ilega a esperar «contra toda esperanza»—como Abraham 
(Rom. 4,18)— y a lanzar el grito sublime de Job; «aunque me matare, esperare 
en 41» (lob 13,15). 

EI horror que experimentan estas almas ante el pecado es tan grande, 
que San Luis Gonzaga cay6 desmayado a los pies del confesor al acusarse 
de dos faltas veniales muy leves. San Alfonso de Ligorio experimentb se- 
mejante fen6meno al olr pronunciar una blasfemia. Santa Teresa de Jesds 
escribe que «no podia haber muerte mas recia para ml que pensar si tenla 
ofendido a Dios» (Vida 34,10). Y de San Luis Beltran se apoderaba tal tem- 
blor al pensar en la posibilidad de condenarse, perdiendo con ello eterna- 
mentc a Dios, que los cristales de su habitaci6n retemblaban como cuando 
pasa por la calle cercana un cami6n. 

Su arrepentimiento por la menor falta es vivlsimo. De 41 procede el 
ansia reparadora, la sed de inmolaci6n, la tendencia irresistible a cruci- 
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ficarse de mil modos que experimentan continuamente estas almas. No 
locas. Es una consecuencia natural de las mociones del Esplritu Smto a 
trav^s del don de temor. / 

3) UnA VIGILANC.IA EXTREMA PARA EVITAR LAS MENOiqfe OCA- 

SIONES DE OFENDER A DlOS. / 

Es una consecuencia logica del efecto anterior. Nada temen ^tanto estas 
almas como la menor ofensa de Dios. Han visto claro, a la luz conternpla- 
tiva de los dones, quc en realidad es 6se el dnico mal sobre la tierra; los 
demas no merecen el nombre de tales. iQu^ lejos estan estas almas de me- 
terse voluntariamente en las ocasiones de pecado! No hay persona tan apren- 
siva que huya con tanta rapidez y presteza de un enfermo apestado como 
estas almas de la menor sombra o peligro de ofender a Dios. Esta vigilancia 
extrema y atencidn constante hace que esas almas vivan, bajo la mocibn es- 
pecial del Esplritu Santo, con una pureza de conciencia tan grande, que a 
veces hace imposible—por falta de materia—la recepcibn de la absolucion 
sacramental, a menos de someter a ella alguna falta de la vida pasada, sobre 
la que recaiga nuevamente el dolor y arrepentimiento. 

4) Desprendimiento perfecto de todo lo creado. 

Ya vimos al don de ciencia producir este efecto en el alma, pero desde 
otro punto de vista. Es que los dones estan mutuamente conectados entre 
sl y con la caridad y se entrelazan e influyen mutuamente 22, 

Se comprende perfectamente. EI alma que a trav^s del don de temor ha 
vislumbrado un reldmpago de la grandeza y majestad de Dios, ha de estimar 
forzosamente como basura y esti^rcol todas las grandezas creadas. Hono- 
res, riquezas, poderlo, dignidades... todo lo considera menos que paja, como 
algo indigno de merecer un minuto de atencidn. Recu^rdese el efecto que 
produjeron en Santa Teresa las joyas que le enseñd en Toledo su amiga 
doña Luisa de la Cerda; no le cabla en la cabeza que la gente pueda sentir 
aprecio por unos cuantos cristalitos que brillan un poco m^s que los co- 
rrientes y ordinarios (cf. Vida 38,4). 

Teniendo en cuenta este efecto, relaciona Santo Tomis el don de temor 
con la primera bienaventuranza—pobreza de esplritu—, como vamos a ver 
seguidamente. 

256. 4. Bienaventuranzas y frutos que de el se derivan. 

Segiin el Doctor Angelico, con el don de temor se relacionan dos 
bienaventuranzas: la primera—«Bienaventurados los pobres de es- 
piritu, porque de ellos es el reino de los cielos» (Mt. 5,3)—y la ter- 
cera—«Bienaventurados los que lloran, porque cllos seran consola- 
dos» (Mt. 5,5)—. La primera es la que corresponde directamente al 
don de temor, ya que, en virtud de la reverencia filial que nos hace 
sentir ante Dios, nos impulsa a no buscar nuestro cngrandecimiento 
ni en la exaltacion de nosotros mismos (soberbia) ni en los bienes 
exteriores (honores y riquezas); todo lo cual pertenece a la pobreza 
de espiritu, ya se la entienda del aniquiIamiento del esplritu sober- 
bio e hinçhado—como dice San Agustln—, ya del desprendimiento 
de todas las cosas temporales por instinto del Espiritu Santo, como 
dicen San Ambrosio y San Jeronimo 23. 


22 Cf. 


\lndirectamente, ex consequenti, se relaciona tambien el don de 
terripr con la bicnaventuranza relativa a los que Iloran 24. Porque 
del çonocimiento de la divina excelencia y de nuestra pequeñez y 
niiseria se sigue cl desprccio de todas las cosas terrenas y la renun- 
cia a ias dclectaciones carnales, con ilanto y dolor de los pasados 
cxtravlos. 


Por donde se ve claro que el don de temor refrena todas las pa- 
siones, tanto las dcl apctito irascible como las del concupiscible. 
Porquc, por el miedo revercncial a la majestad divina ofendida por 
el p>ecado, rcfrena el impetu de las irascibles y rigc y modera el de 
las concupiscibles. Es, pues, un don de valor inapreciable, aunque 
ocupe jerarquicamente el ultimo puesto entre todos. 

De los frutos del Espiritu Santo pertenecen al don de temor la 
modestia, que es una consecuencia dc la reverencia del hombrc ante 
la divina majestad, y la continencia y castidad, que se siguen sin es- 
fuerzo de la moderacion y encauce de las pasiones concupiscibles, 
efecto propio dcl don de temor 25. 


257* 5- Vicios opucstos.—AI don de temor se opone princi- 

palmente la soberbia, segñn San Gregorio 26, pero de modo mds pro- 
fundo que a la virtud de la humildad. E1 don de temor—como he- 
mos visto—^se fija ante todo en la eminencia y majestad de Dios, 
ante la cual el hombre, por instinto del Espiritu Santo, siente su pro- 
pia nada y vileza. La humildad se fija tambi^n preferentemcnte en 
la grandeza de Dios, en contraste con la propia nada, pero a la luz 
de la simple raz6n iluminada por la fe, y con una modalidad humana 
e imperfecta 27. De donde es manifiesto que el don de temor excluye 
la soberbia de un modo mds alto que el de la virtud de la humildad. 
E1 temor excluye hasta la ralz y el principio de la soberbia, como dice 
Santo TomAs 28. Luego la soberbia se opone al don de temor de 
una manera mis profunda y radical que a la virtud de la humildad. 

Indirectamente se opone tambien al don de temor el vicio de 
la presuncion, que injuria a la divina justicia al confiar excesiva y 
desordenadamente en la misericordia. En este sentido, dice Santo 
Tomas que la presunciñn se opone por razon de la materia, o sea, 
en cuanto que desprecia algo divino, al don de temor, del que es 
propio revcrenciar a Dios 29. 


258. 6. Medios para fomentar este don.—Aparte de los 

medios generales para atraerse la mirada misericordiosa del Espiritu 
Santo—^recogimiento, pureza de coraz6n, fidelidad exquisita a la 
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gracia, invocacion frecucnte del divino Espi'ritu, etc,—, he aqui /l- 
gunos mcdios relacionados mas de cerca con el don de temor: 

aj Meditar con frecuencia en la infinita grandeza y majestad 
DE Dios.—Nunca, ni con mucho, podremos llegar a adquirir con nuestros 
pobres esfuerzos discursivos el conocimiento contemplativo, vivfsimo y pe- 
netrante que proporcionan los dones del Espiritu Santo 30, Pero algo podemos 
hacer reflexionando en el poder y maj'estad de Dios, que sacd todas las cosas 
de la nada (Gen. i,i). que llama por su nombre a las estrellas y acuden en 
el acto temblando de respeto (Bar. 3,33-36), que es mas admirablc e impo- 
nente que el mar embravecido (Ps. 92,4), que vendra sobre las nubes del 
cielo con gran poder y majestad a juzgar alos vivos y a los muertos(Lc.2i,27) 
y ante el que eternamente temblaran de respeto los principados y potes- 
tades: «tremunt potestates». 

bj Acostumbrarse a tratar a Dios con confianza fihal, pero llena 
DE reverencia y respeto. —No olvidemos nunca que Dios es nuestro Pa- 
dre, pero tambi6n el Dios de terrible grandeza y majestad. Con frecuencia, 
las almas piadosas se olvidan de esto dltimo y se permiten en el trato con 
Dios familiaridades excesivas, Ilenas de irreverente atrevimiento. Es increi- 
ble ciertamente hasta que punto lleva el Señor su confianza y familiaridad 
con las almas que le son gratas, pero es preciso que tome EI la iniciativa. 
Mientras tanto, el alma debe permanecer en una actitud reverente y sumisa, 
que, por otra parte, esta muy lejos de perjudicar a la dulce confianza e inti- 
midad propia de los hijos adoptivos. 

cj MeDITAR CON FRECUENCIA EN LA INFINITA MALICIA DEL PECADO Y 
CONCEBIR UN GRAN HORROR HACiA ^L.—Los motivos del amor son de suyo 
mas poderosos y eficaces que los del temor para evitar el pecado como 
ofensa de Dios. Pero tambi^n &tos contribuyen poderosamente a detener- 
nos ante el crimen. EI recuerdo de los terribles castigos que Dios tiene 
preparados para los que desprecian definitivamente sus leyes seria muy 
bastante para hacernos huir del pecado si lo meditaramos despacio y con 
prudente reflexidn. Es «horrendo»—dice San Pablo—caer en las manos de 
Dios ofendido (Hebr. 10,31). Hemos de pensarlo con frecuencia, sobre todo 
cuando la tentacidn venga a poner ante nosotros los halagos del mundo o 
de la carne. Hay que procurar concebir un horror tan grande al pecado, que 
estemos prontos y dispuestos a perder todas las cosas, y aun la misma vida, 
antes que cometerlo. Para ello nos ayudara mucho la hutda de las ocasiones 
peligrosas, que nos acercarlan al pecado; la fidelidad al exatnen diario de con- 
ciencia, para prevenir las faltas voluntarias y Ilorar ias que se nos hayan es- 
capado; y, sobre todo, la consideracion de Jesucristo crucijicado, vi'ctima pro- 
piciatoria por nuestros crlmene.s y pecados. 

dj PoNER ESPECIAL CUIDADO EN LA MANSEDUMBRE Y HUMILDAD EN EL 
TRATO CON EL pr6jimo. —EI que tenga conciencia clara de que el Dios de 
la infinita majestad le ha perdonado misericordiosamente diez mil talentos, 
icomo osara exigir con aitanerfa y desprecio los cien denarios que acaso 
pueda deberle un consiervo hermano suyo? (cf. Mt. 18,23-35)- Hemos de 
perdonar cordialmente las injurias, tratar a todos con exquisita delicadeza, 
con profunda humildad y inansedumbre, teniendolos a todos por mejores 

»» tMeJicur eri el infiemo, por ejemplo, es ver un lerin pintado; cotttemplat el intierno 
es ver un leOn vivot (P. Lallemant, La docttine spiritueUe princ.7 c.4 a.s)- Sabido es que la 
pontemplacifin es efecto de ios dones del Espiritu Santo. 
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que hosotros (al mcnos en cuanto que probablemente no hubieran resistido 
a la gracia tanto como nosotros si hubieran recibido los dones que Dios nos 
ha dado con tanta abundancia y prodigalidad). EI que haya cometido en su 
vida algñn pecado mortal, ya nunca podrd humillarse bastante: es un «res- 
catado del infiemo», y ningiin lugar tan bajo puede haber fuera de 61 que no 
sea demasiado alto y encumbrado para el que merecid un pucsto eterno a 
los pies de Satanas. 

ej Pedir con frecuencia al EspfRiTU Santo el temor reverencial 
DE Dios.—En fin de cuentas, toda disposicidn perfecta es un don de Dios 
que s6Io por la humildad y perseverante oraci6n podremos alcanzar. La 
liturgia cat61ica esta llena de f6rmulas sublimes: «confige timore tuo carnes 
meas; a iudiciis enim tuis timui» (Ps. 118,120): «statue servo tuo eIoquium 
tuum in timore tuo* (Ps. 118,38), etc., ctc. Estas y otras fdrmulas parecidas 
han dc brotar frecuentementc de nuestro coraz6n y nuestros labios, bien 
convencidos de que «el temor de Dios es el principio de la sabidurla» (Eccli. i, 
16) y de que es menester obrar nuestra salvacion «con temor y temblor» 
(Phil. 2,12), siguiendo el consejo que nos da el mismo Esplritu Santo por 
medio del salmista: «servite Domino in timore, et exultate ei cum trcmore» 
(Ps. 2. II). 


ARTICULO 3 

La virtud de la caridad 

S.Th., 11-11,2.1-46: San Fkancisco de Sales, Tratado del amor de Dias; Scaramei.li, 
Directorio ascdtko t.4 a.1-5; Mons. Gay, Vida y vhtudes cristianas t.2 tr.12; Ch. de Smedt, 
Nofr« vie sttrnat. t.i p.165-401; Barre, Tractatus de vhtutibus tertia pars c.3; Janvier, Ca- 
rdmes 1915-16: Garrigou-Laorange, Tres edades III,19-20; VI,12; Tanouerey, Teologia 
ascdtica n.1207-61: Prummer, Manuale Theologiae Moralis I n.551-624; Mahieu, Prohatio 
charitatis (5.* ed.; Brugis 1949): Massouli^, Traite de l'amour de Dieu (1703). 

Hemos tratado ampliamente en otro lugar (n.109-117) de las Intimas 
relaciones existentes entre la perfecci6n cristiana y la caridad. Pero es pre- 
ciso tratar—siquiera sea brevemente—de los demSs aspectos de esta virtud 
fundamental, la mas importante y excelente de todas. Seguiremos el orden 
admirable de Santo Tomas en la Suma Teoldgica. Para no multiplicar las 
llamadas, daremos entre parSntesis la cita o referencia correspondiente, cosa 
que seguiremos haciendo en todo este tratado de las virtudes. 

259. I. La caridad en si misma.—i.® Comienza Santo 
Tomas diciendo que la caridad es una amistad entre Dios y el hom- 
bre. Como toda amistad, importa necesariamente una mutua bene- 
volencia, fundada en la comunicacion de bienes (11-11,23,i). Por eso, 
la caridad supone necesariamcnte la gracia, que nos hace hijos de 
Dios y herederos de la gloria. 

EI hombre, que por naturaleza no pasa de siervo del Creador, Ilega a 
ser, por la gracia y la caridad, hijo y amigo de Dios. Y si ya aquella servi- 
dumbre le ennoblece tanto (servir a Dios es reinar), iqui6n podra medir la 
altura a que nos eleva la caridad de Dios, «que se ha difundido en nues- 
tros corazones por el Esplritu Santo que nos ha sido dado»! (Rom. 5,5). 
A ti, que debieras permanecer siervo, te admite Dios como amigo. jDigni- 
dad incomprensible del cristianol 
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2.“ La caridad es una realidad creada, un hdbito sobrenafriral 
infundido por Dios en el alma (a.2). Puede definfrsela diciendo que 
es una virtud teologal infundida por Dios en la voluntad por la que 
amamos a Dios por si mismo sohre todas las cosas y a nosotros y al pro- 
jimo por Dios. 

a) E1 ohjeto material sobre que recae la caridad lo constituye prima- 
rianiente Dios, y secundariamente nosotros mismos y todas las criaturas 
racionales que han llegado o pueden llegar a la etema bienaventuranza; 
y aun, en cierto modo, todas las criaturas, en cuanto son ordenables a la 
gloria de Dios. 

b) E1 ohjeto formal «guod» —Ilamado tambi^n objeto material priina- 
rio—es el misrao Dios como Sumo Bien, o sea, la bondad increada de Dios 
en sf misma considerada, abarcando la esencia divina, todos los divinos 
atributos y las tres divinas personas. 

c) E1 objeto formal «quo», o sea, el motivo del amor de caridad es Dios 
como amigo, o sea, el Sumo Bien como objeto de su bienaventuranza y de 
la nuestra (a.i y 4). 

La caridad, como hibito infuso, reside en la voluntad, ya que se trate 
de un movimiento de amor hacia el Sumo Bien, y el amor y el bien consti- 
tuyen el acto y el objeto de la voluntad (24,1). Y es una virtud sobrenatural, 
que Dios infunde en la medida y grado que le place, sin tener para nada en 
cuenta las dotes o cualidades naturales del que la recibe (24,2-3). 

3. “ La caridad es virtud especfficamcnte una, con especie dto- 
ma (23,3-s). Porque, aunque su objeto material recaiga sobre obje- 
tos tan varios (Dios, nosotros y el prdjimo), el motivo del amor —que 
es la razdn formal especificativa—es tinico: la divina Bondad en sf 
misma y en cuanto comunicada a nosotros y al prdjimo. 

De donde se sigue que, cuando nos amamos a nosotros mismos o al 
prdjimo por algdn motivo distinto de la bondad de Dios, no hacemos un 
acto de caridad, sino de amor natural, filantropfa, etc., o acaso de puro 
egofsmo (por las ventajas que nos puede traer). [Cudntos actos que parecen 
de caridad heroica est4n muy lejos de serlo! EI herofsmo puramente hutnano 
no vale nada en el orden sobrenatural; es como moneda falsa que no circula 
en los bancos del cielo. 

4. ° La caridad es la mds excelente de todas las virtudcs. No 
solamente por su propia bondad intrlnseca (es la que mds nos une 
con Dios), sino porque sin ella no pucde ser perfecta ninguna otra vir- 
tud, ya que es la forma de todas las demds virtudes infusas (23,7-8). 

Ya hemos explicado en otro lugar (n.iii) en qud sentido la caridad es 
la forma de todas las virtudes. Su excelencia intrfnseca proviene de ser la 
virtud que mas nos une con Dios, ya que descansa en E1 tal como es en sf 
mismo, por su sola divina bondad. Las dnicas virtudes que podrfan discu- 
tirle la primacfa son las otras dos teologales (fe y esperanza), pero la caridad 
las supera con mucho. Porque la fe, que es un conocimiento intelectual, 
achica y empequeñece a Dios al traer su divina grandeza a la pequeñez de 
nuestro entendimiento, mientras que por la caridad la voluntad sale de sf 
misma y descansa en Dios en toda su infinita grandeza. Ademds, el conoci- 
miento de la fe es obscuro, mientras que la caridad ama a Dios tal como es 
en sf. Y en cuanto a la e.speranza, es un deseo de la divina Bondad, cuya 


posesidn real nos la da la caridad: imperfectamente en esta vida y perfectisi- 
mamente en la otra (23,6-8). 

La exceiencia y superioridad de la caridad sobre las'otras dos virtudes 
teologales— y, por consigtiiente y a fortiori, sobre todas las demas—es un 
dato de fe que pertenece al deposito de la revelacion. Lo dice expresamente 
el apdstol San Pablo: «Ahora permanecen estas tres cosas: la fe, la esperanza 
y la caridad; pero la mas excelente de ellas es la caridad* (i Cor. 13,13). 


5.“ Por el acto propio de la caridad, la voluntad sale de si mis- 
naa para descansar en Dios tal como es en si mismo (23,6). 


Esta profundfsima doctrina de Santo Tomas, completada con lo que dicc 
en el ad primum de este mismo artfculo, nos da la clave para la solucion de 
la tan debatida cuestion sobre si el entendimiento es superior a la voluntad 
o al rev6s. La voluntad en si misma no cabe duda que es inferior al entendi- 
miento, porque la voluntad es potencia ciega, y no puede producir su acto 
si el entendimiento—que es luz—no le pone delante el objeto apetecible. 
Luego el entendimiento antecede y guia a la voluntad, que sin 61 nada po- 
drfa amar (nadie ama lo que no conoce), Pero la operacidn del entendimiento 
es completamente distinta de la de la voluntad. Porque el entendimiento 
atrae a sf las cosas, vacidndolas, por decirlo asf, en su propio molde intelectual. 
De donde, cuando conoce los seres inferiores a 61 (v.gr., las cosas materia- 
les), los ennoblece y dignifica, haci6ndoles ascender al orden intelectual; pero, 
cuando conoce los seres superiores a 61 (Dios, los angeles, las verdades so- 
brenaturales), los empequeñece y achica, obligandoles a entrar en sus mol- 
des intelectuales inferiores. 

Con la voluntad ocurre exactamente lo contrario. En virtud de su acto 
—el amor—, la voluntad sale de sf misma para descansar en el objeto amado 
tal como es en sf. De donde, si ama a los seres inferiores a ella (v.gr., las 
cosas de la tierra), se empequeñece y degrada, rebajdndose a su nivel inferior; 
pero, si ama a los seres superiores (Dios, los ingeles, etc.), se engrandece 
y sublima, elevandose hasta el nivel de aquellos seres superiores en los que 
descansa por el amor tal como son en sl mismos. Por eso decfa profundfsi- 
mamente San Agustfn: «Si amas la tierra, tierra eres; pero si amas a Dios, 
iqu6 he de decir sino que eres Dios?* 1. 

De donde hay que concluir que aunque en sf mismo—como potencia 
natural—es mas perfecto el entendimiento que la voluntad, en esta vida, 
y por la naturaleza misma de la operacion, es mds perfecto amar a Dios con 
la voluntad que conocerle por el entendimiento. Hay teblogos que saben 
muchas cosas de Dios, pero de una manera frfa, puramente intelectual; y 
hay almas sencillas y humildes que apenas saben nada de Teologfa, pero 
aman intensamente a Dios. Esto liltimo es mejor. 

De esta sublime doctrina se desprende otra consecuencia practica de 
gran importancia. La linica manera de no envilecernos y rebajarnos con 
el amor de las cosas creadas inferiores a nosotros es amarlas en Dios, por 
Dios y para Dios; o sea, por el motivo formal perfectfsimo de la caridad. De 
donde se sigue que la caridad es como la varita magica que convierte en 
oro todo cuanto toca, incluso las mismas cosas inferiores a nosotros, que, 
como hemos dicho, pueden ser referidas y ordenadas al amor y gloria 
de Dios. 


2. E1 aumento de la caridad.—A. Principios. —Ya hemos 
hablado de esto en otro lugar de nuestra obra (cf. 0.103,10.“). Pero 
dada la importancia de la materia, vamos a insistir un poco mds. 
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360. I.® La caridad puede aumentar en esta vida (24,4). Por- 

quc siendo un movimiento dc tendencia a Dios como liltimo fin, 
micntras scamos viajeros es posible'acercarse cada vez mas al ter- 
mino; y cste mayor accrcamicnto sc vcrifica'prccisamcntc por el in- 
cremcnto dc la caridad. 

En este crecimiento, la caridad no puede encontrar tope en esta 
vida; puede crecer tn infmitum (24,7). Lo cual no es obstaculo para 
que pueda llegar a ser relativamente perfecta en esta misma vida 
(24,8). Hemos hablado largamente de esto en otros lugares, donde 
remitimos al lector (cf. n.ii6 y 123). 

2.“ La caridad—como todos los demas habitos—no crece por 
adici6n de forma a forma, sino por una mayor radicacion en el su- 
jeto (24,5). 

No puede crecer por adicion, porque esto es posible dnicamente en las 
cosas cuantitativas, pero no en !as cualidades, como son los habitos. La razon 
es porque para que una cosa pueda unirse por adicidn a otra es necesario 
que se distinga realmente de ella (v.gr., el trigo que se añade a un montdn 
es realmente di.stinto del que ya existla); en cuyo caso, m4s que de uni6n, 
hay que hablar de reunidn (ya que el trigo sobreañadido no se ha unido in- 
trinsecamente al otro, sino que se ha colocado al lado de 41). Pero esto es 
imposible en las formas cualitativas (v.gr., la blancura no puede sumarse a 
la blancura, la caridad no puede sumarse a la caridad). S6I0 cabe un aumento 
por mayor radicacidn en el sujeto. E1 alma—en este caso, la voluntad—va 
participando cada vez m4s de la caridad, en cuanto que cada vez se va 
arraigando y penetrando mds profundamente en ella. 

3.° La caridad—lo mismo que las demas virtudes—no aumen- 
ta por cualquier acto, sino s6lo por los actos mds intensos que el hd- 
bito que actualmente se po.see (24,6). 

Es una consecuencia inevitable de lo que acabamos de decir. Si la ca- 
ridad creciera por adicidn, cualquier acto de la misma, por d4bil y remiso 
que fuera, la aumentaria cuantitativamente; y asf, el que teniendo, verbi- 
gracia, 100 grados de caridad habitual hiciera un acto de amor de Dios 
como de dos o tres (flojisimo, como se ve), se le añadiria a los 100 y empe- 
zarla a tener 102 6 103, con lo cual, en poco tiempo, y a base tinicamente de 
multiplicar en gran escala los actos tibios e imperfectos, el termñmetro de 
su caridad habitual alcanzaria una altura fabulosa, superior a la de los ma- 
yores santos. [A tales absurdos y aberraciones conducen las teoriaS falsas! 

Muy otra es la verdadera naturaleza del crecimiento de la caridad. Como 
forma cualitativa que es, solo puede crecer por una mayor radicacidn en el 
sujeto, y esto es imposible sin un acto inds intenso que los anteriores. E1 ter- 
mometro no puede marcar un nuevo grado de calor si la temperatura del 
medio ambiente no aumenta efectivamente en un grado. Si juntamos dos 
termdmetros, uno que este marcando 30 grados y el otro 15, no reunimos 
45 grados de calor, sino linicamente 30; porque los 15 grados de calor del 
segundo nada pudieron añadir a los 30 del primero. Para que tengamos 31 es 
preciso que aumente el calor hasta ese grado. Esto exactamente ocurre con 
el crecimiento de la caridad y de las demas virtudes. 

Consecuencia prdctica importantisima,- —Si vivimos con flojedad y tibieza, 
podemos tener completamente paralizada nuestra vida cristiana, aun en el 
supuesto de vivir habitualmente en gracia de Dios y practicar multitud de 
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buenas obras imperfectas. E1 grado escncial de caridad—y, por consiguien- 
te, el de gracia y el de todas las demis virtudes, puesto que crecen todas 
a la vez juntamente con la gracia y la caridad—estara paralizado a pesar 
de aquella multitud de obras buenas imperfectas 2. 

Esta consecuencia, quc no es m4s que un corolario inevitable de los 
principios que acabamos de sentar, adquiere en la experiencia de cada dia 
una plena y total confirmacidn, que viene de rechazo a demostrar tambien 
la verdad y solidez de aquellos principios. 'Vemos, en efecto, multitud de 
almas buenas que viven habitualmente en gracia de Dios, que acaso llevan 
cuarenta o cincuenta años de vida religiosa en un monasterio sin haber 
cometido en todos ellos una sola falta grave, y habiendo practicado infmidad 
de obras y actos de sacrificio, etc., etc., y que, sin embargo, estan muy 
lejos de ser santas. Si se las molesta o contraria, se enfadan; si lcs falta algu- 
na cosa, ponen el grito en el cielo; si los superiores ordenan alguna cosa 
que no les agrada, murmuran y refunfuñan o, al menos, lo llevan interior- 
inente a mal; que nadie les critique o les humille, si no quiere enemistarse 
con ellos, etc., etc. Todo esto muestra bien a las claras que estan muy lejos 
todavia de haber alcanzado la perfecciñn cristiana. Ahora bien: icdmo se 
explica este fendmeno despues de tantas buenas obras practicadas durante 
aquellos largos años de vida cristiana, religiosa o sacerdotal? La explicacidn 
teoldgica es muy sencilla: han practicado multitud de buenas obras, es ver- 
dad; pero de una manera ftoja y tibia, no con actos cada vez mds fervientes, 
sino, al contrario, acaso mds remisos e imperfectos. E1 resultado ha sido 
que el termdmetro de su caridad—^y, por consiguiente, el grado de gracia 
y de las demas virtudes—^ha permanecido completamente paradn en lo esen- 
cial. Son tan tibios e imperfectos como al principio de su convcrsion o de 
su vida religiosa. 

Pero se dir4: jEntonces tanta multitud de obras buenas, aunque imper-. 
fectas, no les han valido para nada? O en t4rminos mas cientificos: ^Los 
actos flojos y remisos, inferiores al grado habitual del hdbito, son comple- 
tamente iniltiles y est4riles? 

A esto respondemos que esos actos remisos no son completamentc iniitilcs 
y est4riles. Sirven para dos cosas, una en esta vida y otra en la gloria. En esta 
vida sirven para que no se enfrlen del todo las disposiciones del alma, que 
la pondrfan en trance de cometer un pecado mortal, que destruiria por com- 
pleto toda su vida cristiana. Es cierto que el que no realiza un acto mds 
intenso que el hdbito que posee, no lograra jamds hacerlo crecer en sl mismo; 
pero, si se mantiene en una zona templada, no muy alejada de el, logra por 
lo menos que no se lc pierda del todo. Porque, como dice Santo To- 
mas (24,10), el grado de caridad alcanzado nunca disminuye en sf mistno 
Eunque se viva muchos años en la tibieza practicando actos inferiores o 
menos intensos; a no ser que se cometa un pecado mortal, en cuyo caso 
no solo disminuye, sino quc se destruye totalmente: baja bruscamente a 
cero (24.12). Ocurre algo asf como con los termometros que usan los mddi- 
cos para tomar la fiebre a los enfermos: suben (si aumenta el grado de fiebre), 
pero no bajan, a no ser a base de una brusca y violenta sacudida (pecado 
mortal). La razon de no disminuir es clara: el grado de intensidad, una vez 
adquirido, lleva consigo el derecho a un premio eterno, que el alma nunca 
pierde, aunque ya no vuelva en toda su vida a merecer un aumento mas. 
Aquel derecho permanece delante de Dios, y Dios jamds se vuelve atris. Pue- 
de perderlo todo por el pecado mortal; pero, si no se produce ese pecadc ’, 
los m4ritos adquiridos ante Dios tendrdn su correspondiente premio en la 

explicarciuos en scguida. 
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vida etcrna. No es poco—en esta vida—que con esos actos remisos el alma 
haya logrado mantenerse en una zona templada, que, al raenos, la ha man- 
tenido en gracia de Dios y le ha conservado el grado esencial de m^ritos 
contrafdos, aunque no haya logrado hacer subir la escala termom^trica un 
solo grado mas. 

Pero hay m4s todavfa. En la otra vida, esos actos flojos y remisos no 
quedaran tampoco sin premio ninguno. Es cierto que, por muchos que 
hayan sido, no tienen fuerza suficiente para aumentar un solo grado de 
gloria esencial (visidn beatffica), que corresponde exactamente al grado habi- 
tual de gracia y de caridad alcanzado en este mundo. Pero, ademds de ese 
premio esencial, en el cielo hay otras muchas clases de premios acddentales. 
Cada uno de aqueIIos actos remisos—que, en fin de cuentas, fueron actos 
buenos y meritorios, puesto que fueron realizados en estado de gracia y 
bajo la influencia de la caridad—tendra su correspondiente premio acciden- 
tal de entre aquella variedad infinita de premios secimdarios (del alma y del 
cuerpo) que constituyen la gloria accidental de los bienaventurados. Luego 
los actos remisos no son del todo indtiles ni en esta vida ni en la otra. 

De todas formas, la diferencia entre los actos mas intensos y los flojos 
o remisos es inmensa en orden a la vida eterna. Como dice Bdñez—el gran 
comentarista de Santo Tomds, cuya doctrina acabamos de resumir en estas 
pdginas 3—, a los actos mds intensos les corresponde un aumento de gloria 
esencial (premio del Bien infinito), mientras que a los flojos y remisos les 
corresponde un aumento de gloria accidental (premio de bienes creados, 
limitados y finitos). [P^rdida inmensa la que se ha acarreado la tibieza, que 
ya no tendrd remedio por toda la eternidad! 

261. Examinemos ahora algunas objeciones que se pueden 
poner a esta doctrina, cuya solucidn contribuird a comprenderla 
en toda su verdad y grandeza. 

Objeci6n 1.» «Si esa teorla fuera cierta, serla de peor condicidn el 
santo que el tibio. Porque el santo—cuyo grado de caridad vamos a suponer 
que sea 100—para llegar a un grado mds tendrla que hacer un esfucrzo in- 
menso (como de 101), mientras que al tibio (que tiene, v.gr., 5 grados) le 
es muy facil hacer un acto un poco mayor (como de 6 6 7)». 

Respuesta. —Tan fdcil y mds le resulta al santo hacer un acto de 101 
como al tibio el de 6 6 7. EI objetante ha olvidado que el crecimiento de la 
gracia y de la caridad va aumentando al mismo tiempo la capacidad y fuerzas 
del alma. Aun en el orden puramente humano, un niño pequeñito no puede 
resistir una carga de cinco kilos, y el mozo de cuerda se carga tranquila- 
mente un saco de So. Y si en este orden corporal puede haber un Ilmite in- 
franqueable—por la limitacidn de las fuerzas humanas—, esto no tiene lugar 
cn el crecimiento de la gracia, que va aumentando en cada caso las fuerzas 
del alma, cuya capacidad obediencial en manos de Dios es absolutamente 
inagotable. Los santos hacen actos de amor de Dios de una intensidad in- 
crelble con gran dulzura y facilidad. 

Objecion 2.» «Supongamos a un santo que hace un acto de amor de 
Dios como 50; inferior, con todo, al grado de su caridad habitual. Y a su lado. 
un alma tibia hace un acto de 25, superior al grado habitual que ya posefa. 


, en la <jue demuestra 
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RtbPUESiA.—'l'uJo Ci, ielalivo,,_ea^este mundo. Este santo que hace el 
acto de 50, obra lioja y remisamente en relacion con lo que podda hacer 
con su grado superior de caridad habitual; esta muy puesto^^en^^razon que 
no se le recompense—al menos con el premio esencial—por su voluntaria 
falta de disposicion. Mientras que el alma imperfecta que logro un acto mds 
intenso merece un aumento esencial por ei estuerzo y tervor con que realizb 
ese acto. iHemos olvidado que ei Señor en el Evangelio exigio cinco talentos 
ai siervo que habia recibido otros cinco, y umcamente dos al que s61o habia 
recibido dos? (cf. Mt. 25,14-23). En todo caso, el acto imperfecto del santo 
no sera del todo iniitil, ya que, ademas de mantener su alma en una atm6s- 
fera templada, no demasiado aiejada del acto mas intenso, tendra en el cielo 
su corrrespondiente premio accidental. 

Objecion 3.® «Ei concilio de Trento definio que el justo por sus bue- 
nas obras merece el aumento de la gracia y de la gloria (Denz. 842). Nada 
dice del acto m^ o menos intenso de esas buenas obras. Luego no es nece- 
sario que sea mas intenso». 

Respoesta. —^Tres siglos antes de que la Iglesia definiese esa doctrina, ya 
se la propuso como dificultad y di6 la soluci6n Santo Tomas de Aquino, 
He aqui sus propias palabras (24,6 ad i); «A los primero hay que decir que 
cualquier acto de caridad merece la vida eterna, pero no para que se le d6 
en seguida, sino a su tiempo. De semejante manera, cualquier acto de cari- 
dad merece el aumento de la caridad, pero cuando se disponga para este au- 
mento (sed quando aliquis conatur ad huiusmodi augmentumj», o sea, cuando 
hace el acto mas intenso, como ha explicado en el cuerpo del artfculo. Ocu- 
rre aqut exactamente lo mismo que con la vida eterna. E1 justo la merece 
con sus buenas obras, pero no se les da en seguida, sino o su tiempo, o sea, 
cuando muere en gracia de Dios. Pero podria ocurrir que muriera en pe- 
cado mortal y perdiera para siempre la vida eterna a pesar de haberla me- 
recido con sus anteriores buenas obras. De semejante manera, cualquier 
acto de caridad, aun los menos intensos, merecen el aumento de la gracia 
y de la caridad habitual, pero no se le dara de hecho ese aumento hasta que 
se produzca ia disposicibn fisica indispensable para ello, o sea, el acto mas 
intenso. Y si ese acto no se produce, el acto remiso tendrd un premio acci- 
dental, pero en nada aumentara el premio esencial, como ya hemos explicado *. 

Objeci6n 4.® «De hecho, es de fe que los sacramentos aumentan la 
gracia ex opere operato sin necesidad de un acto dispositivo mas intenso; basta 
simplemente no ponerles obstaculos—«non ponentibus obicem», dice el 
concilio de Trento (Denz. 849)—. Luego lo mismo puede ocurrir con el 
crecimiento de la caridad fuera de los sacramentos». 


Respuesta. —^Niego en absoluto la paridad. Los sacramentos producen 
o aumentan la gracia por su propia virtud intdnseca (ex opere operato), 
cosa que no ocurre con el crecimiento de las virtudes por via de merito, que 
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sc producc umcaiucute por el esiuerzo del que ias practica cou ayuda de 
ia gracia (ex opere operantis). Es diferetitlsimo el caso. Por eso en los^sacra- 
nientos no se requiere otra disposicidn que la puramente negativa_de no 
ponerles obstdculos, lo cual supone linicamente el estado de groda'en los 
sacramentos de vivos o la atricidn sobrenatural en los de muertos; pcro en 
el crecimiento de la gracia por vla de merito extrasacramental se requiere 
la disposicidn fisica mds intensa para que el aumento pueda producirsc de 

Tengase en cuenta, ademas, que, aun en la recepcidn de los sacramentos, 
el grado de gracia que en cada caso confieren varla infinitamente segtin las 
disposiciones del que los recibe. De dos personas que comulguen una al 
lado de la otra, es posible que la primera haya recibido la gracia como lo 
y la otra como loo. Es porque el efecto ex opere operato de los sacramentos 
se conjuga y combina con las disposiciones ex opere operantis del que los 
recibe en orden al grado de gracia que se le ha de dar. E1 efecto mlnimo 
ex opere operato que el sacramento lleva en sl mismo lo produciri en todos 
igual, con tal que no se le ponga obstaculo alguno; es el caso de los niños 
que se les bautiza sin que ellos lo sepan: reciben todos ex opere operato 
el mismo grado de gracia que lleva consigo el sacramento 5; pero el majror 
o menor grado de gracia que hayan de recibir los adultos ex opere operantis 
depende en absoluto de las disposiciones del que los recibe *. 

Objeci6>j 5.* «^Cdmo un acto mas intenso puede salir de un h4bito 
menor ? ^Es que el efecto puede ser mayor que su causa?» 

Respuesta. —Ya se comprende que ese acto mas intenso no puede salir 
del habito menor a no ser que le empuje una previa gracia actual mas in- 
tensa tambi^n. Sin la gracia actual preveniente, el hombre no podrla hacer 
absolutamente nada en el orden sobrenatural, y sin una gracia m4s intensa 
es imposible el acto mds intenso, como ya explicamos en su lugar corres- 
pondiente (cf. n.93 y 103,10.®). Esa gracia actual mas intensa no se puede 
merecer (serla contradictorio); pero puede impetrarse infaliblemente, aunque 
a tltulo gratuito o de limosna, por la oracidn revestida de las debidas con- 
diciones (cf. n.ioj.iz.® y 105). 

Expuestos ya los principios y resueltas las principales objecio- 
nes, saquemos ahora algunas consecuencias de importancia capital 
en la prdctica. No serdn sino sencillas aplicaciones o corolarios de 
los principios que acabamos de sentar. 


262. B. CoNSECUENCiAS prActicas. I.» Vale mds un acto 
intenso que mil tibios 0 remisos. 


Razdn. —E1 acto intenso aumentara nuestro grado habitual de caridad, 
micntras que los tibios seran absolutamente impotentes para ello. Vale, 
pues, infinitamente mas una sola avemaria rezada con ardiente devocidn que 
un rosario entero rezado distraldamente y con rutinaria languidez. Por eso 
es conveniente no cargarse demasiado de rezos voluntarios o devociones par- 
ticulares. Lo que interesa es la devocidn, no las devocionesT. 


« Cf. Denz. 799, donde el concilio de Trento, hablando de la justiiicacMn, dice que cada 
o la recibe en la medida y grado que el Esplritu Santo quiere y segibt sus proptns dtspost- 
nes : «sccundum mensuram quam Spiritus Sanctus partitur singulis prout vult (i Cor. I2,li) 
cooperationem». sto mismo exactamen e 

■ la oracidn ha de scr muy larga; y con- 
el deseo interior dei fervor o devocidn; 


b. 11. <?. 3. i.As viRiriiK.s iNin.sA.s V no.s'iis niii. n. s. 

2. ® Unjusto perfecto agrada mds a Dios que mtichos tibios e tm- 
perfectos *. 

Rat;d». - -Por^uc si uii acbt ardiciiU; dc oti idad vatc rnas delanlc dc 
Uios que mil actos imperfectos, el justo, que realiza continuamente esos 
actos, tiene que ser mas grato a Dios que los otros mil imperfectos. 

Esto mismo se puede probar por parte del mismo Dios. Como el amor 
de Dios a sus criaturas no es solamente afectivo, sino efectivo—-es decir, que 
)>roduce en ellas el bien que les desea, como explica profundisimameute San- 
to Totnas (I,2o)—, hay que concluir que Dios ama mas a los mas perfectos, 
ya que derrama sobre ellos esas gracias actuales mas intensas, quc valcn 
mil veces mas que las gracias menos perfectas. 

3. ® La conversidn de un pecador a una gran perfeccion agrada 
mds a Dios y le glorifica mds que la conversion de muchos pecadores 
a una vida tibia e imperfecta 

Razdn .—Es un sencillo corolario de los principios que acabamos de 


4.® Agrada mds a Dios y le glorifica mds el predicador o maes- 
tro espiritual que convierte a un solo pecador llevdndolo hasta la per- 
feccion cristiana, que el que convierte a muchos, pero dejdndolos tibio.'; 
e imperfectos lo. 

Razdn .—Otra consecuencia natural de los principios sentados, que debe 
sei-vir de gran consuelo y estlmulo a los directores de almas que carezcan 
de dotes de elocuencia para el pi'ilpito. En el silencio de un confesonario 
pueden hacer mayor bien y glorificar muchlsimo mas a Dios que los gran- 
des predicadores de campanillas, que acaso se bnscan a sl mismos en sus 
aparentes triunfos oratorios. 

263. 3. Objeto de la caridad.—Santo Tomas dedica al 
objeto de la caridad una preciosa cuestidn dividida en doce articu- 
los (11-11,25). He aqui un breve resumen de los mismos; 

I.® La caridad no se refiere tinicamente a Dios, sino tambien 
al prdjimo. Porque el amor a Dios nos hace amar todo aquelIo que 
pertenece a Dios o en donde se refleja su bondad. Y es evidente 
que el projimo es un bien de Dios y participa o puede participar 
de la etema bienaventuranza, fundamento de nuestra amistad so- 
brenatural. Por eso, el amor de caridad con que amamos al projimo 
es exactamente el mismo especificamente con que amamos a Dios. 
No hay dos caridades, sino una sola, ya que el motivo formal de 
amar al projimo es la bondad misma de Dios reflejada en el. 

po destinado a la oracion. 

« Cf. Salmanticenses, De caritatc d,s n.76. 

9 Cf. Salmanticenses, De caritate d.5 n.8o. 

S.ALMANTICENSES, De ccritate d.5 n.85. Ya sc conxprende que de esta doctrina ao 
puede s^‘arse la falsa consectiencia de que no tiene importancia la gravfsima empresa de I4 
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Corolario. —Luego, cuando amamos al projimo por cualquier otro mo- 
tivo distinto de Dios, no le amamos con amor de caridad. iCudnto amor pu- 
ramente natural que muchas veces es un verdadero egolsmol 

2. ° Debenios amar incluso el habito mismo de la caridad (la 
virtud en cuanto tal). No en calidad de amigo —como es obvio—, 
sino como un bien que queremos para nosotros mismos y para nues- 
tros amigos. 

Corolario. —Desearle al projimo los bienes sobrenaturales: ^se|_es cl 
vMtVadero amor y la verdadera amistad. 

3. “ Las mismas criaturasjrracionales pueden y deben ser ama- 
das en caridad. No como amor de amistad —que supone la natura- 
ieza racional y la comunicacion de bienes, principalmente de la 
bienaventuranza eterna—, pero si en cuanto bienes que podemos 
utilizar para gloria de Dios y servicio dei projimo. En este sentido, 
Santo Tomas no vacila en añadir: «Y asi el mismo Dios las ama tam- 
bien en caridad». 

Corolario.—-Ahora se comprenden aquellas locuras del Pobrecito de Asis: 
el hermano Lobo, el hermano Sol, la hermana Flor... 

4. ° Tambien hemos de amarnos a nosotros mismos con amor 
de caridad. Porque, aunque no podemos amarnos como amigos —la 
amistad supone siempre alteridad—, somos un bien de Dios, capa- 
ces de su gracia y de su gloria; y en este sentido, podemos y debe- 
mos amarnos. 

Corolario. —Cuando para proporcionarnos un placer nos permitimos con- 
culcar la ley de Dios aunque sea en cosas minimas, en realidad hacemos un 
acto de odio contra nosotros mismos. Porque nos hacemos un daño y nos 
procuramos un mal, que es precisamente lo contrario de la caridad. Unica- 
mente nos amamos de verdad cuando nos amamos en Dios, por Dios y 
para Dios. 

5. “ Por la misma razon, hemos de amar con amor de caridad 
nuestro propio cuerpo, en cuanto que por su naturaieza es obra de 
Dios y esta llamado a cooperar a la consecucion de nuestra bienaven- 
turanza eterna, que redundard sobre el. Si bien, en cuanto naturaleza 
mal inclinada por el pecado, estimulo del mal y obstaculo para nues- 
tra salvacion, no debemos amarlo, sino mas bien desear salir de el, 
como decia San Pablo: «iOuien me librara de este cuerpo de muer- 
te?» (Rom. 7,24); y tambien: «Deseo morir para estar con Cristo» 
(Phil. 1,23). 

Corolario. —La mortificacion cristiana, que tiene por objeto dominar las 
tendencias del cuerpo y reducirle a servidumbre, no es un acto de odio 
contra il, sino de verdadero y autontico amor. «Pobre cuerpo mlo—decla 
San Francisco de Asis—, perdoname; pero sepas que te trato tan mal en 
este mundo porque te quiero mucho y quiero que seas eternamente feliz». 


L. II. C. 2. LAS VIRIUDES INFU.SAS Y DONISS DEL E. g. 479 

Y San Pedro de Alcantara, aquel hombre que por la dura penitencia a que 
sometid su cuerpo no tenia mds que los huesos revestidos de nervios y de 
piel—«parccia estar hecho de ralces de 4rboles», dice Santa Teresa, que le 
conocid en vida n—, se aparecid despu^s de muerto a la misma Santa Te- 
resa, dicidndole lleno de gozo: «[Bendita penitencia, que tan grande gloria 
mc ha proporcionadol» 12 amar con verdadero amor el pro- 

pio cuerpol En cambio, el desgraciado pecador, que ahora le proporciona 
toda clase de gustos y placeres pecaminosos, le estd preparando un terrible 
castigo cn cl otro mundo. Esto, que ahora parece amor al propio cuerpo, equi- 
vale a un autentico y verdadero odio. 

6.° Los pccadores en cuanto tales no son dignos de nuestro 
amor, ya que son enemigos de Dios y ponen obstdculo voluntario 
a su bienaventuranza eterna (en cuya participacion se funda el amor 
de caridad). Pero en cuanto homhres son hcchura de Dios y capaces 
de la cterna bienaventuranza, y en este sentido se les puede y debe 


Corolario. —Santo Tomig tio vacila en añadir: «De donde, en cuanto a la 
culpa, que lo hace adversario de Dios, es digno de odio cualquier pecador, 
aungue se trate del padre, de la madre y de los parientes, como se nos dice en 
el Evangelio (Lc. 14,26). Hemos, pues, de odiar en los pecadores lo que tie- 
nen de pecadores y amar lo que tienen de hombres, capaces todavfa (por el 
arrepentimiento) de la eterna bienaventuranza. Y esto es amarlos verdade- 
ramente por Dios con amor de caridad» (ibid.). 

Esta doctrina tiene particular aplicacidn cuando los padres se oponen 
ilegitimamente a la vocacidn religiosa o sacerdotal de sus hijos, cometiendo 
con ello un gravisimo abuso. Hay que romper con ellos si es preciso, para 
obedecer a Dios antes que a los hombres. 

7.0 Los pecadores se aman naturalmente a si mismos, en cuanto 
quc desean su propia conservacidn; pero en realidad incurren en una 
gran equivocaci6n al creer prdcticamente que lo mejor que hay en 
ellos es su naturaleza sensitiva, a la quc, por lo mismo, proporcionan 
toda clase de placeres, en contra de su naturaleza racional, que es 
evidentemcnte la mejor. Si a esto añadimos que con cllo sc acarrean 
una gran perdida y desgracia en el orden sobrenatural, qucdara bien 
claro que los pecadorcs, lejos de amarse verdaderamente a sl mis- 
mos, son precisamente sus peores enemigos. Ya lo dice la Sagrada 
Escritura: «Qui diligit iniquitatem, odit animam suam» (Ps. 10,6). 

Corolario. ~El cardenal Cayctano pone a este articulo el siguiente prc- 
cioso comentario practico: «Graba bien en tu coraz6n la.s conclusiones de 
cste articulo y de que manera los malos, en cuanto tales, no se aman a si 
mismos; y las cinco señales del verdadero amor a si mismo, que solamente 
corresponde a los buenos, a saber: a) amar al hombre interior, o sea, vivir 
segñn la parte racional; b) querer para si el bien de la virtud; c) trabajar en 
este sentido; d) conversar consigo mismo alegremente en el recogimiento 
intcrior; e) concordar perfectamente consigo mismo por la tendencia tptal 

Cf. Santa Terksa, Vida 27,18. 

Cf« Santa Terçsa, Vida 27.19: 36.20« 
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a la unidad y al bien. Y por estas señales examina cuidadosamente si i»r 
ventura eres enemigo tuyo; y'medita esto con frecuencia e incluso diaria- 
mente». 

8.“ Hay que amar tambien por caridad a los propios enemigos, 
o sea, a los que nos desean, nos han hecho o tratan de hacemos 
algun mal. No precisamente en cuanto enemigos —serla amar su pro- 
pia maldad—, pero si en cuanto hombres, con cl amor general dcbido 
a todos ellos. Y cuando nuestro enemigo se vea nccesitado de nues- 
tro particular amor, porque peligre espiritual o corporalmentc, tene- 
mos obligacion de atenderle en particular como si no fuera enemigo 
nuestro. Fuera de estos casos de necesidad, no tenemos obligacidn 
de darle muestras especiales de amor (porque no estamos obligados 
a amar con amor particular a todos y cada uno de los hombres, lo 
que seria imposible); es necesario unicamente no negarle las señales 
generales de afecto que son debidas a todos nuestros semejantes; 
v.gr., el saludo cortes y cristiano. 

Corolario .—Los santos, sin embargo, iban mas lejos. Amaban tanto a 
Dios y a cualquier cosa con E1 relacionada, que este inmenso amor les hacfa 
prescindir en absoluto de la mala voluntad que veian en sus prdjimos. Mas 
atln: se sentian atraidos con particular predileccidn hacia los que les perso- 
guian y calumniaban, como se comprobñ muchas veces en Santa Teresa 
de Jesñs. Este herofsmo no es obligatorio para todos, pero el alma quc 
quiere santificarse de veras es preciso que tienda a el con todas sus fuerzas 
para ser perfecta hija de Aquel «que hace salir el sol sobre buenos y malos y 
llover sobre justos y pecadores» (Mt. 5,45). 

9." Por lo mismo, es absolutamente obligatorio para todos, bajo 
pecado mortal, no negar a nuestros enemigos los beneficios o señales 
de afecto que se dan a todos los prdjimos en comun (v.gr., no ex- 
cluirle de nuestras oraciones generales por todos los pecadores, etc.) 
pero no es necesario para la salvacion—a no ser en la disposi- 
ci6n interior del dnimo, o sea, en el supuesto de que se produjera 
un caso de particular necesidad—hacerles participantes de los benc- 
ficios o señales especiales de amor, que no se dan a todos los hom- 
bres, sino s6lo, v.gr., a los familiares y amigos. 

Corolario .—Serfa pecado grave excluir al enemigo de las oraciones co- 
munes o de las limosnas, venta de artfculos comerciales, correspondencia 
en el saludo, etc.; pero no son obligatorias las muestras de amistad especuil, 
a no ser que por las circunstancias haya escandalo en negarlas o sea 6ste el 
unico procedimiento para que el enemigo se convierta deponiendo su odio 
o que (Sste haya pedido perdon o dado especiales muestras de arrepentimiento 
y de afecto, pues en estos caso.s no corresponderle serfa d.? ordinario señal 
(le verdadero odio 

Glaro que la perfeccion de la caridad exige mucho inas que esto. Coni.i 
añade Santo Tomds a continuaciñn, el perfecto no soiamente se guarda 
de ser vencido por el mal —lo que es estricrtamente obligatorio—sino que 
aspira tambi6n a vencer al mai con el hien (Rom. 12,21); en cuanto que 

II Cf. ABRtcui, Compcndio de Teolouia morai 11.139. 
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no solamente evita el odio, sino que procura atraerse el amor de su enemigo 
colmandole de beneficios. 

10. ° Hay que amar a los angeles, a los bienaventurados y a las 
almas del purgatorio con verdadero amor de caridad, ya que este 
se funda en la comunicaci6n de la bienaventuranza eterna, que nos 
es comun con todos ellos. 

Corolario. —E1 amor a los angeles y a los bienaventurados en cuanto 
tales es señal de una caridad exquisita y perfecta. Almas hay que practican 
ciertos actos penosos de virtud por amor a los bienaventurados y para pro- 
porcionarles con ello una alegrfa accidental. Por la misma razon, es un acto 
exquisito de caridad el amor y la compasion hacia las almas del purgatorio, 
manifestado con la aplicaciñn frecuente de sufragios. 

11. No es llcito amar a los demonios ni a los condenados con 
amor de caridad. Porque, aunque su naturaleza de criaturas es obra 
de Dios y ejecutan y reflejan la justicia divina, estdn obstinados 
cn el mal y son incapaces de la eterna bienaventuranza, que es el 
fundamento del amor de caridad. Amarlos equivaldrla a odiar a Dios 
o a rechazar su infinita justicia, que es tan adorable como su mise- 
ricordia. 

Corolario. —Para que se vea la horrenda desdicha que supone la con- 
denacidn eterna. Esos desgraciados han perdido para siempre el derecho a 
ser amados. En cuanto enemigos obstinaiios de Dios, tenemos obligaciñn de 
odiarles eternamente con el mismo odio con que rechazamos el pecado, 
con el que se encuentran identificados. |Terrible y espantosa desgracia para 
toda la etemidad! 

12. ° La lista general de los seres u objetos a que se extiende la 
caridad es, pues, la siguiente: en primer lugar, Dios, que es la fuen- 
te de la bienaventuranza; a continuaci6n, nuestra propia alma, que 
participa directamente de ella; en tercer lugar, nuestros pr6jimos 
(hombres y dngeles), compañeros de nuestra bienaventuranza, y, fi- 
nalmente, nuestro cuerpo—en el que redunda la gloria del alma—y 
aun las mismas cosas o seres irracionales, en cuanto ordenables al 
amor y gloria de Dios. 

Corolario. —La caridad es la virtud por excelencia que abarca en toda 
su inmensa grandeza los cielos ' la tierra, que caben perfectamente dentro 
del corazñn de Dios. 

264. 4. Orden de la caridad.—EI ultimo articulo de la 

cuestiiin anterior es como el puente de enlace con la siguiente, que 
trata del orden de la caridad (11-11,26). He aqui un breve resumen 
de la misma: 

1) La caridad ha de tener un orden, ya que se extiende a una 
serie de objetos que participan de muy diverso modo de la eterna 
bienaventuranza, que es el fundamento de la misma (26,1). 

2) En primer lugar hay que amar a Dios en absoluto y sobre 
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todas las cosas, ya que es sumamente amable en sf mismo y primer 
principio de la eterna bienaventuranza, que consiste esençialmen- 
te en la posesibn eterna del mismo Dios (26,2). Por lo cual debemos 
amarlo mas que a nosotros mismos, ya que nosotros somos simples 
participantes de la bienaventuranza, que se encuentra en Dios en 
toda su plenitud universal, como primer principio y origen fontal, 
del que se deriva a todos cuantos participan de ella (26,3). 

Hemos de amar a Dios con todas las fuerzas y de todos los modos po- 
sibles con que se le puede amar. Y asl hemos de practicar: 

a) El amor penitente, doliendonos de haberle ofendido en el pasado y 
proponiendonos no volver jamas a disgustarle; 

b) el amor de conformidad, cumpliendo exactamente los divinos pre- 
ceptos y aceptando no solo con resignacion, sino con alegria y gratitud, 
todas cuantas pruebas quiera enviarnos, por duras y penosas que sean, pi- 
di^ndole su gracia para serle fiel en todo momento; 

c) el amor de benevolencia, por el que desearfamos, si posible fuera, 
proporcionarle a Dios algdn nuevo bien y felicidad que no tenga todavfa; 
y como esto no es posible intdnsecamente—-ya que en sf mismo es el Bien 
absoluto e infinito—, por lo menos nos esforzaremos por aumentar su glo- 
ria extrinsecamente, trabajando en la salvacidn y santificacidn de las almas y 
en extender su reinado de amor en todos los corazones. E1 celo—dice Santo 
Tomas—proviene de la intensidad del amor (1-11,28,4); 

d) el amor de amistad, que se funda en el de benevolencia y añade la 
mutua correspondencia y comunicacidn de bienes. Y, sobre todo, 

e) el amor de complacencia, que es el amor puro y sin mezcla alguna de 
inter6s, por el que descansamos en las infinitas perfecciones de Dios, ale- 
grdndonos y complaci^ndonos en ellas porque le hacen infinitamente feliz y 
dichoso, sin tener para nada en cuenta las ventajas que de esa su dicha y 
felicidad puedan refluir sobre nosotros. Este amor puro no puede darse como 
estado habitual (Denz. 1327)—porque no podemos ni debemos prescindir 
de la esperanza y deseo de nuestra propia felicidad, que encontraremos en 
Dios—, pero sl como acto aislado y transitorio, como lo experimentaron to- 
dos los santos. 

3) En segundo lugar, debemos amar por Dios el bien espiri- 
tual de nuestra alma mfis todavia que el del projimo. Porque nues- 
tra alma participa directamente de la bienaventuranza, mientras que 
el projimo es tan solo nuestro compañero en la participacion de ese 
inmenso bien (26,4). 

Corolario. —Lo saca el mismo Santo Tomas cuando escribe: «Y prueba 
de esto es que el hombre no debe sufrir el daño de cometer un pecado—que 
contrarfa a la participacion de la bienaventuranza—, ni siquiera para libe- 
rar al projimo del pecado» (ibid.). Tanto es asl, que el hombre no deberla 
jamas decir una pequeña mentira voluntaria—injuriando con ello a Dios y 
acarreandose el daño de un pecado venial—, aunque con ella pudiera con- 
vertir a todos los pecadores del mundo, libertar todas las almas del purgato- 
rio y aun cerrar etemamente las puertas del infierno para que no se con- 
dene nadie mas. Y si, en vista de estas grandes ventajas, se decidiera el 
hombre a cometer aquel pequeño pecado, harla una gran injuria a Dios 
(estimando en mas el bien de las criaturas que el honor de Dios a quien 
ofende) y se acarrearla a sl mismo un daño que no podrfa compensarse con 


L. II. C. 2. L.AS VIRXUDES INFOS.VS Y DONES DEL B. S. 483 

todos aquellos bienes. jTan grande es la malicia de un solo pccado venial y 
tan funesto el daño que acarrea a quien voluntariamentc lo comete! 

4) Por la misma razon hay que amar el bien espiritual del pro- 
jimo mas que a nuestro propio cuerpo. Porque el alma del projimo 
participa directamente con nosotros de la eterna gloria, mientras que 
nuestro cuerpo participa tan solo indirectamente, por redundancia en 
el de la gloria del alma (26,5). 

Corolario. —Cuando lo exige asl la salvacion eterna del prñjimo, colo- 
cado en extrema o casi extrema necesidad (v.gr., un niño que va a morir sin 
bautismo si nosotros no se lo administramos), estamos obligados por caridad, 
bajo pecado mortal, a atenderle aun con grave peligro de la propia vida. 
Vale mas la vida eterna del projimo que nuestra propia vida corporal. 

Las aplicaciones de este principio son variadlsimas, sobre todo en casos 
de ginecologfa (es un crimen el aborto voluntario, aun el llamado terapeu- 
tico, para salvar la vida de la madre, puesto que se sacrifica la vida eterna 
del niño—que muere sin bautismo—por salvar la vida temporal de la ma- 
dre, que vale infinitamente menos) o en la asistencia espiritual a enfermos 
contagiosos, apestados, etc. 

5) Aun entre los diversos prbjimos existe una cierta jerarquia 
en el amor de caridad que les debemos; porque no todos participan 
igualmente de la divina bondad, ni todos nos estdn unidos con los 
mismos lazos. Y asl, objetivamente hablando, hay que desear me- 
jores bienes a los mejores—los mas santos, que estdn mas cercanos 
a Dios—, aunque podemos amar con mayor intensidad subjetiva a 
nuestros parientes segiin la sangre, e incluso desear que lleguen a 
ser mas santos que nadie, con gozo y sin envidia de los santos ac- 
tuales. En igualdad de condiciones, siempre hay que amar mds a los 
parientes segun la sangre; y despufe de ellos, a los compatriotas, 
compañeros de milicia o profesibn, etc. (26,6-8). 

6) Entre los parientes, el orden objetivo reclama el primer lu- 
gar para los padres, que son nuestro principio, al que despues de 
Dios debemos el ser: y entre eilos es antes el padre que la madre, 
porque el principio activo de la generacibn es mas excelente que el 
pasivo. Pero esto no impide que se pueda amar con mayor inten- 
sidad subjetiva a la esposa y a los hijos que a los padres, y a la ma- 
dre mas que al padre (26,9-11). 

7) Objetivamente debemos amar mas a nuestros bienhechores 
que a los beneficiados por nosotros, porque aquellos tienen para 
nosofiros razon de principio de los bienes recibidos; pero subjeti- 
vamente solemos amar mas a nuestros beneficiados, porque en el 
beneficio vemos una como prolongacibn de nosotros mismos (a.12). 

8) E1 orden que la caridad señala en la tierra permanecera en 
lo substancial en el cielo. Pero como allf sera Dios «todo en todas 
las cosas» (i Cor. 15,28), el orden se tomara exclusivamente con re- 
lacion a Dios, no con relacion a nosotros. Y asi, amaremos mas—no 
solo objetiva, sino incluso intensiva y subjetivamente—a los mas cer- 
canos a Dios (los mas santos) que a los mas cercanos a nosotros 
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(parientes, amigos...), si bien a estos ultimos les amaremos—en el 
grado que les corresponda segun su cercania a Dios—por un doble 
tftulo (26,13). 

265. 5. Del amor, acto principal de la caridad.—Otra 

preciosa cuestion, a la que Santo Tomas dedica ocho artlculos (II-II, 
27). He aqui un brevisimo indice de las conclusiones a que llega: 

1) Es mas propio de la caridad amar que ser amado. Porque aunque, 
como amistad que es, supone necesariamente ambas cosas, el primero es un 
acto propio, y el segundo del amigo (27,1). 

2) EI amor, en cuanto acto de caridad, supone la henevolencia (desear el 
bien) hacia el amigo, pero incluye, ademas, la union afectiva. Por eso, la 
benevolencia es principio de la amistad (27,2). 

3) Dios es infinitamente amable por sl mismo, y la caridad le ama en 
cuanto tal, sin ninguna subordinacidn a otro fin. Pero cabe que algo dis- 
tinto de Dios nos disponga para adelantar en ese amor: los beneficios que 
de E1 hemos recibido o esperamos recibir y las penas que tratamos de evi- 
tar (27,3). 

4) A Dios le podemos amar de una manera inmediata aun en esta vida. 
Porque, a diferencia del entendimiento, que trae las cosas a sf, la voluntad 
sale de sf misma por el amor para descansar inmediatamente en el objeto 
amado tal como es en sf (27,4). 

5) Dios no puede ser amado por las criaturas tanto como merece serlo 
(infinitamente). Pero podemos y debemos amarle totalmente (o sea, todo 
cuanto E1 es y todo cuanto le pertenece de algiin modo) y con todo nuestro 
ser, ya que, al menos habitualmente, hemos de ordenarnos y ordenar todas 
nuestras cosas a E1 (27,3). 

6) En el amor de Dios no puede haber tasa ni medida objetiva, ya que 
de suyo es infinitamente amable. Pero puede y tiene que haberla forzosa- 
mente por parte nuestra; no en cuanto a la caridad interna —que cuanto mas 
intensa sera mejor—, sino en cuanto a sus manifestaciones extemas, que no 
pueden ser continuas (v.gr., necesitamos entregamos al sueño o a ocupa- 
ciones absorbentes, estudio, etc., que suspenden el ejercicio actual de nues- 
tra vida afectiva), aunque puedan y deban recibir estas mismas la orienta- 
cidn a Dios de la caridad habitual y el influjo de la virtual (27,6). 

7) Entre el amor al amigo y al enemigo, icual de los dos es mejor y mas 
meritorio? Hay que distinguir: si se ama al enemigo rinicamente por Dios y al 
amigo por Dios y por alguna otra razdn humana, es mejor el primero, puesto 
que tiene a Dios por exclusiva causa; si se ama a ambos dnicamente por 
Dios, sera mas perfecto y meritorio el amor que se practique con mayor in- 
tensidad (que ordinariamente serd el amor al enemigo, puesto que para ello 
se requiere mayor Impetu de amor de Dios; aunque tambien la cercania y 
amistad con el amigo suelen encender con vehemencia el fuego del amor); 
pero, si se les ama linicamente por Dios y con la misma intensidad, es mas 
perfecto y meritorio amar al amigo que al enemigo, porque es mas meritorio 
amar a los mejores, y es mejor el amigo que ama que el enemigo que odia 

(27,7)- 

8) De semejante manera, si se consideran separadamente el amor de 
Dios y el del prdjimo, sin duda ninguna es mejor el amor de Dios. Pero si 
se les une, es mejor el amor del prdjimo por Dios que el amor de Dios s61o; 
porque el primero incluye ambos amores, y el segundo solo el de Dios; y 
es mas perfecto el amor de Dios que se extienda tambi6n al projimo, ya que 
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«hemos recibido de E1 el mandamiento de que quien ama a Dios, ame tam- 
. bien al projimo» (i lo. 4,21) (27,8). 

266. 6. De los cfectos de la caridad.-—Santo Tomas somete 

a un analisis maravilloso los efectos que produce el acto principal 
de la caridad que es el amor, No podemos detenernos a examinar- 
los con detalle, pero vamos a recoger al menos el indice de los mis- 
mos. La lectura directa de la Suma (11-11,28-33) es de un gran valor 
formativo. 

Son de dos clases: internos y externos. Los internos son tres: 

1) EL GO20 ESPIRITUAL DE Dios (28,1-4), que puedc compaginarse con 
alguna tristeza, por cuanto no gozamos todavia de la perfecta posesidn de 
Dios, que nos dara la visi6n beatifica; 

2) LA PAZ (29,1-4), que es la «tranquilidad del orden», que resulta de 
la concordia de nuestros deseos y apetitos unificados por la caridad y orde- 
nados por ella a Dios; y 

3) LA MISERICORDIA (30,1-4), que es una virtud especial, fruto de la 
caridad aunque distinta de ella, que nos inclina a compadecernos de las 
miserias y desgracias del prdjimo, considerandolas en cierto modo como 
propias, en cuanto contristan a nuestro hermano y en cuanto que podemos, 
ademas, vernos nosotros mismos en semejante estado. Es la virtud por ex- 
celencia de cuantas se refieren al pr6jimo; y el mismo Dios manifiesta en 
grado sumo su omnipotencia compadeciendose misericordiosamente de nues- 
tros males y remediando nuestras necesidades. 

Los externos son otros tres: 

1) LA BENEFicENCiA (31,1-4), que consiste en hacer algñn bien a los 
demas como signo externo de la benevolencia interior; y se relaciona a 
veces con la justicia (cuando es obligatoria o debida al pr6jimo), con la mise- 
ricordia (cuando 6sta nos impulsa a socorrerle en sus necesidades) y con 
otras virtudes semejantes; 

2) LA LIMOSNA (32,i-io), que es un acto de caridad preceptuada a todos 
(aunque en diferentes grados y medidas), y puede ejercitarse en lo corporal 
y en lo espiritual (obras de misericordia), siendo estas ultimas de suyo mis 
perfectas que aquellas; y 

3) LA CORRECCION FRATERNA (33,1-8), que es una excelente limosna 
espiritual encaminada a poner remedio a los pecados del projimo. Requiere 
el concurso de la prudencia para escopr el momento oportuno y los medios 
mas adecuados; y pueden y deben ejercitarla no solo los superiores sobre 
sus subditos, sino incluso estos sobre aquellos, con tal de guardar los debidos 
miramientos y consideraciones y en el supuesto de que se pueda esperar 
con fundamento la enmienda; de lo contrario, estan dispensados de corre- 
gir y deben abstenerse de hecho. Lo cual no puede aplicarse a los superiores, 
que tienen obligacidn de corregir y de aplicar al que resiste las penas corres- 
pondientes para salvar el orden de la justicia v oromover el bien comun 
mediante el escarmiento de los demas, 
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267. 7. Pecados opucstos a la caridad.-—E1 estudio detallado 

de los pecados opuestos a las virtudes pertenece a la Teologia mo-, 
ral en su aspecto negativo. Recordamos aqui unicamente que los que 
se oponen a la virtud de la caridad son los siguientes segun el Doc- 
tor Angelico (11-11,34,-43): 

1) EL ODio, que, si se refiere a Dios, es un gravisimo pecado, el mayor 
de cuantos se pueden cometer; y, si se refiere al projimo, es tambien el que 
lleva consigo mayor desordcn interior, aunque no sea el que perjudique mas 
al projimo. Este liltimo suele proceder de la envidia (34,1-6); 

2) LA AciDiA (tedio o pereza espiritual, que se opone al gozo del bien 
divino procedente de la caridad), que es pecado capital, y proviene del gus- 
to depravado de los hombres, que no encuentran placer en Dios y consi- 
deran las cosas que a E1 se refieren como cosa triste, sombrla y melancdlica. 
Sus vicios derivados son la malicia, el rencor, la pusilanimidad, la desespe- 
racidn, la torpeza o indolencia para observar los mandamientos y la divaga- 
ci6n de la mente hacia las cosas illcitas (35,1-4); 

3) LA ENViDiA (que se opone al gozo espiritual por el bien del pr6jimo) 
es un feo pecado que contrista al alma por el bien del pr6jimo, no porque 
nos amenace con ello alghn mal, sino porque disminuye nuestra propia glo- 
ria y excelencia. Es de suyo pecado mortal contra la caridad, que nos man- 
da alegrarnos del bien del pr6jimo, siendo veniales dnicaraente los prime- 
ros movimientos indeliberados de la sensibilidad o los que recaen sobre 
cosas insignificantes (parvedad de materia). De ella proceden, como vicio 
capital que es, el odio, la murmuraci6n (casi siempre procede de la envidia), 
la difamaci6n, el gozo en las adversidades del pr6jimo y la tristeza en su 
prosperidad (36,1-4); 

4) LA DiscoRDiA, que se opone a la paz y concordia por la disensidn de 
voluntades en lo tocante al bien de Dios o del pr6jimo (37,1-2); 

5) LA CONTIENDA o porfIA, que se opone a la paz con las palabras (discu- 
si6n o altercado), y es pecado cuando se hace por esplritu de contradicci6n, 
se perjudica al pr6jimo o a la verdad o se defiende esta dltima en tonos 
altaneros y con palabras mortificantes (38,1-2); 

6) EL ciSMA, LA GUERRA, LA RIÑA Y LA SEDicioN, que se oponen a la paz 
con las obras; el cisma, apartando de la unidad en la fe y sembrando la divisi6n 
en lo religioso (grandlsimo pecado) (39,1-4); la guerra entre naciones opue- 
blos, que, cuando es injusta, es, ademas, un gravfsimo pecado contra la 
caridad por los innumerables daños y trastornos que lleva consigo, aunque 
puede ser licita en determinadas condiciones (40,1-4); la riña, especie de 
guerra entre particulares, que procede casi siempre de la ira, y que de suyo 
es falta grave en el que la provoca sin legltimo mandato de la autoridad 
pñblica (41,1-2). Tiene su maximo exponente en el duelo (riña o desaflo 
previamente pactado a base de armas mortlferas), que es castigado por la 
Iglesia con la pena de excomunidn, que alcanza a los protagonistas y todos 
sus complices y espectadores voluntarios (00.2351); y la sediddn, que con- 
siste en formar bandos o partidos en el seno de una naci6n con objeto de 
conspirar o de promover algaradas o tumultos, ya sea de unos contra otros o 
contra la autoridad y el poder legltimo (42,1-2); 
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7) EL escAndalo, que muchas veces se opone a la justicia, pero que ante 
todo es un grave pecado contra la caridad (como diametralmente opuesto a 
la benejicencia), y que consiste en decir o hacer algo menos recto, que le da 
al pr6jimo ocasi6n de una ruina espiritual (43,1-8). 


E1 don de sabiduria 
11-11,45. Vcasc, ademas, la nota bibliogr^fica del n.239. 


E1 don encargado de llevar a su ñltima perfecci6n la virtud de la caridad 
es el de sabiduria. Siendo la caridad la mas excelente de todas las virtu- 
des, ya se comprende que el don de sabiduria sera, a su vez, el mas exce- 
lente de los dones. Vamos a estudiarlo con la atenci6n que se merece. 

268. I. Naturalcza.—E1 don de sabiduria es un hdbito sobre- 
natural inseparable de la caridad por el cual juzgamos rectamente de 
Dios y de las cosas divinas por sus ultimas y altisimas causas bajo el 
instinto especial del Espiritu Santo, que nos las hace saborear por cierta 
connaturalidad y simpatia. 

Expliquemos despacio la definicidn para darnos cuenta de la na- 
turaleza de este don. 

a) «Un hAbito sobrenatural...» —Es el g6nero pr6ximo de la de- 
finici6n comdn a todos los dones del Esplritu Santo. 

b) «... inseparable de la caridad...» —Es precisamente la virtud que 
viene a perfeccionar dandole una modalidad divina, de la que carece some- 
tida al r6gimen de la raz6n humana aun iluminada por la fe. Por esta su 
conexi6n con la caridad poseen el don de sabidurla (en cuanto hdbito) todas 
las almas en gracia (11-11,45,5) y es incompatible con el pecado mortal 
(ibid., 4). Lo mismo ocurre con todos los demas dones. 

c) «...POR EL cuAL juzGAMOS rectamente.. .»—En esto—entre otras 
cosas—se distingue del don de entendimiento. Lo propio de este ñltimo 
—como ya dijimos—es una penetrante y profunda intuici6n de las verda- 
des de la fe en plan de simple aprehensidn, sin emitir juicio sobre ellas. E1 
juicio lo emiten los otros dones intelectivos en la siguiente forma: acerca de 
las cosas divinas, el don de sabidurla; de las cosas creadas, el don de ciencia; 
y en cuanto a la aplicaci6n concreta a nuestras acciones, el don de consejo 
(11-11,8,6). 

En cuanto que supone un juicio, el don de sabiduria reside en el 
entendimiento como en su sujeto propio; pero como el juicio por con- 
naturalidad con las cosas divinas supone necesariamente la caridad, 
el don de sabidurla causaliter tiene su raiz en la caridad, que reside 
en la voluntad (45,2). Y no se trata de una sabiduria puramente es- 
peculativa, sino tambien prdctica, ya que al don de sabiduria perte- 
nece, en primer lugar, la contemplaci6n de lo divino, que es como la 
visidn de los principios; y en segundo lugar dirigir los actos huma- 
nos segiin razones divinas. En virtud de esta suprema direcci6n de 
la sabidurla por razones divinas, la amargura de los actos humanos 
se convierte en dulzura, y el trabajo en descanso (45,3 c et ad 3). 
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d) «... DE Dios...»—Esta diferencia es proplsima deldon de sabiduria. 
Los demas dones perciben, juzgan o actiian sobre cosas distintas de Dios. 
EI don de sabiduria, en cambio, recae primaria y principalisimamente sobre 
el mismo Dios, del que nos da un conocimiento sabroso y experimental que 
llena al alma de indecible suavidad y dulzura. Precisamente, en virtud de 
esta inefable experiencia de Dios, el alma juzga todas las demas cosas que a 
EI pertenecen por las mas altas y supremas razones, o sea, por razones di- 
vinas; porque, como explica admirablemente Santo Tomas, el que conoce 
y saborea la causa altisima por excelencia, que es Dios, esta capacitado para 
juzgar todas las cosas por sus propias razones divinas (45.1), Volveremos 
sobre esto al señalar ios efectos que produce en el alma este don. 

e) «... Y DE LAS COSAS DiviNAS...»—Propiamente sobre las cosas divinas 
recae el don de sabidurla, pero esto no es obstaculo para que su juicio se 
extienda tambien a las cosas creadas, descubriendo en ellas sus liltimas cau- 
sas y razones, que las entroncan y relacionan con Dios en el conjunto ma- 
ravilloso de la creacion. Es como una vision desde la eternidad que abarca 
todo lo creado con una mirada escrutadora, reIacion4ndoIo con Dios, en su 
mas alta y profunda significacion, por sus razones divinas. Aun las cosas 
creadas son contempladas por el don de sabidurla divinamente. 

Por aqul aparece claro que el objeto primario, u objeto formal 
<iquod», del don de sabidurla contiene el objeto formal «quod», y el 
material de la fe; porque la fe mira primariamente a Dios, y secun- 
dariamente a las otras verdades reveladas. Pero se diferencia de ella 
por su objeto formal «guo», ya que la fe se limita a creer y el don de 
sabidurla experimenta y saborea lo que la fe cree. 

De semejante manera, el objeto primario o formal *quod» del don 
de sabidurla contiene el objeto formal «quod» y el material de la Teo- 
logla, que miran a Dios y a todas las verdades reveladas con sus con- 
clusiones. Pero se diferencian en cuanto que la Teologla toma las 
verdades reveladas como primeros principios, y de ellos, a base del 
raciocinio, deduce las conclusiones; mientras que el don de sabidu- 
rla contempla los mismos principios con la iluminacidn del Espl- 
ritu Santo y no deduce propiamente las conclusiones teoldgicas, sino 
que las percibe intuitivamente por una especial iluminacidn sobre- 
natural, 

Finalmente, el objeto secundario o material del don de sabidurla 
puede extenderse a todas las conclusiones de las demas ciencias, que 
son contempladas con esa misma luz divina, que muestra su rela- 
cion con el fin liltimo sobrenatural 14. 

f) «... POR sus ULTiMAS Y altIsimas causas...» —Esto es lo propio y 
caracterlstico de toda verdadera sabidurla. Para cuya inteligencia es de sa- 
ber que hay muchas clases de sabidurla que conviene tener aqul presentes. 

Sabio, en general, es aquel que conoce las cosas por sus ultimas y mas 
altas causas. Los filosofos definen la sabidurla: «cognitio certa et evidens 
rerum per altissimas earum causas». EI que contempla una cosa sin conocer 
sus causas, tiene de ella un conocimiento vulgar o superficial (v.gr., el aldeano 
que contempla un eclipse sin saber a que se debe aquelIo); el que lo contem- 
pla conociendo y señalando sus causas proximas, tiene un conocimiento cien- 
tifico (v.gr., el astronomo ante el eclipse); el que puede reducir sus conoci- 
mientos a los ñltimos principios del ser natural, posee la sabiduria filosdfica 

Cf. Barrb, Troftatus de vhtutibus (Parls l886) vol.l p.zza. 
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o meramente natural (Metaflsica); el que, guiado por las luces de la fe, escu- 
driña con su razon natural los datos revelados para arrancarles sus virtuali- 
dades intrlnsecas y deducir nuevas conclusiones, posee la mdxima sabiduria 
natural que se puede alcanzar en esta vida (Teologia), entroncada ya— radi- 
caliter —con el orden sobrenatural (cf. S.Th., I,i,6 ). Y el que—presupuesta 
la fe y la gracia—juzga por instinto divino las cosas divinas y humanas por 
sus ultimas y altlsimas causas—o sea por sus razones divinas —, posee la 
sabiduria sobrenatural. Esta liltima es cabalmente la propia del don de sa- 
bidurla. Por encima de ese conocimiento no hay ningiin otro en esta vida. 
S6I0 le superan la visidn beatifica y la sabidurla increada de Dios. 

Por donde aparece claro que el conocimiento que proporciona al 
alma el don de sabiduria es incomparablemente superior al de 
todas las ciencias humanas, incluyendo a la misma Teologla, que 
tiene ya algo de divina l^. Por eso se da a veces el caso de un alma 
sencilla e ignorante que carece en absoluto de conocimientos teol6- 
gicos adquiridos por el estudio, y que, sin embargo, posee por el don 
de sabidurla un conocimiento profundlsimo de las cosas divinas que 
pasma y maravilla a los mas eminentes teologos. 

g) «... BAJO EL INSTINTO ESPECIAL DEL EspIrITU SaNTO...» —Es lo pro- 
pio y caracterlstico de todos los dones del mismo Esplritu Santo, que adquie- 
re su exponente maximo en el de sabidurla por lo altlsimo de su objeto: el 
mismo Dios y las cosas divinas. EI hombre no procede en ellos por lento 
discurso y raciocinio, sino de una manera ripida e intuitiva, por un instinto 
especial, que procede del Esplritu Santo mismo. No les preguntemos a los 
misticos las razones que han tenido para obrar asl o para pensar o decir 
tal o cual cosa, pues no las saben. Lo han sentido asi con una clarividencia 
y seguridad infinitamente superior a todos los discursos y raciocinios hu- 

h) «... qUE NOS LAS HACE SABOREAR POR CIERTA CONNATURAHDAD Y 
simpatIa*. —Es otra nota tlpica de los dones, que alcanza ]su maxima per- 
feccidn en el de sabidurla, que es de suyo un conocimiento sabroso y experi- 
mental de Dios y de las cosas divinas. Las almas que lo experimentan com- 
prenden muy bien el sentido de aquellas palabras del Salmo: «gustad y ved 
cuan suave es el Señor» (Ps. 33,9). Experimentan deleites divinos, que las 
cmpujan al extasis y les hacen presentir un poco las alegrlas inefables de la 
eternidad bienaventurada. 

Es admirable la precisidn y profundidad con que expiica Santo 
Tomas esta nota tlpica del don de sabidurla. He aqul sus propias 
palabras: «Gomo ya hemos dicho, la sabidurla importa cierta rectitud 
del juicio segun razones divinas. Ahora bien: la rectitud del juicio 
puede acontecer de dos maneras: o segñn el perfecto uso de raz6n 
o por cierta connaturalidad hacia las cosas que hay que juzgar. Y asl 
vemos que por discurso de la razon juzga rectamente de las cosas 
' pertenecientes a la castidad el que ha estudiado la ciencia moral, 
pero por cierta connaturalidad con ella juzga rectamente de la cas- 
tidad el que la practica habitualmente. De semejante manera, juzgar 
rectamente de las cosas divinas por el discurso de la raz6n pertenece 

* s Sabido es que el hSbito de la Teologia es entitativamente natural, porque procede del 
discurso natural de la raz6n, examinando los datos de la fe y extrayendoles sus virtualidades 
intrinsecas, que son las conclusiones teoldgicas; pero radicaliter es o se le puede llamar sobre- 
natural, en cuanto que parte de los principios de la fe y recibe su influencia iluminadora a 
todo lo largo del discurso o raciocinio teoI6gico (cf. I,i,6 ad 3). 
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a la sabiduria, en cuanto que es virtud intelectual; pero juzgar rec- 
tamente de esas cosas divinas por cierta connaturalidad hacia ellas, 
pertenece a la sabiduria, en cuanto que es don del Esplritu Santo; 
como Dionisio dice (in 2 cap. de Div. Nom.J que Hieroteo es per- 
fecto en las cosas divinas no sdlo porque las conoce, sino porçue las 
experimenta en si mismo» (45,2). 

269. 2. Necesidad.—E1 don de sabiduria es absolutamente 

necesario para que la caridad pueda desarroUarse en toda su ple- 
nitud y perfeccion. Precisamente por ser la virtud mas excelente, 
la mas perfecta y divina de todas, esta reclamando y exigiendo por 
su misma naturaleza la regulacion divina del don de sabiduria. Aban- 
donada a si misma, o sea, manejada por el hombre en el estado as- 
cetico, tiene que someterse a la regulacion humana, al pobre modo 
humano que forzosamente tiene que imprimirle el hombre. Ahora 
bien; esta atmdsfera humana se le hace poco menos que irrespirable; 
la ahoga y asfixia, impidiendole volar a las alturas. Es una virtud 
divina que tiene alas para volar hasta el cielo, y se la obliga a mo- 
verse a ras del suelo: por razones humanas, hasta cierto punto, sin 
comprometerse mucho, con grandlsima prudencia, con mezquinda- 
des raquiticas, etc., etc. Unicamente cuando empieza a recibir la in- 
fluencia del don de sabidurla, que le proporciona la atmosfera y mo- 
dalidad divina que ella necesita por su propia naturaleza de virtud 
teologal perfectisima, empieza la caridad, por decirlo asl, a respirar 
a sus anchas. Y, por una consecuencia natural e inevitable, empieza 
a crecer y desarrollarse rdpidamente, llevando consigo al alma, como 
en volandas, por las regiones de la vida mlstica hasta la cumbre de 
la perfeccidn, que jamds hubiera podido alcanzar sometida a la at- 
mdsfera y regulacidn humana en el estado ascetico 

De esta sublime doctrina se deducen como corolarios inevitables dos 
cosas importantlsimas en la Teologfa de la perfeccidn cristiana. Primera: que 
el estado mistico (r^gimen habitual o predominante de los dones) no s61o no 
es algo anormal y extraordinario en el desarrollo de la vida cristiana, sino 
que es precisamente la atmdsfera normal que exige y reclama la gracia (forma 
divina en sl misma) para que pueda desarrollar todas sus virtualidades di- 
vinas a trav6s de sus principios operativos (virtudes infusas), principalmente 
de las virtudes teologales, que son absolutamentc divinas en sl mismas. Lo 
mlstico deberla ser precisamente lo normal en todo cristiano, y lo es de 
hecho en todo cristiano perfecto. Y segunda: que una actuacion de los dones 
del Espiritu Santo al modo humano, ademas de imposible y absurda—como 
ya demostramos en su lugar—, serfa completamente iniitil para perfeccionar 
las virtudes infusas, sobre todo las teologales; porque, siendo estas dltimas 
superiores a los dones por su propia naturaleza (1-11,68,8), la linica perfec- 
cion que pueden recibir de ellos es la modalidad divina (propia y exclusiva 
de los dones), jamas una modalidad humana, que ya tienen las virtudes teo- 
logales abandonadas a sl mismas en el estado asc6tico, o sea, sometidas a la 
regulacibn humana de la pobre alma imperfectamente iluminada por la luz 
obscura de la fe. 
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270. 3. Efectos.—Por su propia elevacidn y grandeza y por 

lo sublime de la virtud que ha de perfeccionar, los efectos que pro- 
duce en el alma la actuacion del don de sabiduria son verdadera- 
mente admirables. He aqui algunos de los mas caracterlsticos: 

i) Les da a los santos el sentido divino, de eternidad, con 

QUE JUZGAN TODAS LAS COSAS. 

Es el mas impresionante de los efectos del don de sabidurla que apare- 
cen al exterior. Dirlase que los santos han perdido por completo el instinto 
de lo humano y que ha sido substituldo por el instinto de lo divino, con que 
ven y enjuician todas las cosas. Todo lo ven desde las alturas, desde el punto 
de vista de Dios: los pequeños episodios de su vida diaria, lo mismo que los 
grandes acontecimientos internacionales. En todas las cosas ven clarlsima 
la mano de Dios. Nunca se fijan en las causas segundas inmediatas; pasan 
por ellas sin detenerse un instante hasta la Causa suprema, que lo rige y 
gobierna todo desde arriba. Tendrlan que hacerse gran violencia para des- 
cender a los puntos de vista con que juzga las cosas la mezquindad humana. 
Un insulto, una bofetada, una calumnia que se lance contra ellos..., y en el 
acto se remontan hasta Dios, que lo quiere o permite para ejercitarles en la 
paciencia y aumentar su gloria. No se detienen un instante en la causa se- 
gunda (la maldad de los hombres); se remontan en seguida hasta Dios y 
juzgan el hecho desde aquellas alturas divinas. No Ilaman desgracia a lo 
que los hombres suelen Ilamarlo (enfermedad, persecucidn, muerte), sino 
Onicamente a lo que lo es en realidad, por serlo delante de Dios (el pecado, 
la tibieza, la infidelidad a la gracia). No comprenden que el mundo pueda 
considerar como riguezas y joyas a unos cuantos cristalitos que brillan un 
poco mas que los demas >7; ven clarlsimamente que no hay otro tesoro ver- 
dadero que Dios o las cosas que nos Ilevan a El. «(De qu6 me vale esto para 
la etemidad?», decla San Luis Gonzaga; he ahl el ñnico criterio diferencial 
de los santos para juzgar del valor de Tas cosas. 

Entre otros muchos santos, este don briII6 en grado eminente en Santo 
Tom4s de Aquino. Es admirable el instinto sobrenatural con que descubre 
en todas las cosas el aspecto divino que las relaciona y une con Dios. Un 
acierto tan grande, tan rotundo, tan universal en todo cuanto toca, no se 
explica suficientemente por una sabidurla humana por muy elevada que se 
la suponga; es preciso pensar en el instinto divino, propio del don de sabi- 
durla 18. 

En nuestros dl4s es admirable el caso de sor Isabel de la Trinidad. 
Segñn el P. Philipon—que ha estudiado tan a fondo las cosas de la celebre 
carmelita de Dijon—, el don de sabidurla es el mas caracterlstico de su doc- 
trina y de su vida 19. Arrebatada su alma por una sublime vocaci6n contem- 
plativa hasta el seno mismo de la Trinidad Beatlsima, en ella establecio su 
morada permanente, y desde aquellas divinas alturas contemplaba y juzgaba 
todas las cosas y acontecimientos humanos. Las mayores pruebas, sufri- 
mientos y contrariedades no acertaban a perturbar un solo momento la 
paz inefable de su alma; todo resbalaba sobre ella, dejandola «inmovil y 
tranquila como si su alma estuviera ya en la eternidad»... 

” Recuerdese el episodio de Santa Teresa que hemos recordado mis arriba (n.247,5). 

•* Cf. P. Gardeil, Los dones del Espiritu Santo en los santos dominicos c.8 (Vergara 1907) 
Cf. P. Philipon, La doctrina espiritual de sor Isabel de la Trinidad c.8 n.8. 
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2 ) Les HACE VIVIR DE UN MODO ENTERAMENTE DIVINO LOS MIS- 
TERIOS DE NUESTRA SANTA FE. 

Escuchemos al P. Philipon explicando admirablemente estas cosas: «E1 
don de sabiduria es el don real, el que hace entrar mas profundamente a las 
almas en la participacidn del modo deiforme de la ciencia divina. Es impo- 
sible elevarse mas alto fuera de la vision beatifica, que permanece su regla 
superior. Es la mirada del «Verbo espirando al Amor» comunicada a un alma 
que juzga todas las cosas por sus causas mas altas, mas divinas, por las razo- 
nes supremas, «a la manera de Dios». 

Introducida por la caridad en la intimidad de las personas divinas y 
como en el corazon de la Trinidad, el alma divinizada, bajo el impulso del 
Espiritu de Amor, contempla todas las cosas desde ese centro, punto indi- 
visible donde se le presentan como a Dios mismo: los atributos divinos, la 
creacidn, la redencidn, la gloria, el orden hipostatico, los mas pequeños acon- 
tecimientos del mundo. En la medida en que es posible a una simple crea- 
tura, su mirada tiende a identificarse con el angulo de visidn que Dios tiene 
de si mismo y de todo el universo. Es la contemplacidn al modo deiforme, a 
la luz de la experiencia de la Deidad, de la que el alma experimenta en sl 
misma la inefable dulzura: «per quandam experientiam dulcedinis* (I-II, 


Para comprender esto es preciso recordar que Dios no puede ver las 
cosas mas que en sl mismo: en su causalidad. No conoce las criaturas direc- 
tamente en sl mismas, ni en el movimiento de las causas contingentes y tem- 
porales que regulan su actividad. E1 las contempla en su Verbo, bajo un 
modo eternal, apreciando todos los acontecimientos de su providencia a la 
luz de su esencia y de su gloria* 20. 

E1 alma hecha participante por el don de sabidurla de este modo divino 
de conocer penetra con mirada escrutadora en las profundidades insonda- 
bles de la divinidad, a trav^s de las cuales contempla todas las cosas coloreadas 
de lo divino. Dirlase que San Pablo pensaba en e.stas almas cuando escribid 
aquellas asombrosas palabras: «E1 Esplritu todo lo escudriña, hasta las pro- 
fundidades de Dios» (i Cor. 2,10). 


3) Les hace vivir en sociedad con las tres divinas perso- 

NAS, MEDIANTE UNA PARTICIPACI6 n INEFABLE DE SU VIDA TRINITARIA. 


«Mientras que el don de ciencia—escribe todavla el P. Philipon—toma 
un movimiento ascendente para elevar al alma desde las criaturas hasta 
Dios, y el de entendimiento por una simple mirada de amor penetra todos los 
misterios de Dios por fuera y por dentro, el don de sabidurla, por asl de- 
cirlo, no sale jamas del corazon mismo de la Trinidad. Todo se le presenta 
en este centro indivisible. E1 alma ast deiforme no puede ver las cosas mas 
que por sus razones mas altas y divinas. Todo el movimiento del universo, 
hasta los menores atomos, cae bajo su mirada a la purisima luz de la Trini- 
dad y de los atributos divinos, pero ordenadamente segiin el ritmo en que 
las cosas proceden de Dios. Creacion, redencidn, orden hispostatico, todo 
se le presenta, aun el mismo mal, ordenado a la mayor gloria de la Trinidad. 
Elevandose, en fin, en una suprema mirada por encima de la justicia, de 
la misericordia, de la providencia y de todos los atributos divinos, descubre 
de pronto todas estas perfecciones increadas en su Fuente etemal; en esta 
Deidad, Padre, Hijo y Esplritu Santo, que sobrepuja infinitamente todas 
nuestras concepciones humanas, estrechas y mezquinas, y deja a Dios incom- 
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prensible, inefable incluso a la mirada de los bienaventurados y aun a la 
miratja beatlfica de Cristo; este Dios, que es a la vez, en su simplicidad sobre- 
enunente, unidad y trinidad, esencia indivisible y sociedad de tres personas 
vivienbes, realmente distintas segiin un orden de procesidn que no suprime 
en modo alguno su consubstancial igualdad. E1 ojo humano no hubiera 
podido jamas descubrir un tal misterio, ni el oldo percibir tales armonlas, 
ni el corazon sospechar una tal beatitud, si por gracia la Divinidad no se 
hubiera inclinado hasta nosotros en Cristo para hacernos entrar en estas 
insondables profundidades de Dios bajo la direccion misma de su Espl- 

E1 alma llegada a estas alturas ya no sale nunca de Dios. Si los deberes 
de su estado asl lo exigen, se entrega exteriormente a toda clase de trabajos, 
aun los mas absorbentes, con una actividad increlble; pero «en el mas pro- 
fundo centro de su alma»—^como dirla San Juan de la Cruz—siente per- 
manentemente la divina compañla de «sus tres» y no les abandona un solo 
instante. Se han juntado en ella Marta y Marfa de modo tan inefable, que 
la actividad prodigiosa de Marta en nada compromete el sosiego y la paz 
de Maria, que permanece dla y noche en silenciosa y entrañable contem- 
placidn a los pies de su divino Maestro. Su vida ac4 en la tierra es ya un 
comienzo de la eternidad bienaventurada. 


4 ) Lleva HASTA EL HEROISMO LA VIRTUD DE LA CARIDAD. 

Es precisamente la finalidad fundamental del don de sabidurla. Libe- 
rada de sus ataduras humanas y recibiendo a pleno pulmon el aire divino 
que el don le proporciona, el fuego de la caridad adquiere muy pronto pro- 
porciones gigantescas. Es increlble hasta dñnde llega el amor de Dios en 
las almas trabajadas por el don de sabidurla. Su efecto mas impresionante 
es la muerte total al propio yo. Aman a Dios con un amor purlsimo, por sola 
su infinita bondad, sin mezcla de inter^s o de motivos humanos. Es verdad 
que no renuncian a la esperanza del cielo, sino que lo desean mas que nunca; 
pero es porque en 61 podrdn amar a Dios con mayor intensidad aiin y sin 
descanso ni interrupcidn alguna. Si, por un imposible, pudieran amar y 
glorificar mas a Dios en el infierno que en el cielo, preferirlan sin vacilar 
los tormentos eternos 22. Es el triunfo definitivo de la gracia, con la muerte 
total al propio egolsmo. Entonces es cuando empiezan a cumplir el primer 
mandamiento de la ley de Dios con toda la plenitud compatible con las 
flaquezas y miserias del destierro... 

En el aspecto que mira al prñjimo, la caridad llega, paralelamente, a 
una perfeccidn sublime a travds del don de sabidurla. Acostumbrados a 
ver a Dios en todas las cosas, aun en los mas mlnimos acontecimientos, lo 
ven de una manera especiallsima en el prñjimo. Le aman con una temura 
profunda, enteramente sobrenatural y divina. Le sirven con una abnega- 
cion heroica, llena, por otra parte, de naturalidad y sencillez. Ven a Cristo 
en los pobres, en los que sufren, en el corazon de todos sus hermanos..., y 
corren a ayudarle con el alma llena de amor. Gozan privandose de las cosas 


comentiria verme abismada en aquel /u?ar de tormi: 
fuera amado elernamente. No podia glorificarle asi, 
turanza; pero cuando sc ama, se ve uno forzado 
C.5 n.23; 3.» ed. Burgos 1950). 
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mis necesarias o litiles para ofrec^rselas al prdjimo, cuyos intereses ante- 
ponen y prefieren a los propios, como antepondrtan los del mismo Cristo, 
con quien le ven identificado. E1 egoismo personal con relacidn al prdjimo 
ha muerto enteramente. A veces, el amor de caridad que abrasa su corazon 
es tan grande, que rebosa al exterior en divinas locuras que desconciertan 
la prudencia y los calculos humanos. San Francisco de Asls se abrazo estre- 
chamente a un arbol—como criatura de Dios—, queriendo con ello estre- 
char en un abrazo inmenso a toda la creacion universal, salida de las manos 
de Dios... 

S) Proporciona a todas las virtudes el ijltimo rasgo de per- 

FECCION Y ACABAMIENTO, HACIENDOLAS VERDADERAMENTE DIVINAS. 


tacto, gusto o connaturalidad, que es lo propio del don de sabiduria. 
Mas jamentable todavia es la fatuidad, que lleva consigo la incapa- 
cidad 'fotal para juzgar de las cosas divinas. De donde la estulticia 
se opdne al don de sabiduria como cosa contraria; y la fatuidad, 
como li pura negacion (46,1). 

«De esta estupidez adolecemos siempre: que apreciamos en algo las nade- 
rias de este mundo o juzgamos que vale algo cualquier cosa que no sea la 
posesion del sumo Bien o lo que a ella conduce. De ahi que, si no somos 
santos, tenemos que reconocer que somos verdaderamente estfipidos, por 
mucho que a nuestro amor propio le duela» ^6. 


Es una consecuencia inevitable del efecto anterior. Perfeccionada por 
el don de sabidurla, la caridad deja sentir su influencia divina sobre todas las 
demas virtudes, de la que es verdaderamente forma, aunque extrlnseca y 
accidental, como explicamos en su lugar. Todo el conjunto de la vida cris- 
tiana experimenta esta divina influencia. Es ese no sd que de perfecto y aca- 
bado que tienen las virtudes de los santos, y que en vano buscarlamos en 
almas menos adelantadas. En virtud de esta influencia del don de sabiduria 
a trav4s de la caridad, todas las virtudes cristianas se elevan de plano y 
adquieren una modalidad deiforme, que admite innumerables matices—se- 
gtin el cardcter personal y el g^nero de vida de los santos—, pero todos tan 
sublimes, que no se podrla precisar cudl de ellos es mas delicado y exquisito. 
Muerto definitivamente el egolsmo, perfecta en toda clase de virtudes, el 
alma se instala en la cumbre de la montaña de la santidad, donde se lee aque- 
lla sublime inscripcidn: «S6I0 mora en este monte la honra y gloria de Dios» 
(San Juan de la Cruz). 

271. 4. Bicnaventuranzas y frutos que de el se derivan. 

Santo Tomds, siguiendo a San Agustin, adjudica al don de sabidurfa 
la septima bienaventuranza: «Bienaventurados los pacificos, porque 
serdn llamados hijos de Dios» (Mt. 5,9). Y prueba que le conviene 
en sus dos aspectos; en cuanto al merito y en cuanto al premio. En 
cuanto al mdrito («bienaventurados los pacificos»), porque la paz no 
es otra cosa que la tranquilidad del orden; y establecer el orden (para 
con Dios, para con nosotros mismos y para con el prbjimo) perte- 
nece precisamente a la sabiduria. Y en cuanto al premio («serdn lla- 
mados hijos de Dios»), porque precisamente somos hijos adoptivos 
de Dios por nuestra participacion y semejanza con el Hijo unige- 
nito del Padre, que es la Sabiduria eterna 23. 

En cuanlo a los frutos del Espiritu Santo, pertenecen al don de 
sabiduria, a traves de la caridad, principalmente estos tres: la cari- 
dad, el gozo espiritual y la paz 24. 


272. 5. Vicios opuestos.—A1 don de sabiduria se opone el 

vicio de la estulticia, o necedad espiritual 25, que consiste en cierto 
embotamiento del juicio y del sentido espiritual que nos impidc 
discernir o juzgar las cosas de Dios segun el mismo Dios por con- 


Cuando esta estupidez es voluntaria por haberse sumergido el 
hombre en las cosas terrenas hasta perder la vista o hacerse inepto 
para contemplar las divinas, es un verdadero pecado (46,2), segun 
aquello de San Pablo; «el hombre animal no comprende las cosas 
del Espiritu de Dios» (i Cor. 2,14). Y como no hay cosa que embru- 
tezca y animalice mds al hombre, hasta sumergirle por completo en 
el fango de la tierra, que la lujuria, de ella principalmente proviene 
la estulticia o necedad espiritual; si bien contribuye tambien a ella 
la ira, que ofusca la mente por la fuerte conmocidn corporal, impi- 
diendole juzgar con rectitud (46,3 c et ad 3). 

273. 6. Medios de fomentar cste don.—Aparte de los medios 

generales que ya conocemos (recogimiento, vida de oracidn, fide- 
lidad a la gracia, invocacion frecuente del Espiritu Santo, humildad 
profunda, etc.), podemos disponernos para la actuacidn del don de 
sabiduria con los siguientes medios, que est4n perfectamente a nues- 
tro alcance con ayuda de la gracia ordinaria; 

i) Esforzarnos en ver todas las cosas desde el punto de vista de 
Dios.— iCuantas almas piadosas y hasta consagradas a Dios ven y enjui- 
cian todas las cosas desde un punto de vista puramente natural y humano, 
cuando no del todo muruiano! Su cortedad de vista y miopla espiritual es 
tan grande, que nunca aciertan a remontar sus miradas por encima de las 
causas puramente humanas para ver los designios de Dios en todo cuanto 
ocurre. Si se les molesta—aunque sea inadvertidamente—, se enfadan y lo 
llevan muy a mal. Si un superior les corrige algñn defecto, en seguida le 
tachan de exigente, tirano y cruel. Si les manda alguna cosa que no encaja 
con sus gustos, lamentan su «incomprension», su «despiste», su completa 
«ineptitud para mandar». Si se les humilla, ponen el grito en el cielo. A su 
lado hay que proceder en todo con la misma cautela y precaucion que si se 
tratara de una persona mundana, enteramente desprovista de esplritu so- 
brenatural. jNo es de extrañar que el mundo ande tan mal, cuando los que 
deberlan dar ejemplo andan tantas veces asl! 

No es posible que en tales almas actue jamas el don de sabidurla. Ese 
esplritu tan imperfecto y humano tiene completamente asfixiado el ha- 
bito de los dones. Hasta que no se esfuercen un poco en levantar sus miradas 
al cielo y, prescindiendo de las causas segundas, no acierten a ver la mano de 
Dios en todos los acontecimientos prosperos o adversos que les suceden, 

P. I. G. Men^ndez-Reigada, Los dones del Esplritu Santo y la 
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seguiran siempre arrastrando por el suelo su pobre y penosa vida espkitual. 
Para aprender a volar hay que batir muchas veces las alas hacia lo ilto; al 
precio que sea y cueste lo que cueste. / 

2) COMBATIR LA SABIDUrIa DEL MUNDO, CIUE ES ESTULTICIA yAeCEDAD 

ANTE Dios.—La frase, como es sabido, es de San Pablo (i Cor,'3,i9). E1 
mundo llama sabios a los necios ante Dios (i Cor. 1,25). Y, por iina antfte- 
sis inevitable, los sabios ante Dios son los que el mundo llama nedos (i Cor. 
1,27; 3,18). Y como el mundo esta lleno de esta suerte de estulticia y nece- 
dad, por eso nos dice la Sagrada Escritura que «es infinito el mlmero de los 
necios* (Eccl. 1,15). 

«En efecto—escribe el P. Lallemant —■, la mayor parte de los hom- 
bres tienen el gusto depravado, y se les puede con justa razon lla- 
mar locos, puesto que hacen todas sus acciones poniendo su liltimo 
fin, al menos practicamente, en la criatura y no en Dios. Cada uno 
tiene algiin objeto al que se apega y refiere todas las demds cosas, no 
teniendo casi afeccibn o pasidn sino en dependencia de ese objeto; y 
esto es ser verdaderamente loco. 

^Queremos conocer si somos del mimero de los sabios o de los 
necios? Examinemos nuestros gustos y disgustos, ya sea ante Dios y 
las cosas divinas, ya ante las criaturas y las cosas terrenas. <De dbnde 
nacen nuestras satisfacciones y sinsabores? ^En qu^ cosas encuentra 
nuestro corazbn su reposo y contentamiento? 

Esta suerte de examen es un excelente medio para adquirir la pu- 
reza de corazbn. Deberlamos familiarizarnos con el, examinando con 
frecuencia durante el dla nuestros gustos y disgustos y tratando poco 
a poco de referirlos a Dios. 

Hay tres clases de sabidurla reprobadas por la Escritura (lac. 3,15) 
que son otras tantas verdaderas locuras. La terrena, que no gusta 
mds que de las riquezas; la animal, que no apetece mas que los pla- 
ceres del cuerpo, y la diabdlica, que pone su fin en su propia exce- 
lencia. 

Y hay una locura que es verdadera sabidurla ante Dios. Amar la 
pobreza, el desprecio, las cruces, las persecuciones, es ser loco se- 
gdn el mundo. Y sin embargo, la sabiduria, que es un don del Espf- 
ritu Santo, no es otra cosa que esta locura, que no gusta sino de lo 
que Nuestro Señor y los santos han gustado. Pero Jesucristo ha de- 
jado en todo cuanto toco en su vida mortal—como en la pobreza, en 
la abyeccibn, en la cruz—un suave olor, un sabor delicioso; mas son 
pocas las almas que tienen los sentidos suficientementc finos para per- 
cibir este olor y para gustar este sabor, que son del todo sobrenatu- 
rales. Los santos han corrido tras el olor de estos perfutnes (Cant. 1,3); 
como un San Ignacio, que se regocijaba de verse menospreciado; un 
San Francisco, que amaba tan apasionadamente la abyeccidn, que ha- 
da cosas para quedar en ridlculo; un Santo Domingo, que se encon- 
traba mas a gusto en Carcasona, donde era ordinariamente escameci- 
do, que en Tolosa, donde todo el mundo le honraba* 27. 

3) No AFICIONARSE DEMASIADO A LAS COSAS DE ESTE MUNDO AUNQUE 
SEAN BUENAS Y HONESTAS.—La ciencia, el arte, la cultura humana, el progreso 
material de las naciones, etc., son cosas de suyo buenas y honestas si se las 
encauza y ordena rectamente. Pero si nos entregamos a estas cosas con de- 

i7 P. Lallemant, La doctrine spirituelle princ.4 c.4 a.i. 
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m}ifiiado afdny ardor, no dejaran de perjudicarnos seriamente; acostumbrado 
nu^stro paladar al gusto de las criaturas, experimentara cierta torpeza o 
estiilticia para saborear las cosas de Dios, tan diferentes en todo. E1 haberse 
dejado absorber por el apetito desordenado de la ciencia—aun de la sagrada 
y teolf5gica—, tiene paralizadas en su vida espiritual a una multitud de almas, 
que sb acarrean con ello perdida irreparable; pierden el gusto de la vida inte- 
rior, abandonan o acortan la oracion, se dejan absorber por el trabajo inte- 
lectual, y descuidan la «unica cosa necesaria» de que nos habla el Señor en 
el Evangelio 28. jLastima grande, que lamentaran en el otro mundo cuando 
ya no tenga remedio! 

« |Qu^ diferentes—continña admirablemente el P. Lallemant—son 
los juicios de Dios de los de los hombres! La sabidurfa divina es una 
locura a juicio de los hombres y la sabiduria humana es una locura a 
juicio de Dios. A nosotros toca ver con cudl de estos juicios quere- 
mos conformar el nuestro. Es preciso tomar el uno o el otro por re- 
gla de nuestros actos. Si gustamos de alabanzas y de honores, somos 
locos en esta materia; y tanto tendremos de locura cuanto tengamos 
de gusto en ser estimados y honrados. Como, al contrario, tanto ten- 
dremos de sabidurla cuanto tengamos de amor a la humillaciñn y 
a la cruz. 

Es monstruoso que aun en la religiñn se encuentren personas que 
no gustan mas que de lo que puede hacerlas agradables a los ojos del 
mundo; que no han hecho nada de cuanto han hecho durante los 
veinte o treinta años de vida religiosa sino para acercarse al fin a que 
aspiran; apenas tienen alegrla o tristeza sino relacionada con esto, o, 
al menos, son mas sensibles a esto que a todas las demas cosas. Todo 
lo demas que mira a Dios y a la perfeccibn les resulta inslpido, no 
encuentran gusto alguno en ello. 

Este estado es terrible y merecerla ser llorado con lagrimas de 
sangre. Porque ^de qu^ perfecciñn son capaces esos religiosos? iQu6 
fruto pueden hacer en beneficio del prñjimo? Mas jqu^ confusiñn 
experimentaran a la hora de la muerte cuando se les muestre que du- 
rante todo el curso de su vida no han buscado ni gustado mas que 
el brillo de la vanidad como mundanos! Si estan tristes estas pobres 
almas, decidles una palabra que les proporcione alguna esperanza de 
cierto engrandecimiento, aunque falso, y las ver^is al instante cam- 
biar de aspecto; su corazbn se llenard de gozo, como ante el anuncio 
de algñn gran ñxito o acontecimiento. 

Por otra parte, como no tienen el gusto de la devocion, no califican 
sus practicas mas que de bagatelas y de entretenimientos de espiritus 
debiles. Y no solamente se gobiernan ellos mismos por estos prin- 
cipios erroneos de la sabidurla humana y diabolica, sino que comu- 
nican ademas sus sentimientos a los otros, enseñandoles maximas del 
todo contrarias a las de Nuestro Señor y del Evangelio, del cual tra- 
tan de mitigar el rigor por interpretaciones forzadas y conformes a 
las inclinaciones de la naturaleza corrompida, fundandose en otros 
pasajes de ia Escritura mal entendidos sobre los cuales edifican su 







B. LAS VIRTUDES MORALES 

Inmediatamente despues del estudio de las virtudes teologales co- 
mienza Santo Tomds el de las morales. E1 orden l6gico lo exige asi. 
Rectificadas ya las potencias de nuestra alma en orden al fin sobrena- 
tural por las virtudes teologales, es preciso rectificarlas tambien en or- 
den a los medios para alcanzarlo. Tal es el papel de las virtudes mora- 
les infusas. 

Como ya advertimos en otro lugar (n.sç), las virtudes morales 
son muchas, sin que pueda precisarse exactamente su ndmero. Santo 
Tomds estudia en la Suma Teologica hasta 54, pero cs muy posible 
que no tuviera intencion de agotar en absoluto el numero de las po- 
sibles o realmente existentes. En todo caso, destacan entre todas cua- 
tro fundamentales, alrededor de las cuales giran todas las demds, como 
la puerta sobre sus goznes o quicios. Por eso se llaman cardinales (del 
latln cardo, el quicio de la puerta). Tales son la prudencia, justicia, 
fortaleza y templanza, con las cuales^—y el conjunto de sus virtudes 
anejas o derivadas—queda reclificada toda la vida moral con relacidn 
a los medios. 

Nosotros vamos a estudiar con alguna extension estas cuatro vir- 
tudes cardinales y algunas de sus derivadas mas importantes, limi- 
tandonos a ligeras alusiones a todas las demas. No permite otra cosa 
la naturaleza y extensi6n de nuestra obra. E1 lector que desee infor- 
macion mas abundante no podra encontrar nada mas profundo y sin- 
tetico a la vez que lo que enseña Santo Tomas en la segunda parte de 
su maravillosa Suma Teologica. 
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ARTI C U LO 4 


La virtud de la prudencia 



274. I. Naturaleza.—La prudencia natural o adquirida fue 
definida por Arist6teles, con mucha exactitud y precisi6n, «recta ratio 
agibilium» 1. Esta misma definici6n vale en lo esencial para la pruden- 
cia infusa o sobrenatural. Pero para mayor abundamiento, vamos a 
dar la siguiente definici6n mas detallada: Una virtud especial infundida 
por Dios en el entendimiento prdctico para el recto gobierno de nuestras 
acciones particulares en orden al fin sobrenatural. 

Expliquemos un poco los terminos de la definici6n. 

a) «Una virtud especial...» distinta de todas las demas 2. 

bj «... INFUNDroA POR DlOS EN EL ENTENDIMIENTO PrACTICO. ..».—La 
prudencia adquirida reside tambi6n en el entendimiento prdctico, ya que 
las dos recaen sobre el mismo objeto material. que son los actos humanos 
particulares o concretos; pero difieren substancialmente tanto por su origen 
(la repeticidn de actos naturales o el mismo Dios), como por su extensidn 
(el orden natural o el sobrenatural), como, principalmente, por su objeto o 
motivo formal (la simple sinderesis natural y el apetito natural del bien o 
los motivos de la fe informada por la caridad) 3. 

c) «...PARA EL RECTO GOBIERNO DE NUESTRAS ACOIONES PAKTICULA- 
RES...».—E1 acto propio de la virtud de la prudencia es dictar (en sentido 
perfecto), o sea, intimando o imperando lo que hay que hacer en concreto. 
hic et nunc (objeto material), habida cuenta de todas las circunstancias y 
despu6s de madura deliberacion y consejo *. 

d) «... EN ORDEN AL FIN SOBRENATURAL».—Es el objeto/oTmal O mOtivO 
prdximo que la distingue radicalmente de la prudencia natural o adquirida, 
que s6lo se fija en las cosas de este mundo. 

275. 2. Importancia y necesidad.—La prudencia es la mas 
perfecta y necesaria de todas las virtudes morales. Su influencia se ex- 
tiende absolutamente a todas las demas señalandolas el justo medio, 
en que consisten todas ellas, para no pecar por carta de mas ni por 
carta de menos. De alguna manera, incluso las virtudes teologales ne- 
cesitan el control de la prudencia; no porque ellas consistan en el 
medio (ya que la medida de la fe, de la esperanza y del amor de Dios 
es creer en El, esperarle y amarle sin medida), sino por raz6n del su- 



3 Cf'. II-IlUTU-a.’ 

« Cf. 11-11,47,3 y 8. 
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jeto y del modo de su ejercicio, esto es, a su debido tiempo y teniendo 
en cuenta todas las circunstancias; porque seria imprudente ilqsi6n 
vacar todo el dia en el ejercicio de las viitudes teologales, descui- 
dando el cumplimiento de los deberes del propio estado 5. 

La importancia y necesidad de la prudencia queda de manifiesto en mul- 
titud de pasajes de la Sagrada Escritura, E1 mismo Jesucristo nos advierte 
que es menester ser «prudentes como serpientes y sencillos como palomas» 
(Mt. I0,i6). Sin ella, ninguna virtud puede ser perfecta. A pesar de ser una 
virtud intelectual, es, a la vez, eminentemente prdctica. Es la encargada de 
decirnos en cada caso particular lo que conviene hacer u omitir para alcan- 
zar la vida eterna. Por eso se llama a la prudencia auriga virtutum, porque 
dirige y gobierna a todas las demas virtudes. 

La prudencia es absolutamente necesaria para la vida humana*. Sobre 
todo en el orden sobrenatural o cristiano nos es indispensable: 

aj Para evitar el pecado, dandonos a conocer—adoctrinada por la 
experiencia—las causas y ocasiones del mismo y señalandonos los remedios 
oportunos. jCudntos pecados cometerlamos sin ella y cuantos cometeremos 
de hecho si no seguimos sus dictdmenes! 

b) Para adelantar en la virtud, dictandonos en cada caso particular 
lo que hay que hacer o rechazar en orden a nuestra santificacidn. A veces 
es dificil encontrar Ja manera de conciliar en la prdctica dos virtudes aparen- 
temente opuestas, como la humildad y la magnanimidad, la justicia y la mi- 
sericordia, la fortaleza y la suavidad, el recogimiento y el celo apostdlico, 
etc^tera, etc. Es la prudencia quien nos ha de sacar del apuro, señalando el 
procedimiento concreto para conciliar ambas tendencias sin destruirlas mu- 


Pascal escribid estas profundas palabras: «No admiro el heroismo 
de una virtud como la del valor si al mismo tiempo no veo el herois- 
mo de la virtud opuesta, como en Epaminondas, que posela el ex- 
tremo valor y la extrema benignidad; pues lo contrario no serla as- 
cender, sino descender, No se demuestra grandeza por estar a un 
extremo, sino reuniendo )os dos y cumplifedolo todo entre los dos» t. 
Es la prudencia quien nos ha de señalar el modo de conciliar esos dos 


tracion de ese imponente sac 
quiere por parte del confesc 
medico y maestro. En la prd 
donde tan facilmente se pue 
familiares y las leyes divinas 


APOSTOLADO.—E1 sacerdote, sobre todo, no 
d de la prudencia. En el piilpito, para saber 
en que forma para no molestar a los oyentes 
dos. En el catecismo, para formar convenien- 
mprimiendoles huellas de virtud y santidad 
ida. En el confesonario, para la recta adminis- 
mento, que tanta discrecion y prudencia re- 
en sus (ielicadisimos oficios de juez, padre, 
:a parroguial (bautizos, bodas, entierros...), 
suscitar conflictos entre los intereses de los 
liturgicas. En las visitas de enfermos, en las 
iximo la delicadeza y suavidad para que no 
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mueran sin sacramentos por falta de valentla y decisiñn o por sobra de im- 
prudencia por parte del confesor. En la administracidn temporal de las parro- 
quias (colectas y peticiones, aranceles litiirgicos, estipendios de misas, etc.), 
que hay que llevarla con exquisita delicadeza y discreciñn para no molestar 
demasiado a los fieles, o escandalizarlos con su egoismo, o perder la fama de 
caritativo y desinteresado que debe conservar a toda costa el sacerdoteS. 
i'De cuantas formas y maneras necesita el ministro del Señor del control y 
gobierno de la prudencia! Y muchas veces no bastarto las luces de esa vir- 
tud abandonada a si misma; sera menester la intervencion del don de con- 
sejo, como veremos en su lugar. 

276. 3. Partcs de la prudencia.—Tres son las partes en que 
puede dividirsc una virtud cardinal integrales (elementos que la 
integran o la ayudan para su perfecto ejercicio), subjetivas (o diver- 
sas especies en que se subdivide) y potenciales (virtudes dependien- 
tes o anejas). Vamos a examinarlas con relacidn a la prudencia. 


A) Partes integrales 


Ocho son las partes integrales de la prudencia que se requieren 
para su perfecto ejercicio; de las cuales, cinco pertenecen a ella en 
cuanto virtud intelectuai o cognoscitiva (memoria de lo pasado, in- 
teligencia de lo presente, docilidad, sagacidad y razdn) y tres en cuan- 
to practica o preceptiva (providencia, circunspeccidn y cautela o pre- 
caucidn) 10. Vamos a enumerarlas, dando entre par^ntesis la refe- 
rencia de la Suma Teoldgica, donde se estudian ampliamente (II-II). 

1) Memoria de lo pasado (49,1), porque nada hay que oriente 
tanto para lo que conviene hacer como el recuerdo de los pasados 
exitos o fracasos. La experiencia es madre de la ciencia. 

2) Intehgencia de lo presente (49,2), para saber discernir 
(con las luces de la sind6resis y de la fe) si lo que nos proponemos 
hacer es bueno o malo, llcito o ilicito, conveniente o inconveniente. 

3) Docilidad (49,3), para pedir y aceptar el consejo de los sa- 
bios y experimentados, ya que, siendo infinito el numero de casos 
que se pueden presentar en la prictica, nadie puede presumir de 
saber por si mismo resolverlos todos. 

4) Sagacidad (49,4) (llamada tambien solercia y eustoquia), que 
es la prontitud de espiritu para resolver por si mismo los casos urgen- 
tes, en los que no es posible detenerse a pedir consejo. 

5) Razon (49,5), que produce el mismo resultado que la ante- 
rior en los casos no urgentes, que le dan tiempo al hombre para re- 
solver por si mismo despues de madura reflexion y examen. 

6) Providencia (49,6), que consiste en fijarse bien en el fin 
lejano que se intenta (providencia, de procul videre, ver desde lejos) 
para ordenar a el los medios oportunos y prever las consecuencias 


» Cf. 11-11,48.1. 
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que se pueden seguir de obrar de aquella manera. Es la parte prin- 
cipal de la prudencia, a la que presta su propio nombre (pruden- 
cia = providencia), ya que todas las demas cosas que se requieren 
para obrar con prudencia son necesarias para ordenar rectamente 
los medios al fin, que es lo propio de la providencia (ad i). 

7) CiRCUNSPECCioN (49.7). que es la atenta consideracidn de las 
circunstancias para juzgar en vista de ellas si es o no conveniente 
realizar tal o cual acto. Hay cosas que, consideradas en si mismas, 
son buenas y convenientes para el fin intentado, pero que, por las 
circunstancias especiales, acaso serian contraproducentes o pemi- 
ciosas (v.gr., obligar demasiado pronto a pedir perddn a un hombre 
dominado por la ira). 

8) Cautela o precaucion (49.8) contra los impedimentos ex- 
trlnsecos que pudieran ser obstaculo o comprometer el exito de la 
empresa (evitando, v.gr., el influjo pernicioso de las malas compa- 
ñlas). 

Advertencia prdctica. —Aunque en cosas de poco momento pu- 
diera prescindirse de alguna de estas condiciones, si se trata de una 
empresa de importancia, no habrd juicio prudente si no se tienen en 
cuenta todas. De ahl la gran importancia que en la practica tiene su 
recuerdo y frecuente consideracidn. iCudntas imprudencias come- 
temos por no habernos tomado esta pequeña molestia! 

B) Partes subjetivas 

La prudencia se divide en dos especies fundamentales; perso- 
nal o mondstica y social o de gobierno. Como sus mismos nombres in- 
dican, la primera es la que sirve para regirse a sl mismo; la segunda 
se ordena al gobierno de los demds. La primera tiene por objeto el 
bien personal; la segunda, el bien comfin. 

De la primera hemos hablado ya en todos sus elementos inte- 
grales. La segunda admite varias subespecies segtin las diversas divi- 
siones que se pueden establecer en la multitud. Y asl habla Santo 
Tomas de la prudencia regnativa (so,i), que es la que necesita el 
principe para gobernar al pueblo con justas leyes en orden al bien 
comiin; la politica o civil (50,2), que debe poseer el pueblo para so- 
meterse a las ordenes y decisiones del gobernante, cooperando a la 
consecucion del bien comiin y sin ponerle obstaculo ninguno; la 
economica o familiar (50,3), que debe brillar en el jefe de familia para 
gobernar rectamente su propio hogar; y la prudencia militar (50,4), 
que debe tener el jefe de un ejercito para dirigirlo en una guerra justa 
en defensa del bien comiin. 

C) Partes potenciales 

Tres son las partes potenciales o virtudes anejas a la pnidencia 
que se ordenan a los actos secundarios, preparatorios o menos di- 
ficiles: 
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1) Eubulia o buen consejo, que dispone al hombre para encon- 
trar los medios mas aptos y oportunos para el fin que se pretende; 
y es virtud especial distinta de la prudencia, porque se refiere a un 
objeto formalmente distinto. Lo propio de la eubulia es aconsejar; 
y lo propio de la prudencia, imperar 0 dictar lo que hay que hacer. 
Hay quien sabe aconsejar y no sabe mandar (51,1-2). 

2) Synesis o buen sentido prdctico (lo que el vulgo suele llamar 
«sentido comiin» o «sensatez»), que inclina ajuzgar rectamente segun 
las leyes comunes y ordinarias. Se distingue de la prudencia y de la 
eubulia por esta su mision judicativa, no imperativa o consiliativa, 
como la de aquellas (51,3). 

3) Gnome o juicio perspicaz para juzgar rectamente segun prin- 
cipios mds altos que los comunes u ordinarios. Hay casos insolitos 
que la ley ignora o en los que no trata de obligar por las especiales 
circunstancias, cuyo conocimiento supone cierta perspicacia espe- 
cial, que exige de suyo una virtud tambi^n especial (51,4). Se rela- 
ciona Intimamente con la epigueya (120), cuyo acto dirige recta- 
mente (cf. n.324). 

277. 4. Vicios opuestos.—Santo Tomas, siguiendo a San 

Agustin, distribuye los vicios opuestos a la prudencia en dos gru- 
pos distintos; los que se oponen a ella manijiestamente y los que se 
le parecen en algo, pero en el fondo son contrarios a ella (53, prol.). 

a) Los vicios manifiestamente contrarios a la prudencia son dos; 

1.0 La imprudencia (53.1-2), que se subdivide en tres especies: a) h 
precipitaci(fn, que se opone al consejo o eubulia, obrando inconsiderada y 
precipitadamente, por el solo impetu de la pasidn o capricho (53,3); b) la 
inconsideracidn, por la cual se desprecia o descuida atender a las cosas ne- 
cesarias para juzgar rectamente, contra el juicio, la synesis y el gnome 
(S3,4): y cj la inconstancia, que lleva a abandonar fdcilmente, por fiitiles 
motivos, los rectos propdsitos y determinaciones dictados por la prudencia, 
contra la que se opone directamente (53,5). Todos estos vicios proceden 
principalmente de la Jujuria, que es el vicio que mas entenebrece el juicio 
de la razdn por su vehemente aplicacidn a las cosas sensibles opuestas a las 
intelectuales, aunque tambi^n intervienen de algñn modo la envidia y la 
ira (53,6). 

2." La negligencia, no cualquiera, sino la que supone falta de solicitud 
en imperar eficazmente lo que debe hacerse y del modo que debe hacerse. 
Se distingue de la inconstancia en que esta ultima no cumple de hecho lo 
imperado por la prudencia, pero la negligencia se abstiene incluso de im- 
perar. Si lo que se omite es algo necesario para la salvacion, el pecado de 
negligencia es mortal (54,1-3)- 

b) Los vicios falsamente parecidos a la prudencia son cinco: 

I.” La prudencia de la carne n, que consiste en una habilidad diabolica 
para encontrar los medios oportunos de satisfacer las pasiones desordena- 
das de la naturaleza corrompida por el pecado (55,1-2). 

11 Cf. Rom. g.5-13: Gal- 5.16-21. 
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2. “ La astucia, que supone una habiiidad especial para conseguir un 
fin, bueno o malo, por vias falsas, simuladas o aparentes (55,3). Es pecado 
aunque el fin sea bueno, ya que el fin no justifica los medios, y iwy que 
obtenerlos por caminos rectos, no torcidos (ibid., ad 2). 

3. “ El dolo, que es la astucia practicada principalmente con las palahras 
(SS,4 c et ad 2). 

4. “ El fraude, o astucia de los hechos (ss.S)- 

5. ° La solicitud excesiva de las cosas temporales o futuras, que supone 
una imprudente sobreestimacion del valor de las cosas terrenas y una falta 
de confianza en la divina'Providencia (55,6-7). 

Todos estos vicios proceden, principalmente, de la avaricia (55,8). 

278. 5. Medios para perfeccionarse en la prudencia.— 

Aunque las virtudes son substancialmente las mismas a todo lo 
largo de la vida espiritual, es muy diverso el estado del alma en sus 
diferentes etapas. De ahi que la practica de una determinada virtud 
adquiera orientaciones y matices muy distintos segun el grado de 
vida espiritual en que el alma se encuentre en un momento deter- 
minado. Y asi: 

A. Los PRiNCiPiANTES—cuya principal preocupacidn, como vimos, ha 
de ser conservar la gracia y no volver atras 12_procuraran, ante todo, evitar 
los pecados contrarios a la prudencia: 

a) Refiexionando siempre antes de hacer cualquier cosa o de tomar 
alguna determinacidn importante, no dejandose llevar del impetu de la pa- 
sidn o del capricho, sino de las luces serenas de la raz6n iluminada por la fe. 

b) Considerando despacio el pro y el contra y las consecuencias bue- 
nas o funestas que se pueden seguir de tal o cual accidn. 

c) Perseverando en los buenos propositos, sin dejarse llevar de la incons- 
tancia o negligencia, a la que tan inclinada esta la naturaleza viciada por el 

d) Vigilando alerta contra la prudencia de la carne, que busca pretextos 
y sutilezas para eximirse del cumplimiento del deber y satisfacer sus pasio- 
nes desordenadas. 

e) Procediendo siempre con sencillez y transparencia, evitando toda si- 
niulacion, astucia o engaño, que es indicio seguro de un alma ruin y despre- 

f) Viviendo al dla —como nos aconseja el Señor en el Evangelio—, sm 
preocuparnos demasiado de un mañana que no sabemos si amanecera para 
nosotros, y que en todo caso estara regido y controlado por la providencia 
amorosisima de Dios, que viste hermosamente a los lirios del campo y ali- 
menta a las aves del cielo (Mt. 6,25-34). 

Pero no se han de contentar los principiantes con este primer aspecto 
puramente negativo de evitar los pecados. Han de comenzar a orientar posi- 
tivamente su vida por las vias de la prudencia, al menos en sus primeras y 
fundamentales manifestaciones. Y asl: 

i) Referirdn al ñltimo fin todas sus acciones, recordando el principio y 
fundamento que pone San Ignacio al frente de los Ejercicios: «E1 hombre 
es criado para alabar, hacer reverencia y servir a Dios nuestro Señor, y me- 
diante esto salvar su anima; y las otras cosas sobre la haz de la tierra son 
criadas para el hombre y para que le ayuden en la prosecucibn del fin para 
que es criado. De donde se sigue que el hombre tanto ha de usar dellas, 
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quanto le ayuden para su fin, y tanto debe quitarse dellas, quanto para ello 
le impiden» H. 

2) Procurardn plasmar en una mdxima impresionante, de facil recorda- 
ci6n, esta necesidad imprescindible de orientarlo y subordinarlo todo al 
magno problema de nuestra salvaci6n: « iQue le aprovecha al hombre ganar 
el mundo entero si pierde su alma?» (Mt. 16,26). «iDe qu6 me aprovechara 
esto para la vida eterna?» Porque «al final de la jornada — el que se salva, 
sabe — y el que no, no sabe nada», etc. 

B. Las almas adelantadas —que han de preocuparse ante todo de 
perfeccionarse mas y mas en la virtud 14—, sin desatender, antes al contra- 
rio, intensificando todos los medios anteriores, procuraran elevar de plano 
los motivos de su prudencia. Mas que de su salvaci6n, se preocuparan de la 
gloria de Dios, y esta sera la finalidad suprema a que orientaran todos sus 
esfuerzos. No se contentaran simplemente con evitar las manifestaciones de 
la prudencia de la carne, sino que la aplastaran definitivamente practicando 
con seriedad la verdadera mortificacidn cristiana, que le es diametralmente 
contraria. Sobre todo procurarln secundar con exquisita docilidad las ins- 
piraciones interiores del Espiritu Santo hacia una vida mds perfecta, renun- 
ciando cn absoluto a todo lo que distraiga y disipe y entregdndose de Ileno 
a la magna empresa ^e su propia santificaci6n como el medio mas apto y 
oportuno de procurar la gloria de Dios y la salvacidn de las almas. 

C. Los PERFECTOs practicardn en grado heroico la virtud de la pru- 
dencia movidos por el don de consejo, del que vamos a hablar inmediata- 


E 1 don dc consejo 

11-11,52. V6ase, ademds, la nota bibliogrifica del n.239. 

E1 don encargado de perfeccionar la virtud de la prudencia es el de con- 
sejo (52,2). Vamos a estudiar su naturaleza, necesidad, efectos, bienaventu- 
ranza correspondiente, vicios opuestos y medios de fomentar el don en sl 
mismo. 

279. 1. Naturaleza.—E1 don de consejo es un hdbito sobrena- 

tura.1 por el cual el alma en gracia, bajo la inspiracion del Espiritu San- 
to, juzga rectamente, en los casos particulares, lo que conviene hacer en 
orden al fin ultimo sobrenatural. 

Expliquemos un poco la definicion. 

a) «Un hAbito sobrenatural...» —Los dones no son mociones tran- 
señntes o simples gracias actuales, sino habitos sobrenaturales infundidos 
por Dios en el alma juntamente con la gracia santificante. Es el genero pr6- 
ximo de la definici6n, comun a todos los dones. 

bj «... POR EL CUAL EL ALMA EN GRACIA, BAJO LA INSPIRACION DEL Es- 
pfRiTU Santo...» —Se recoge en estas palabras la doble causa agente que 
pone en moviiriiento a los dones: el Espfritu Santo, como causa motora, y 
el alma en gracia, que recibe la divina moci6n para producir un acto sobre- 
natural, que proccdera, en cuanto a la substancia del acto, de la virtud de 
la prudencia y, en cuanto a su modalidad divina, del don de consejo. Este 

14 S' compUtas de San lanacio de Loyola (ed. BAC, 1952) p.i6l-2. 


12 Cf. 11-11,24,9. 
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C) «... JUZGA RECTAMENTE EN LOS C 
pio de la virtud de la prudencia y, poi 
Pero entre una y otro hay esta diferen 
juzga rectamente de lo que hay que hacei 
de la raz6n iluminada por la fe, mientrc 


\SOS PARTICULARES...»-Es lo prO- 

consiguiente, del don de consejo. 
;ia fundamental: que la prudencia 
hxc et nunc, guiandose por las luces 
3 que el don de consejo preceptiia 
propio Esplritu Santo, o sea, por 
i veces ignora la misma alma que 
1 accidn en la virtud es discursivo, 
iobrehumano. 


«Hay en la Sagrada Escritura multitud de pasajes en los que se 
transparenta con claridad la intervencidn del don de consejo; como 
en el silencio de nuestro Señor ante Herodes >5; en la respuestaque 
di6 para salvar a la mujer adilltera o para confundir a los que le pre- 
guntaron si habla que pagar el tributo al C6sar; en el juicio de Sa- 
lomon; en la empresa de Judit para liberar al pueblo de Dios del 
ej6rcito de Holofernes; en la conducta de Dimiel para justificar a 
Susana de la calumnia de los dos viejos; en la de San Pablo cuando 
enzarz6 a fariseos y saduceos entre si y cuando apeI6 del tribunal de 
Festo al de C6sari) I6. 


d) «... LO Q,UE CONVIENE HACER EN ORDEN AL FIN SOBRENATURAL».— 
En esto coinciden tambi6n la virtud y el don, aunque con distinta moci6n 
y modalidad, como ya hemos dicho. 


Es de advertir que la actuacidn del don de consejo no se circuns- 
cribe a este mundo mientras caminamos hacia el fin, sino que en lo 
que tiene de esencial continuara eternamente en el cielo. Los bien- 
aventurados—angeles y hombres—piden a Dios muchas cosas que 
necesitamos los viajeros de este mundo, y que desconocerlan sin la 
ilustracidn de Dios por el don de consejo. Y, despu6s del fin del 
mundo, todavla necesitaran ser ilustrados etemamente por Dios para 
que les conserve el conocimiento de las cosas que ya saben y les mues- 
tre las que no saben en orden a la actividad eterna que desplegaran 
los bienaventurados (cf. 52,3 c et ad i). 


280. 2. Necesidad.—Es indispensable la intervencion del don 

de consejo para perfeccionar la virtud de la pmdencia, sobre todo 
en ciertos casos repentinos, imprevistos y dificiles de resolver, que 
requieren, sin embargo, una solucion ultrarrapida, puesto que el 
pecado o el heroismo es cuestion de un instante. Estos casos—menos 
raros de lo que comiinmente se cree—no pueden resolverse con el 
trabajo lento y laborioso de la virtud de la prudencia, recorriendo 
sus ocho momentos fundamentales; es menester la intervencion del 
don de ctmsejo, que nos dara la soluci6n instantdnea de lo que debe 
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hacerse por esa especie de instinto o connaturalidad caracteristica de 
los dones. 

Es muy dificil a veces conciliar la suavidad con la firmeza, la 
necesidad de guardar un secreto sin faltar a la verdad, la vida inte- 
rior con el apostolado, el cariño afectuoso con la castidad mas ex- 
quisita, la prudencia de la serpiente con la sencillez de la paloma. 
Para todas estas cosas no bastan a veces las luces de la prudencia: se 
requiere la intervencion del don de consejo. 

Los que ejercen funciones de gobierno —sobre todo en la direc- 
cion de almas—necesitan, mas que nadie, la ayuda del don de con- 
sejo. He aqui unas atinadas palabras del P. Lallemant: 

«Es un error creer que los mds sabios son los mas indicados para los 
cargos y para la direccidn de las almas y los que con mas exito los desempe- 
ñan. Los talentos naturales, la ciencia y la prudencia humanas sirven de 
muy poco en materia de conducta espiritual al lado de las luces sobrenatu- 
rales que comunica el Esplritu Santo, cuyos dones estdn por encima de la 
raz6n. Las personas mas indicadas para conducir a los otros y para aconsejar 
en las cosas de Dios son las que, teniendo la conciencia pura y el alma exenta 
de pasi6n y desprovista de todo inter6s y estando suficientemente dotadas 
de ciencia y de talentos naturales, aunque no los posean en grado eminente, 
estin fuertemente unidas a Dios por la orad6n y se muestran del todo sumi- 
sas a las mociones del Esplritu Santo» 17. 

281. 3. Efectos.—Son admirables los efectos que produce el 

don de consejo en las afortunadas almas donde actua. Los princi- 
pales son: 

1) NOS PRESERVA DEL PELIGRO DE UNA FALSA CONCIENCIA. 

Es facillsimo ilusionarse en este punto tan delicado, sobre todo si se tie- 
nen conocimientos profundos de Teologla moral. Apenas hay pasioncilla 
desordenada que no pueda justificarse de algñn modo invocando algr'm prin- 
cipio de Moral, certlsimo tal vez en sl mismo, pero mal aplicado a ese caso 
particular. AI ignorante le es mas diflcil, pero el t6cnico y entendido encuen- 
tra facillsimamente un «tltulo colorado» para justificar lo injustificable. Con 
raz6n decla San Agustln que «lo que queremos, es bueno; y lo que nos gus- 
ta, santo». S6io la intervenci6n del don de consejo, que, superando las luces 
de la raz6n natural, entenebrecida por el capricho o la pasi6n, dicta lo que 
hay que hacer con una seguridad y fuerza inapelables, puede preservarnos 
de este gravlsimo error de confundir la luz con las tinieblas. En este sentido, 
nadie necesita tanto el don de consejo como los sabios y teologos, que tan 
facilmente pueden iiusionarse, poniendo falsamente su ciencia al servicio de 
sus comodidades y caprichos. 

2) NOS RESUELVE, CON INFALIBLE SEGURIDAD Y ACIERTO, MULTI- 
TUD DE SITUACIONES DIFIGILES E IMPREVISTAS. 

Ya hemos dicho que no bastan, a veces, las luces de la simple prudencia 
sobrenatural. Es menester resolver en el acto situaciones apuradisimas, que. 
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teoricamente, no se accrtarfan a resolver en varias horas de estudio, y de 
cuya solucion acertada o equivocada acaso dependa la salvacion de un alma 
(v.gr., un sacerdote administrando los ultimos sacramentos a un moribundo). 
En estos casos diflciles, las almas habitualmente fieles a la gracia y sumisas 
a la accidn del Espiritu Santo reciben de pronto la inspiracion del don de 
consejo, que las resuelve en el acto aquella situacion delicadisima con una 
seguridad y firmeza verdaderamente admirables. Este sorprendente feno- 
meno se dio repetidas veces en el santo Cura de Ars, que, a pesar de sus 
escasos conocimientos teologicos, resolvla en el confesonario instantanea- 
mente, con admirable seguridad y acierto, casos dificiles de moral, que lle- 
naban de pasmo a los teblogos mas eminentes. 

3) Nos INSPIRA LOS MEDIOS MAS OPORTUNOS PARA GOBERNAR 
SANTAMENTE A LOS DEMAS. 

La influencia del don de consejo no se limita al regimen puramente pri- 
vado y personal de nuestras propias acciones; se extiende tambi^n a la acer- 
tada direccibn de los demas, sobre todo en los casos imprevistos y dificiles. 
jCuanta prudencia necesita el superior para conciliar el afecto filial, que ha 
de procurar inspirar siempre a sus stlbditos, con la energia y entereza en 
exigir el cumplimiento de la ley; para juntar la benignidad con la justicia, con- 
seguir que sus sdbditos cumplan la regla por amor, sin amontonar preceptos, 
mandatos y reprensionesl Y el director espiritual, ic6mo podra resolver con 
seguridad y acierto los mil pequeños conflictos que perturban a las pobres 
almas, aconsejarles lo que deben hacer en cada caso, decidir en materia de 
vocacibn y guiar a cada alma por su propio camino hacia Dios? Apenas se 
concibe este acierto sin la intervencibn frecuente y en6rgica del don de 
consejo. 

Santos hubo que tuvieron este don en grado sumo. San Antonino de 
Florencia destacd tanto por la admirable inspiracidn de sus consejos, que 
ha pasado a la historia con el sobrenombre de Antoninus consiliorum. Santa 
Catalina de Sena era el brazo derecho y el mejor consejero del papa. Santa 
Juana de Arco, sin poseer el arte militar, traz6 planos y dirigi6 operaciones 
que pasmaron de admiraci6n a los m^s expertos capitanes, que veian infini- 
tamente superada su prudencia militar por aquella pobre mujer. Y Santa 
Teresita del Niño Jesñs desempeñ6 con exquisito acierto, en plena juventud, 
el diflcil y delicado cargo de maestra de novicias, que tanta madurez y expe- 
riencia requiere. 

4) Aumenta extraordinariamente nuestra docihdad y su- 
MISION a los legitimos superiores. 

He aqul un efecto admirable, que a primera vista parece ser incompati- 
ble con el don de consejo y que, sin embargo, es una de sus consecuencias 
mas inevitables y espontaneas. E1 alma gobemada directamente por el Es- 
plritu Santo parece que no tendra para nada obIigaci6n o necesidad de con- 
sultar sus cosas con los hombres; y, sin embargo, ocurre precisamente todo 
lo contrario: nadie es tan d6cil y sumiso, nadie tiene tan fuerte inclinaci6n 
a pedir las luces de los legitimos representantes de Dios en la tierra (supe- 
riores, director espiritual...) como las almas sometidas a la acci6n del don 
de consejo. 

Es porque el Esplritu Santo las impulsa a ello. Ha determinado Dios que 
el hombre se rija y gobierne por los hombres. En la Sagrada Escritura tene- 
mos innumerables ejemplos de ello. San Pablo cae del caballo derribado por 
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la luz divina, pero no se le dice lo que tiene que hacer, sino ñnicamente que 
entre en la ciudad y Ananlas se lo dira de parte de Dios (cf. Act. 9,1-6)- 
Este mismo estilo tiene Dios en todos sus santos; les inspira humildad, su- 
misi6n y obediencia a sus legltimos representantes en la tierra. En caso de 
conflicto entre lo que E1 les inspira y lo que les manda el superior o director, 
quiere que obedezcan a estos ñltimos. Lo dijo expresamente a Santa Teresa: 
«Siempre que el Señor me mandaba una cosa en la oracion, si el confesor 
me decla otra, me tornaba el mismo Señor a decir que le obedeciese; des- 
pues Su Majestad lo volvia para que me lo tornase a mandar» (Santa Tere- 
sa, Vida 26,5). Incluso cuando con tanta falta de juicio mandaron a la Santa 
algunos de sus confesores que hiciera burla de las apariciones de Nuestro 
Señor (teniendolas por diabolicas), le dijo el mismo Señor que obedeciera 
sin replica: «Declame que no se me diese nada, que bien hacla en obedecer, 
mas que 61 harfa que se entendiese la verdad» (Vida 29,6). La santa apren- 
di6 tan bien la lecci6n, que cuando el Señor le mandaba realizar alguna cosa, 
lo consultaba inmediatamente con sus confesores, sin decirles que se lo habia 
mandado el Señor (para no coaccionar su libertad de juicio); y solo despues 
que ellos hablan decidido lo que convenla hacer les daba cuenta de la comu- 
nicaci6n divina, si coincidian ambas cosas; y si no, pedla a Nuestro Señor 
que cambiase de parecer al confesor, pero obedeciendo mientras tanto a este 

Es esta ima de las mas manifiestas señales de buen esplritu y de que las 
comunicaciones que se creen recibir de Dios son realmente de El. Revela- 
ci6n o visi6n que inspire rebeldia y desobediencia, no necesita de mas exa- 
men para ser rechazada como falsa y diab61ica. 

382. 4. Bienaventuranza y frutos correspondientes.—San 

Agustin asigna al don de consejo la quinta bienaventuranza, refe- 
rente a los misericordiosos (Mt. 5,7). Pero Santo Tomas lo admite 
unicamente en un sentido directivo (52,4), en cuanto que el don de 
consejo recae sobre las cosas utiles o conyenientes al fin, y nada tan 
litil como la misericordia. Pero, en sentido ejecutivo o elicitivo, la 
misericordia corresponde propiamente al don de piedad 18. 

A1 don de consejo no responde propiamente ningfin fruto del 
Espiritu Santo, puesto que se trata de un conocimiento pr^ctico que 
no tiene otro fruto, propiamente hablando, que la operacibn que di- 
rige y en la que termina. Sin embargo, como este don se relaciona 
con las obras de misericordia, puede decirse que le corresponden 
de algun modo los frutos de bondad y de benignidad (52,4 ad 3). 

283. 5. Vicios opuestos.—Santo Tomas asigna vicios contra- 

rios unicamente a los dones especulativos (sabiduria, entendimiento 
y ciencia), no a los practicos, cuya materia coincide plenamente con 
la de las virtudes que perfeccionan. Por consiguiente, el mismo vicio 
que se opone a la virtud en su grado imperfecto, se opone tambien 
al don correspondiente cuando la virtud es perfecta 19. 

Por esta razon se oponen al don de consejo, por defecto, la pre- 
cipitacion en el obrar siguiendo el movimiento de la actividad natu- 
rtil, sin dar lugar a consultar al Espiritu Santo; y la tenacidad, que 

1» Cf. n-11,121,2. 

I» Cf. P. I. G. MenEndez-Reigada, Los dones del Espiritu Santo y la perfecaon crts- 

tiana n.T. 
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supone una falta de atencion a las luces de la fe y a la inspiracion 
divina por excesiva confianza en si mismo y en las propias fuerzas. 
Por exceso se opone al don de consejo la lentitud, porque aunque es 
menester usar de madura reflexion antes de obrar, una vez tomada 
una determinacion segun las luces del Espiritu Santo, es necesario 
proceder rcipidamente a la ejecucion antes de que las circunstancias 
cambien y las ocasiones se pierdan ^O. 

284. 6. Medios de fomentar este don.—^Aparte de los me- 

dios generales comunes a todos los dones (recogimiento, vida de 
oracion, fidelidad a la gracia, etc.), sobre los que nunca se insistira 
bastante, los siguientes medios nos ayudaran mucho a disponernos 
para la actuacion del don de consejo en nuestras almas: 

1) Profunda humildad para reconocer nuestra ignorancia y demandar 
las luces de lo alto. En los Salmos tenemos multitud de fdrmulas sublimes: 
«Doce me facere voluntatem tuam quia Deus meus es tu, Spiritus tuus bonus 
deducet me in terram rectanr» (142,10); «Vias tuas, Domine, demonstra mihi, 
et semitas tuas edoce me» (24,4); «Doce me iustificationes tuas» (118,12.26. 
64.124.125). La oracidn humilde y perseverante tiene fuerza irresistible ante 
la misericordia de Dios. Es preciso invocar al Espfritu Santo por la mañana 
al levantarnos para pedirle su direccion y consejo a todo lo largo del dla; 
al comienzo de cada accion, con un movimiento senciJlo y breve deJ corazon, 
que sera, a la vez, un acto de amor; en los momentos diflciles o peligrosos, 
en los que, mas que nunca, necesitamos las luces del cielo; antes de tomar 
una determinacidn importante o emitir algOn juicio orientador para los de- 
mas, etc., etc. 

2) Acostumbrarnos a proceder siempre con reflexi6n y sin apre- 
suRAMiENTO.—Todas las industrias y diligencias humanas resultaran mu- 
chas veces insuficientes para obrar con prudencia, como ya hemos dicho; 
pero a quien hace lo que puede, Dios no le niega su gracia. Cuando sea me- 
nester actuard sin falta el don de consejo para suplir nuestra ignorancia e 
irripotencia; pero no tentemos a Dios esperando por medios divinos lo que 
podemos hacer por los medios puestos a nuestro alcance con ayuda de la 
gracia ordinaria. «A Dios rogando y con el mazo dando». 

3) Atender bn silencio al Maestro iNTERiOR.—Si logrriramos hacer 
el vaclo en nuestro espiritu y acallaramos por completo los ruidos del mun- 
do, oirlamos con frecuencia la voz de Dios, que en la soledad suele hablar 
al corazdn (Os. 2,14). E1 alma ha de huir del tumulto exterior y sosegar 
por completo su esplritu para olr las lecciones de vida eterna, que le expli- 
cara el divino Maestro, como en otro tiempo a Maria de Betania sosegada y 
tranquila a sus pies (cf. Lc. 10,39). 

4) Extremar nuestra docilidad y obediencia a los que Dios ha 
PUESTO EN su Iglesia para gobernarnos. —Imitemos los ejemplos de los 
santos. Santa Teresa—como hemos visto—obedecla a sus confesores con 
preferencia al mismo Señor, y este alabri su conducta. E1 alma docil, obedien- 
te y humilde esta en inmejorables condiciones para recibir las ilustraciones 
de lo alto. Nada hay, por el contrario, que aleje tanto de nosotros el eco mis- 
terioso de la voz de Dios como el esplritu de autosuficiencia y de insubordi- 
nacidn a sus legitimos representantes en la tierra. 
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ARTICU LO 5 

La virtud de la justicia 



285. I. Naturaleza.—Con frecuencia, la palabra justicia se 
emplea en la Sagrada Escritura como sinonimo de santidad: los jus- 
tos son los santos. Y asi dice Nuestro Señor en el sermon de la Mon- 
taña (Mt. 5,6): «Bienaventurados los que tienen hambre y sed de 
justicia» (es decir, de santidad) . Pero en sentido estricto, o sea como 
virtud especial, la justicia puede definirse; Un hdbito sobrenatural 
que inclina constante y perpetuamente a la voluntad a dar a cada uno 
lo que le pertenece estrictamente 1. 

a) «HAbito sobrenatural...», como todas las demds virtudes infusas 
y dones del Esplritu Santo. 

h) «... quE INCLINA constante y perpetuamente...», porque, como 
advierte Santo TomAs, «no basta para la raz6n de justicia que alguno '^uiera 
observarla esporridicamente en un determinado negocio, porque apenas ha- 
bra quien quiera obrar en todos injustamente, sino que es menester que el 
hombre tenga voluntad de conservarla siempre y en todas las cosas» (58,1 
ad 3). La palabra constante designa la firmeza de ese prop6sito, y la expresirin 
perpetuamente, la intenci6n de guardarlo siempre (ad 4). 

c) «... LA voLUNTAD...» —La justicia, como virtud, reside en la volun- 
tad, no en el entendimiento, ya que no se ordena a dirigir un acto cognos- 
citivo (como la prudencia), sino a regular las relaciones debidas a los de- 
mds, o sea, el bien honesto en las operaciones, que es el objeto de la voluntad 

(s 8.4). 

d) «... A DAR A CADA UNO LO QUE LE PERTENECE ESTRICTAMENTE».— 
En csto se distingue de sus virtudes anejas, como !a gratitud, la afabilidad, 
etc6tera, que no se fundan en un derecho estricto del prhjimo, sino en cierta 
honcstidad y conveniencia; y de la caridad o beneficencia, que nos obliga a 
socorrer al pr6jimo como hermano, sin que tenga derecho estricto a una de- 
terminada limosna. 

Tres son las notos tipicas o condiciones de la justicia propiamente 
dicha: alteridad (se refiere siempre a otra persona), derecho estricto 
(no es un regalo, sino algo debido) y adecuacidn exacta (ni mas ni 
menos de lo debido). 

286. 2. Importancia y necesidad.—Despues de la pruden- 
cia, la justicia es la mas excelente de las virtudes cardinales (58,12), 
aunque es inferior a las teologales e incluso a alguna de sus virtudes 
derivadas (la religiñn), que tiene un objeto inmediato mas noble 
(81,6). 


f. 11-11,58,1. 
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La justicia tiene una gran importancia y es de absoluta necesi- 
dad tanto en el orden individual como en el social. Pone orden y 
perfeccidn en nuestras relaciones con Dios y con el projimo; hace 
que respetemos mutuamente nuestros derechos; prohibe el fraude 
y el engaño; prescribe la sencillez, veracidad y mutua gratitud; regula 
las relaciones particulares de los individuos entre sl, de cada uno con 
la sociedad y de la sociedad con los individuos. Pone orden en todas 
las cosas y, por consiguiente, trae consigo la paz y el bienestar de 
todos, ya que la paz no es otra cosa que «la tranquilidad del orden». 
Por eso dice la Sagrada Escritura que la obra de la justicia es la paz: 
«opus iustitiae, pax» (Is. 32,17); si bien, como explica Santo Tomas, 
la paz es obra de la justicia indirectamente, o sea, en cuanto que re- 
mueve los obstaculos que a ella se oponen; pero propia y directa- 
mente proviene de la caridad, que es la virtud que realiza por exce- 
lencia ia union de todos los corazones 2, 

387. 3. Partes de la justicia.—Como en las demas virtudes 

cardinales, hay que distinguir en la justicia sus partes integrales, 
subjetivas y potenciales. 


A) Partes integrales 2 

En toda justicia, ya sea general, ya particular, se requieren dos 
cosas para que alguien pueda ser llamado justo en toda la extensidn 
de la palabra: apartarse del mal (no cualquiera, sino el nocivo al pro- 
jimo o a la sociedad) y hacer el bien (no cualquiera, sino el debido a 
otro). Estas son, pues, las partes integrales de la justicia, sin las cua- 
les—o sin alguna de ellas—quedarla manca e imperfecta. No basta 
no perjudicar al projimo (declinare a malo); es preciso darle positi- 
vamente lo que le pertenece (facere bonum). 

N6tese que, como advierte Santo Tomis, el apartarse del mal no signi- 
fica aquf una pura negacidn (simple abstencion del mal), que no supone nin- 
giin m6rito aunque evite la pena que nos acarreada la transgresion, sino un 
movimiento de la voluntad rechazando positivamente el mal (v.gr., al sentir 
la tentacion de hacerlo), y esto es virtuoso y meritorio (79,1 ad 2). 

N6tese tambi6n que de suyo es mas grave el pecado de transgresidn (hacer 
el mal) que el de omisidn (no hacer el bien). Y asl, jieca mas el hijo que inju- 
ria a sus padres que el que se limita a no darles el debido honor, pero sin 
injuriarles positivamente. Con todo, puede ocurrir a veces que el pecado de 
omision sea mas grave que el de transgresion; v.gr., es mas grave omitir cul- 
pablemente la misa un domingo que decir una pequeña mentira jocosa (79,4). 
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B) Partes subjetivas o especies 

Tres son las especies o partes subjetivas de la justicia: legal 
(o general) y particular, subdividida en otras dos: conmutativa y dis- 
tributiva. 

La justicia legal es la virtud que inclina a los miembros del cuerpo 
social a dar a la sociedad todo aqueIIo que le es debido en orden al bien 
comun. Se llama legal porque se funda en la exacta observancia de las leyes, 
que cuando son justas—ñnicamente entonces son verdaderas leyes—obli- 
gan en conciencia a su cumplimiento. Mas aun: como el bien comun prevalece 
—en el mismo genero de bienes—sobre el bien particular, los ciudadanos 
estan obligados, por justicia legal, a sacrificar a veces una parte de sus bienes 
y hasta a poner en peligro su vida en defensa del bien comiin (v.gr., en una 
guerra justa). La justicia legal reside principal y arquitect6nicamente en el 
prlncipe o gobernantes, y secundaria o ministerialmente, en los sñbditos 
(58,6). 

La justicia distributiva es la virtud que impone a quien distribuye 
los bienes comunes la obligacidn de hacerlo proporcionalmente a la dignidad, 
m6ritos y necesidades de cada uno. A ella se opone el feo pecado de la 
acepcidn de personas (63), que distribuye los bienes sociales y las cargas a 
capricho, por favoritismo o persecuci6n puramente personal, sih tener para 
nada en cuenta los verdaderos m6ritos de los particulares ni las reglas de la 
equidad. En este sentido, las Ilamadas recomendaciones, en virtud de las 
cuales se otorga un beneficio acaso al que menos lo merece (s61o por compla" 
cer al que recomienda), constituyen un verdadero pecado y un atropello 
contra la justicia distributiva. 

La justicia conmutativa —que es la que realiza en toda su plenitud y 
perfeccidn el concepto de justicia—regula los deberes y derechos de los ciu- 
dadanos entre sl. Su definicidn coincide casi totalmente con la que heinos 
dado de la justicia en general: es la constante y perpetua voluntad de una 
persona privada a dar a otra tambi6n privada lo que le pertenece en estricto 
derecho y en perfecta igualdad. Y asf, v.gr., el que ha recibido prestadas 
mil pesetas debe devolver otras mil, ni mas ni menos 5. Su transgresidn en- 
vuelve siempre la obligacidn de restituir. A ella se oponen un buen mimero 
de pecados: el homicidio, la mutilacidn, flagelacion, encarcelamiento injusto, 
hurto y rapiña, injusticias ante los tribunales, injuria o contumelia, difarna- 
cion o calumnia, murmuracibn, burla, maldicion, fraude comercial y usura, 
cuyo estudio detallado pertenece al aspecto negativo de la Teologfa moral 

N.B. —A veces suele hablarse por los autores de justicia social, interna- 
cional, vtndtcattva, etc. No son especies distintas de las que señala Santo To- 
mas. La justicia social coincide en el fondo con la legal, aunque recibe—^se- 
gun algunos autores—-cierta influencia de la distributiva y hasta hay quienes 
la identifican con ella. La Ilamada internacional, que regula el derecho entre 
las naciones, debe apoyarse en los grandes principios del derecho de gentes 
y regirse por las normas de la justicia legal, distributiva o conmutativa segdn 
se trate de los deberes que las naciones tienen para con el bien comñn de 
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toda la humanidad, o de los deberes de la Sociedad General de las Naciones 
—cuando exista y funcione honradamente—para cada una de ellas en par- 
ticular, o de las transacciones comerciales y contratos particulares de las na- 
ciones entre si. Y, finalmente, la llamada justicia vindicativa —cjue es la que- 
regula las penas que hay que aplicar a los transgresores de la Iey---pertenece,. 
en diversos aspectos, a alguna de las tres especies tradicionales 


C) Partes potenciales 8 

Son las virtudes anejas a la justicia, que se relacionan con ella 
en cuanto que convienen en alguna de sus condiciones o notas tipicas 
que hemos señalado mas arriba (alteridad, derecho estricto e igual- 
dad), pero no en todas; fallan en algo, y por lo mismo no tienen toda 
la fuerza de la virtud cardinal. 

Se distribuyen en dos grupos: a) las que fallan por defecto de 
igualdad entre lo que dan y lo que reciben, y b) las que no se fundan 
en un derecho estricto del prdjimo. A 1 primer grupo pertenecen la 
religidn, que regula el culto debido a Dios; la piedad, que regula los 
deberes para con los padres, y la observancia, dulia y obediencia, que 
regulan los debidos a los superiores. A 1 segundo grupo pertenecen 
la gratitud por los beneficios recibidos; la lAndicta, o justo castigo 
contra los culpables; la verdad, afabilidad y liberalidad en el trato 
con nuestros semejantes, y la epiqueya, o equidad, que inclina a apar- 
tarse con justa causa de la letra de la ley para cumplir mejor su es- 
plritu. 

Es forzoso examinar, siquiera sea brevemente, cada una de estas 
virtudes. Pero antes hemos de indicar los principales medios para 
perfeccionarse en la virtud de la justicia en sl misma. 

288. 4. Mcdios para perfeccionarse cn la justicia.—Son de 

dos clases: a) negativos, evitando los defectos opuestos, y b) positivos, 
practicando la virtud en todos sus aspectos. He aqul los principales: 


A) Medios negativos 

i) Evitar cualguier pequeña injusticia por insignificante que pa- 


Acaso en ninguna otra materia es tan facil formarse una falsa conciencia 
como en esta. «Esto no tiene importancia», se dice ligeramente, y se van 
multiplicando las pequeñas injusticias (que a veces—si la materia lo sufre— 
pueden acumularse y llegar a pecado grave, como en los hurtillos pequeños), 
y, sobre todo, se va uno acostumbrando a no concederle importancia al pe- 
cado venial, cuando en realidad la tiene grandfsima. 

Este principio tiene infinidad de aplicaciones. Y asf es preciso llamar al 
cobrador del tranvfa para pagarle el billete, si por distraccion se le ha olvi- 
dado pedfrnoslo; no se debe callar cuando al devolvemos el dinero de una 

’ Cf. II-II,8o ad l; lo8,a ad i; Merkelbach, Summa Theologiae Moralis t.z n.256. 

f Gf. n-II,8o. 
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cuenta nos entregan inadvertidamente unas monedas de mas: hay que en- 
tregarlas en el acto a su legftimo dueño; al encontrarnos un objeto perdido 
es preciso hacer las debidas investigaciones para averiguar quien sea su ver- 
dadero dueño, y no quedarnos con el hasta despues de ver claro que no es 
posible averiguarlo, etc., etc. Todas estas cosas son exigidas por la justicia 
mas elemental, y ni siquiera deben ser consideradas como actos de virtud, 
sino como simple y estricto cumplimiento del deber: «siervos inñtiles somos; 
no hemos hecho mas que lo que tenfamos obligacion de hacer* (Lc. 17,10). 

2) No contraer deudas y liquidar cuanto antes las que hayamos 
contraido ya. 

No siendo de estricta y absoluta necesidad, es mil veces preferible care- 
cer de un objeto que poseerlo con el gravamen de una deuda, que acaso no 
se podra pagar a su debido tiempo. Es una injusticia dejar de satisfacer las 
deudas contrafdas con el pretexto de que no se puede, cuando en realidad se 
esta malgastando por otros muchos conceptos. Sobre todo, clama al cielo la 
defraudacion o el retraso del justo salario a los obreros o sirvientes. Si no se 
les puede atender, no se tengan; pero si se tienen, la entrega del salario a su 
debido tiempo se ha de mirar como algo sagrado, que es menester cumplir a 
toda costa. 

3) Tratar las cosas ajenas con mayor cuidado que si fueran pro- 
pias. 

iCuantas injusticias se cometen en este sentido! Sobre todo entre per- 
sonas que viven en comunidad es frecuente observar el poco cuidado que 
se pone en la conservacidn o custodia de lo que pertenece a ella. Libros rotos, 
muebles maltratados, despilfarros injustificados... «Esto no es mfo, poco im- 
porta». Y con este descabellado criterio se quiere disculpar la injusticia ma- 
nifiesta. Aparte de la mala educacidn que esto representa, con frecuencia es 
ocasidn de escandalo—lo copian e imitan los demds—, de disgustos con los 
superiores y, sobre todo, de ofensa de Dios. Muy de otra suerte proceden 
los que saben practicar la virtud de la justicia; tratan lo ajeno con mayor 
cuidado todavia que lo propio, porque, en fin de cuentas, destrozando lo 
propio, se podra faltar a la pobreza, pero no a la justicia, que es virtud m4s 
excelente. 

4) Tener especialisimo cuidado en no perjudicar jamds en lo mds 
minimo el buen nombre ofama del projimo. 

Mucho mas que las cosas corporales vale la fama y buena opinion entre 
los hombres. Por lo mismo, perjudicarla directa o indirectamente es mayor 
injusticia que el mismo robo de una cosa material. Nos guardaremos muy 
bien de los juicios temerarios (aunque sean puramente interiores), que con- 
denan al projimo por simples apariencias mas o menos infundadas (II-II, 
60,3-4); de la injuria o contumelia (72), que con palabras o hechos mortifica, 
humilla y entristece al projimo, Ilenando su alma de pena y amargura; de 
la burla o irrision (75), que produce parecidos efectos al dejar en ridfculo 
ante los demas a un pobre infeliz, a quien utilizamos como vfctima de nues- 
tra «gracia» o de nuestro singular «ingenio»; de la maldicidn (76), por la que 
deseamos con la palabra algñn mal a nuestro prdjimo, que es pecado tanto 
mas grave cuanto mayor sea la obligacidn de amar y venerar a la persona a 
quien maldecimos; de la fea y odiosa murmuracidn (74), que parece ser el 
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tema obligado de infinidad de conversaciones, en las que apenas se hace otra 
cosa que criticar a fulano y despellejar a mengano; de la difamacidn (73), que 
se complace en sacar a relucir los defectos ocultos del projimo, echando 
completamente por tierra su reputacion y buena fama con el estiipido y an- 
ticristiano pretexto de que «es cosa publica, de todos sabida», etc. Aunque 
fuera asi, no tenemos derecho ninguno a extender la mala fama del prbjimo 
entre personas que lo ignoraban, sobre todo teniendo en cuenta que, si se 
descubrieran nuestros pecados ocultos—que Dios tan misericordiosamente 
nos ha perdonado—, acaso quedariamos mil veces por debajo de aquellos a 
quienes criticamos: «el que de vosotros estuviere limpio de pecado,que arroje 
la primera piedra» (lo. 8,7). En todo caso recordemos que Cristo advirtio ex- 
presamente que «seremos medidos exactamente con la misma medida con 
que midamos a los demas» (Mt. 7,1-2). Tengamos en cuenta, ademas, que 
no basta arrepentirse y confesarse de estas faltas; la difamacidn y la calumnia 
obligan en conciencia a restituir. Y como muchas veces no se puede del 
todo—la calumnia siempre deja alguna huella o rastro en pos de sl aun des- 
pues de ser desmentida—, los que hayan cometido tan feo pecado no que- 
daran sin un grave castigo de Dios en esta vida o en la otra. 

S) Evitar a todo trance la acepcion de personas. 

Favorecer o perjudicar a una persona sin tener para nada en cuenta sus 
m^ritos o dem^ritos, sino finicamente la simpatla o antipatla que nos inspire, 
es una injusticia manifiesta que va contra la justicia distributiva. Es el feo 
pecado de la acepctdn de personas. 

Su forma mds corriente son las llamadas recomendaciones para favorecer 
a una persona sin mas razbn que la amistad que nos une con ella y con el 
que ha de otorgarle un beneficio. Sobre ellas hay que advertir que es siempre 
llcito y laudable favorecer a uno sin perjudicar a nadie (v.gr., obtenidndole un 
empleo que no se hubiera dado a ningtin otro), pero jamds es licito favorecer 
a uno con perjuicio de otros (v.gr., haciendo que se le apruebe, con mdritos 
inferiores, en unas oposiciones con plazas limitadas, que traerd consigo la 
exclusibn injusta de otro aspirante mds digno). Es increlble la ligereza con 
que se dan y aceptan esta clase de «recomendaciones», que llevan consigo 
una gran injusticia, que obliga a restituir en conciencia los daños ocasiona- 
dos a la persona perjudicada Nunca se trabajara bastante por desterrarlas 
definitivamente y para siempre. Las autoridades piiblicas deberlan castigar 
severamente esta gran injusticia, pero muchas veces son ellas mismas quie- 
nes la cometen; gran cuenta tendran que dar a Dios por ello. 

daci6n para redimirse de la injuria ajena, o sM, como iegitima defensa contra el atropello 
de los demds, que se han procurado toda clasede recomendaciones. Sibienlaspersorasde 
conciencia timorata—sobre todo siaspiran ala perfeccidn cristiana—sjentenhorror instintivo 
a esta especie de «legftima defensa», que acaso perjudique a un inocente en vez de al ver- 
dadero cuipable. 
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B) Medios positivos 

Vamos a determinar los principales con relacion a las tres espe- 
cies de justicia: conmutativa, distributiva y legal. 

1) CoN RELACION A LA JUSTICIA CONMUTATIVA. 

«Dar a cada uno lo suyo»; este es el principio fundamental que ha de 
regular nuestra conducta para con el projimo. Y hay que hacerlo de corazon, 
por amor a Dios y a la virtud, no por el castigo o remordimiento que nos 
traerla el pecado. Ser delicadlsimos en extremo hasta en los detalles mas 
insignificantes, que nada es pequeño ante Dios cuando se hace por amor y 
con la linica mira de agradarle. Perfeccionando los motivos y elevando cada 
vez mds las intenciones, ira creciendo y desarrollandose en nuestra alma este 
aspecto fundamental de la virtud de la justicia. Las aplicaciones practicas 
son infinitas, pero faciles y sencillas; cada uno puede hacerlo por su cuenta, 
si hay buena voluntad e interds en santificarse, 

2 ) CoN relaci6n a la justicia distributiva. 

Los encargados de distribuir los cargos, obligaciones, bienes o beneficios 
de la comunidad procederdn en justicia estricta, sin dejarse doblegar jamds 
por la simpatla o antipatla personal ni por ninguna clase de presiones o 
recomendaciones ajenas. Hay ejemplos maravillosos en las vidas de los santos 
que ponen de manifiesto la energla y entereza de los siervos de Dios en el 
cumplimiento de este deber de justicia. Tengan todos en cuenta que no son 
dueños, sino meros administradores de los bienes o cargos que reparten, y 
que por lo mismo tendrdn que dar estrecha cuenta a Dios de su administra- 
ci6n (Lc. 16,1-2). Para adelantar en este aspecto de la virtud de la justicia 
intensificaran su delicadeza y cuidado y elevardn de plano el motivo de su 
conducta, que no ha de ser otro que el cumplimiento del deber a honra y 
gloria de Dios. 

3) CON RELAC16N A LA JUSTICIA LEGAL. 

No solamente no haremos nada contra la lay escrita, sino que procura- 
remos—sobre todo con el ejemplo de una conducta intachable jamas des- 
mentida—contribuir a que la cumplan tambi6n los demas hasta el ñltimo 
detalle: «iota unum, aut unus apex, non praeteribit a lege, donec omnia fiant» 
(Mt. S,i8). «Si entendifeemos cuan gran daño se hace en que se comience 
una mala costumbre, mas querrIamos morir que ser causa de ello», decia 
Santa Teresa de Jesus 10. E1 alma deseosa de su santificacion nada ha de 
temer tanto como ser culpable de este crimen contra la justicia legal, que 
tanto daño causa en nosotros mismos y en los demas. Y como nada hay que 
aleje tanto de un pecado como la practica cada vez mas intensa de la virtud 
contraria, tratara con todas sus fuerzas de cumplir hasta los mas insignifican- 
tes detalles de la ley. Sobre todo si es persona consagrada a Dios, no espere 
santificarse fuera del cumplimiento exacto de su regla y constituciones. San- 
tos hubo que no hicieron mas que esto, y con ello alcanzaron la cumbre de 
la perfeccion. De San Juan Berchmans se decla que todo lo habla hecho bien; 
«bene omnia fecit», porque nunca le pudieron sororender faltando al menor 
detalle de su regla o constituciones. 


Canuno de perf&xion 13,4. 



518 P. III. DESARROI.LO NORMAL DK tA VlDA CRISTIAÑA 


LAS VIKTUDES INFUSAS V DONES DEL E. S. 519 


Ademas de estos medios generales, que afectan a la justicia eil 
- si misma, es preciso practicar la materia perteneciente a sus virtudes 
anejas o derivadas (partes potenciales), que vamos a examinar siquie- 
ra sea brevemente. 


I. La virtud de la religion ^ * 

289. I. Naturaleza.—Puede definirse: Una virtud moral que 
inclina al hombre a dar a Dios el culto debido como primer principio 
de todas las cosas (81,3). 

Es la mas importante de las virtudes derivadas de la justicia y 
supera en perfeccion a esta su propia virtud cardinal y a. todas las 
demas morales por razon de la excelencia de su objeto: el culto debido 
a Dios (81,6). En este sentido es la que mas se acerca a las virtudes 
teologales, y ocupa, por consiguiente, el cuarto lugar en la clasifica- 
ci6n general de todas las virtudes infusas. 

Algunos te61ogos consideran la religion como verdadera virtud teologal, 
pero sin fundamento ninguno. No advierten que la religidn no tiene por 
objeto el mismo Dios —como las teologales—, sino el culto debido a Dios, 
que es algo completamente distinto de El. De todas formas, es cierto que es 
b virtud que mis se acerca y parece a las teologales (81,5). 

E1 objeto material de la virtud de la religibn lo constituyen los 
actos internos o externos del culto que tributamos a Dios. Y su ob- 
jeto formal o motivo es la suprema excelencia de Dios como primer 
principio de todo cuanto existe. 

290. 2. Actos de la virtud de la religibn.—La religion tiene 
varios actos, internos y externos. Los internos son dos: la devocidn 
y la oracidn D. Los externos, siete: la adoracion, el sacrificio, las ofren- 
das u oblaciones, el voto, el juramento, ei conjuro y la invocacidn del 
santo nombre de Dios D. 


tad; en ello pongo mi complacencia y dentro de mi corazdn estd tu ley» 
(Ps. 39,8-9; Hebr. 10,5-7). Notese, sin embargo, que esa voluntad 
pronta de entregarse a Dios puede provenir tambien de la virtud de 
la caridad. Si se intenta con ello la unidn amorosa con Dios, es un acto 
de caridad; si se intcnta el cuHo o servicio de Dios, es acto de reli- 
gion 16. Son dos virtudes que se influyen mutuamente; la caridad 
causa la devocion, en cuanto que el amor nos hace prontos para ser- 
vir al amigo, y, a su vez, la devocibn aumenta el amor, porque la 
amistad se conserva y aumenta con los servicios prestados al ami- 
go (82,2 ad 2). 

jCuanta devocibn mal entendida corre como moneda buena por esos 
mundos de Diosl jCuanta gente ilusa que hace consistir su devocibn en 
cargarse de practicas piadosas, rezos inacabables despachados rutinariamen- 
te, en pertenecer a veinticinco cofradlas o en pasarse largas horas en las 
iglesias, sin perjuicio de que al acabar sus rezos o al salir del templo co- 
miencen inmediatamente a criticar a fulanito o a murmurar de menganita! 
Es el tipo clasico de falsa devota, que confunde la devocibn con las devo- 
ciones, y no tiene la menor idea de la verdadera y aut6ntica devocibn, que 
consiste en la total entrega de si mismo a Dios, dispuesta siempre al cumpli- 
miento pronto y exacto de las cosas pertenecientes a su santo servicio. 

Santo Tomas advierte que la devocibn, como acto de religibn 
que es, recae siempre en Dios, no en sus criaturas. De donde la de- 
vocion a los santos no debe terminar en ellos mismos, sino en Dios 
a traves de ellos. En los santos veneramos propiamente lo que tienen 
de Dios; o sea, a Dios en ellos 11. 

Por donde se ve cu4n equivocados andan los que vinculan su devocibn, 
no ya a un determinado santo como causa final de la misma—lo que seria ya 
errdneo—, sino incluso a una determinada imagen de un santo, fuera de la 
cual ya no tienen devocidn ninguna. Los sacerdotes y demds personas en- 
cargadas de dirigir la piedad de los fieles no deben <idejar pasar» estas cosas 
so pretexto de que son gente ignorante, que no entienden de estas cosas, etc. 
Es preciso que instruyan a sus fieles con suavidad y dulzura, pero tambi6n 
con firmeza inquebrantable, para corregir estos abusos. 


291. a) La devocionis consiste en una prontitud de dnimo 
para entregarse a las cosas que pertenecen al servicio de Dios (82,1). 
Serdn, pues, devotos los que se entregan o consagran por entero a 
Dios y le permanecen totalmente sumisos: «devoti dicuntur qui 
seipsos quodammodo Deo devovent, ut ei se totaliter subdant» (ibid.). 
Su nota tipica y esencial es la prontitud de la voluntad, dispuesta siem- 
pre a entregarse al servicio de Dios. Los verdaderos devotos estan 
siempre disponibles para todo cuanto se refiera al culto o servicio 
de Dios. E1 ejemplo mas sublime de devocion es el de Cristo al en- 
trar en el mundo: «Heme aqui, Señor, dispuesto a cumplir tu volun- 


las para la virtud cardin 
13 Cf. H-11,82 pr 61 . 

11 Cf. 11-11,84 prdl. 

15 Cf. 11-11.82. 


La causa extrinseca principal de la devocibn es Dios, que llama a 
los que quiere y enciende en sus almas el fuego de la devociñn. Pero 
la causa intrinseca por parte nuestra es la meditaci6n y contempla- 
ci6n de la divina bondad y de los beneficios divinos, juntamente con 
la consideracion de nuestra miseria, que excluye la presuncion y nos 
empuja a someternos totalmente a Dios, de quien nos vendra el auxi- 
lio y remedio (82,3). Su efecto mas propio y principal es llenar el 
alma de espiritual alegria, aunque a veces accidentalmente pueda 
causar tristeza segun Dios (82,4). 
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5on interesantisimas las objeciones y respuestas de Santo Tomas en ej 
articulo tercero. Helas aqui; 

Objecion I.® —Ninguna causa impide su efecto; pero las sutiles medita- 
ciones de cosas inteligibles impiden muchas veces la devocion; luego la con- 
templacion o meditacion no es causa de la devocion. 

Respuesta. —«La consideracibn de las cosas que son aptas para excitar el 
amor de Dios causa la devocion. Pero la consideracion de cualquier otra 
cosa que no pertenece a esto, sino que distrae la mente de ello, impide la 
devocibn* (ad i). 

De donde es imposible que alcancen la verdadera devocion las personas 
que se entregan con afan a la lectura de novelas, espectaculos mundanos, 
etcetera, etc. 

Objecion 2.“—Si la contemplacion fuera causa propia de la devocion, se 
seguirla que las cosas que son de mas alta y excelente contemplacidn excita- 
rlan mas la devocion. Y vemos que no es asl, porque con frecuencia excita 
mayor devocidn la consideracion de la pasion de Cristo y de otros misterios 
de su humanidad que la consideracion de la divina grandeza; luego la con- 
templacibn no es causa propia de la devocion. 

Respuesta. —«Las cosas que pertenecen a la divinidad son de suyo fsecun- 
dum se) las mas propias para excitar el amor y, por consiguiente, la devocion, 
porque a Dios hay que amarlo sobre todas las cosas. Pero por la debilidad 
de la mente humana ocurre que asl como el hombre necesita ser conducido 
al conocimiento de las cosas divinas por las cosas sensibles que conocemos 
mejor, asl las necesita tambien para excitarse al amor. Entre las cuales esta 
principalmente la humanidad de Cristo, segtln aqueIIo del prefacio: «ut dum 
visibiliter Deum cognoscimus, per hunc in invisibilium amorem rapiamur». 
Y por lo mismo, las cosas que pertenecen a la humanidad de Cristo excitan 
hasta el maximo la devocion como llevdndonos de la mano («per modum 
cuiusdam manuductionis»), sin que esto sea obstaculo para que la devocidn 
consista principalmente en las cosas pertenecientes a la divinidad» (ad 2). 

Si hubieran tenido en cuenta esta luminosa doctrina de Santo Tomas aque- 
IIos teologos que trataron de apartar a Santa Teresa de la consideracidn de 
la humanidad de Cristo, no hubieran incurrido jamas en semejante torpeza 
y error. Aunque es cierto que es superior la divinidad a la humanidad, te- 
niendo en cuenta—sin embargo—la condicidn de la humana mente, que va 
siempre de lo sensible a lo inteligible, !a consideracion de los misterios de 
la humanidad de Cristo sera siempre un medio aptfsimo para excitar «hasta 
el maximo* la devocidn. No hay estado de perfeccidn tan alto en el que la 
consideracion de la humanidad de Cristo pueda representar un estorbo. 
Santa Teresa lo atisbo con acierto genial is. 

Objecion 3.®—Si la contemplacion fuese la propia causa de la devocion, 
se seguiria que los que son mas aptos para la contemplacidn serlan tambidn 
los mas aptos para la devocion. Y vemos que no es asi, porque la devocidn se 
encuentra mas frecuentemente en ciertos varones sencillos y en las mujeres, 
en los que falta ciencia o contemplacion. Luego esta tiltima no es la propia 
causa de la devocidn. 

Respuesta. —«La ciencia y todo aqueIlo que pertenece a la grandeza es 
ocasion de que el hombre confie en si mismo y, por lo tanto, de que no se 
entregue totalmente a Dios. Y de ahi que estas cosas impidem a veces ocasio- 
nalmente la devocion; y por eso en las mujeres y sencillos abunda la devo- 
cion, comprimiendo la exaltacion de sl mismos. Pero si el hombre somete 
Cf. VW<J 22,1-14; Moradaz zextas 7,5-i5- 
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perfectamente a Dios la ciencia o cualquier otra perfeccion, aumenta por ello 
mismo la devocion» (ad 3). 

Es una lastima muy grande—en efecto—que la ciencia, que deberia ser 
un poderoso estimulo y aliento para excitar la devocion—sobre todo la cien- 
cia sagrada—, sirva muchas veces de obstaculo y freno para ella. Es el or- 
gullo humano, que, pagado de sl mismo, recibe el justo castigo de Dios, 
privandole de la gracia de la devocion. Con razon lamenta San Agustln que 
«se levantan los indoctos y arrebatan el cielo; y nosotros, con nuestra cien- 
cia, faltos de corazon, he aqui que nos revolcamos en la carne y la sangre. 
iAcaso porque aquellos se nos han adelantado tenemos verguenza de seguir- 
los, y no tendremos verguenza de ni siquiera seguirlos?» 19 

293. b) La oracion 20 es el segundo acto interior de la virtud 
de la religion, que pertenece propiamente al entendimiento, a dife- 
rencia de la devocion, que radicaba en la voluntad. Por su extraor- 
dinaria importancia en la vida espiritual determinaremos largamen- 
te en capitulo aparte su naturaleza y sus grados (cf. n.336-477). 

293. c) La adoracion 21 es un acto externo de la virtud de la 
religion por el que testimoniamos el honor y reverencia que nos merece 
la excelencia infinita de Dios y nuestra sumisidn ante El (84,1). Aun- 
que de suyo prescinda del cuerpo—tambien los angeles adoran—, 
en nosotros, compuestos de espiritu y materia, suele manifestarse 
corporalmente. Esta adoracion exterior es expresion y redundancia 
de la interior—que es la principal— y sirve para excitar y mantener 
esta liltima (84,2). Y porque Dios esta en todas partes, en todo 
lugar podemos adorar a Dios interior y exteriormente, si bien el 
lugar mas propio es el templo, porque en el reside Dios especial- 
mente—sobre todo si se guarda en el la Eucaristia—, nos aleja y 
separa del mundanal ruido, hay en el muchos objetos santos que 
excitan la devocion y nos estimula y alienta la compañla de los de- 
mas adoradores (84,3). 

294. d) E1 sacrificio 22 es el acto principal del culto externo 
y piiblico, y consiste en la oblacidn externa de una cosa sensible con su 
real inmutacion o destruccion realizada por el sacerdote en honor de 
Dios para testimoniar su supremo dominio y nuestra rendida sumision 
ante El. En la nueva ley no hay mas sacrificio que el de la santa misa, 
que, por ser renovacion incruenta del sacrificio del Calvario, da a 
Dios una gloria infinita y tiene valor sobreabundante para atraer so- 
bre los hombres todas cuantas gracias necesitan. Hemos estudiado 
ampliamente la santa misa en otro lugar de esta obra (cf. n.234-36). 

295. e) Las ofrendas u oblaciones 23,—Ofrenda en general 
es la entrega o donacion espontanea de una cosa. De donde en sen- 
tido religioso es la espontdnea donacion de una cosa para el culto di- 

I» Cf. Confesiones 1.8 c.8 n.19. 

2» cf 11-11,82. 

21 cf 11-11,84. 

22 Cf II-II,8S. 

C£. 11-11,86-87. 
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vino. Las hay de dos clases: una inmediata y propiamente dicha, por 
la cual se ofrece algo en honor de Dios, ya sea para el culto o para sos- 
tenimiento de sus ministros o de los pobres (tales como las antiguas 
primicias de los frutos de la tierra y las modernas colectas para obras 
pias), y otra mediata o impropiamente dicha, que se ofrece al sacer- 
dote para su propio sustento (tales como los diezmos antiguos y los 
estipendios modernos por las misas y otros servicios religiosos). La 
Iglesia puede señalar la cuantia de estas ofrendas, y asi lo hizo en si- 
glos anteriores; pero hoy lo deja a las costumbres legitimas de los 
pueblos 24. 

296. f) E1 voto 25 es una promesa deliberada y libre hecha a 
Dios de un bien posible y mejor que su contrario (cn.1307). Hecho con 
las debidas condiciones es un acto excelente de religion que aumen- 
ta el m^rito de las buenas obras al ordenarlas al culto y honor de Dios. 
Por lo mismo, su transgresion voluntaria es un pecado contra la reli- 
gi6n, que, si recae sobre una materia ya preceptuada de antemano 
(v.gr., castidad), constituye un segundo pecado, que es menester de- 
clarar en confesidn. Si los votos quebrantados son los de una pcrso- 
na consagrada pdblicamente a Dios, el pecado cometido contra la 
religidn es un sacrilegio (cf. cn.132 y 1308,1.°). No consta que lo sea 
tambi6n el quebrantamiento del voto de castidad emitido por una 
persona privada, aunque ciertamente seria un pecado grave contra 
la religidn—de infidelidad o perfidia hacia Dios (88,3)—, que habria 
que declarar expresamente en la confesidn. 

E1 estudio detallado de todo cuanto se refiere a los votos perte- 
nece a la Teologfa moral. 

297. g) E1 juramento 26 es la invocacidn del nombre de Dios 
en testimonio de la verdad, y s6lo puede prestarse con verdad, con 
juicio y con justicia (cn.1316). En estas condiciones es un acto de 
religidn. Puede ser asertorio o promisorio, segfin se limite a testificar 
alguna verdad o se prometa con el el cumplimiento de una cosa. La 
validez, licitud, obligacidn, dispensa, etc., del juramento promisorio 
coincide casi totalmente con lo correspondiente a los votos. 

298. h) E1 conjuro 27.—Es otro acto de religion que consiste 
en la invocacion del nombre de Dios 0 de alguna cosa sagrada para obli- 
gar a otro a ejecutar 0 absternerse de alguna cosa. Hecho con el respeto 
debido y con las condiciones necesarias (verdad, justicia y juicio) es 
licito y honesto. La Iglesia lo emplea principalmente en los exorcis- 
mos contra el demonio (cf. n.178). 


299. i) La invocacion del santo nombre de Dios 2».— 
Consiste principalmente en la alabanza externa—como manifestacidn 
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del fervor interno — del santo nombre de Dios en el culto publico o pri- 
vado (91,1). Es util y conveniente acompañarla del canto «ut animi 
infirmorum magis provocentur ad devotionem» (91,2). Es muy cu- 
riosa la doctrina de Santo Tomas en la solucion de las objeciones de 
este segundo articulo. 

Gontra este acto de religidn esta la invocacion del santo nombre 
de Dios en vano. E1 nombre de Dios es santo, y no se debe pronun- 
ciar sin la debida reverencia y, por lo mismo, nunca en vano o sin 
causa. Por eso se nos dice en el libro del Eclesiastico (23,9-11); «No 
te habitdes a proferir juramentos ni a pronunciar el nombre del San- 
to; pues como el esclavo puesto de continuo en la tortura no est4 li- 
bre de cardenales, asi el que siempre jura y profiere el nombre de 
Dios no se vera limpio de pecados». 

300. 3. Pecados opuestos a la virtud de la religion.—• 
Los principales son los siguientes: 

La superstici6n, que se opone por exceso a la virtud de la religidn, 
dando a Dios un culto indigno de E1 o dando a las criaturas el que s61o a 
Dios pertenece (92). Tiene varias especies, que son: 

a) El culto indebido a Dios con cosas falsas o superfluas (93); 

b) La idolatria, que consiste en tributar a una criatura el culto debido a 
Dios, y constituye un gravlsimo pecado, en cierto modo el mayor de cuantos 
se pueden cometer (94); 

c) La adivinacidn, que consiste en pretender averiguar los futuros con- 
tingentes por medios desproporcionados o indebidos, y se subdivide en mu- 
chas especies (95); y 

d) La vana observancia, que consiste en fijarse en algunas circunstancias 
del todo desproporcionadas o fortuitas (v.gr., el martes, el dia 13, etc.) para 
conjeturar sucesos pr6speros o adversos y gobernar por estas conjeturas la 
vida propia o ajena (96). 

Por defecto se oponen a la virtud de la religi6n; 

a) La tentacidn de Dios, que consiste en pedir y exigir, sin respeto a la 
majestad divina, la intervencion de Dios, como poniendo a prueba su omni- 
potencia o esperandola en circunstancias indignas de Dios. Tentamos a Dios 
cuando confiamos en su auxilio sin hacer de nuestra parte lo que podemos 
y debemos hacer (97): 

b) El perjurio, que consiste en poner a Dios por testigo de algo falso (es 
siempre pecado mortal, por la grave injuria a Dios, aunque la cosa que se 
confirme con juramento sea una pequeña mentira sin importancia) o en ne- 
garse a cumplir lo prometido con juramento (98); 

c) El sacrilegio, que consiste en la violacibn o trato indigno de algo sa- 
grado; y puede ser personal, local o real, segun se profane una persona, lugar 
o cosa sagrada (99); y 

d) La simonia, que consiste en la intencibn deliberada de comprar o ven- 
der por un precio temporal una cosa intrinsecamente espiritual (v.gr., los 
sacramentos) o una cosa temporal unida inseparablemente a una espiritual 
(v.gr., un caliz consagrado) (100). 
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CRISTIANA 


II. La virtud de la piedad 

301. I. Naturaleza.—La palabra piedad se puede emplear en 
muy diversos sentidos: a) como sinonimo de devocion, religiosidad, 
entrega a las cosas del culto de Dios: y Eisi hablamos de personas pia- 
dosas o devotas; b) como equivalente a compasion o misericordia; y 
asi decimos: «Señor, tened piedad de nosotros»; c) para designar una 
virtud especial derivada de la justicia: la virtud de la piedad, que va- 
mos a estudiar en seguida; y d) aludiendo a uno de los siete dones 
del Espiritu Santo: el don de la piedad, 

Gomo virtud especial derivada de la justicia, puede definirse: 
Un hdbito sobrenatural que nos inclina a tributar a los padres, a la pa- 
tria y a todos los que se relacionan con ellos el honor y servicio debi- 
dos (101,3). 


EI objeto material de esta virtud lo constituyen todos los actos de honor, 
reverencia, servicio, ayuda material o espiritual, etc., que se tributan a los 
padres, a la patria y a todos los consangufneos. 

E1 objeto formal quo, o motivo de esos actos, es porque los padres y la 
patria son el principio secundario de nuestro ser y gobemacidn (101,3). A Dios, 
como primer principio de ambas cosas, se le debe el culto cspecial que le 
tributa la virtud de la religibn 30. A los padres y a la patria, como principios 
secundarios, se les debe el culto especial de la virtud de la piedad. A los con- 
sanguineos se les debe tambi^n este mismo culto, en cuanto que proceden 
de un mismo tronco comdn y se reflejan en ellos nuestros mismos padres 
(ioi,i). 

Segiin esto, el sujeto sobre quien recaen los deberes de la piedad es triple: 

a) Los PADRES, a los que se refiere principalmente, porque ellos son, des- 
pues de Dios, los principios de nuestro ser, educacibn y gobiemo; 

b) La patria, porque tambien ella es, en cierto sentido, principio de 
nuestro ser, educacibn y gobierno, en cuanto que proporciona a los padres 
—y por medio de ellos a nosotros—multitud de cosas necesarias o conve- 
nientes para ello. En ella estan comprendidos todos los compatriotas y ami- 
gos de nuestra patria. E1 patriotismo bien entendido es una verdadera virtud 


c) Los consanguIneos, porque, aunque no sean principio de nuestro 
ser y gobierno, en ellos estan representados, de algun modo, nuestros mismos 
padres, ya que todos procedemos de un mismo tronco comiin. Por exten- 
si6n se pueden considerar como parientes los que forman como una misma 
familia espiritual (v.gr., los miembros de una misma Orden religiosa, que 
llaman «padre» combn al fundador de ]a misma). 


Por donde se ve que la piedad es una virtud distinta de las virtu- 
des afines, tales como la caridad hacia el projimo y la justicia legal. 
Se distingue de la primera en cuanto que la piedad se funda en la 
estrechlsima union que resulta de un mismo tronco o estirpe familiar 
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comun, mientras que la caridad se funda en los lazos que unen con 
Dios a todo el genero humano. Y la piedad para con la patria se distin- 
gue de la justicia legal en que esta ultima se relaciona con la patria 
considerando el bien de la misma como un bien comun a todos los 
ciudadanos, mientras que la piedad la considera como principio se- 
cundario de nuestro propio ser. Y por cuanto la patria conserva siem- 
pre este segundo aspecto con relacion a nosotros, hay que concluir 
que el hombre, aunque viva lejos de su patria y haya adquirido carta 
de naturaleza en otro pals, esta obligado siempre a conservar la pie- 
dad hacia su patria de origen, mientras que ya no esta obligado a los 
deberes procedentes de lajusticia legal, por cuanto ha dejado de ser 
siibdito del gobierno de su patria. 

Siendo la piedad una virtud especial, hay que concluir que los pecados 
que se cometan contra ella son tambi^n pecados especiales, que hay que de- 
clarar expresamente en confesion. Y asl, golpear o maltratar al padre o a la 
madre es un pecado especial contra la piedad distinto y mucho mas grave 
que golpear a un hombre extraño. Algo semejante hay que decir de los peca- 
dos que se cometan contra la patria en cuanto tal y contra los parientes o 
consangui'neos. 

302. 2. Pecados opucstos.—A la piedad familiar se oponen 
dos, uno por exceso y otro por defecto. Por exceso se opone el amor 
exagerado a los parientes (101,4), que impulsara a dejar incumplidos 
deberes m4s altos que los debidos a ellos (v.gr., el que renunciara a 
seguir su vccacidn religiosa o sacerdotal por el linico motivo de no 
disgustar a su familia). Y por defecto se opone la impiedad familiar, 
que desatiende los deberes de honor, reverencia, ayuda economica 
o espiritual, etc., pudiendo y debiendo cumplirlos. 

A la piedad para con la patria se opone por exceso el nacionalis- 
mo exagerado, que desprecia con palabras u obras a todas las dem4s 
naciones; y por defecto, el cosmopolitismo de los hombres sin patria, 
que tienen por santo y seña el viejo adagio de los paganos: «Ubi bene, 
ibi patria». 

303. 3. Medios de adelantar en ella.—Es convenientisimo 
que los hijos mediten con frecuencia en los inmensos beneficios que 
han recibido de sus padres, a quienes jamas podran corresponder 
como deben 31. Por lo mismo, se esforzaran en mostrarles cada vez 
mayor cariño, respeto y veneracion, aun cuando deban vencer para 
ello su temperamento melancolico o tengan que olvidar alguna in- 
juria o malos tratos recibidos. Los padres son siempre padres, y nin- 
guna razon puede haber para rebajar la estima y el respeto que nos 
deben merecer en cuanto tales. E1 mismo respeto, cariño y venera- 
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ci6n hemos de mostrar a todos nuestros familiares, sobre todo a los 
mds cercanos y que conviven bajo un mismo techo, recordando que 
«somos todos de una misma carne» (como dijo Juda a los demas hijos 
de Jacob, que querian matar por envidia a su hermano Jose; Gen. 37, 
27) y que nada hay que contribuya tanto al bienestar y fclicidad pro- 
pios y a la edificaci6n ajena como el sublime espectaculo de una fa- 
milia cristiana intimamente unida en el Señor, asi como no hay nada 
que tanto escandalice a los demas y tanto contribuya a la infidelidad 
de un hogar como las continuas reyertas y altercados familiares. 

Hemos de cultivar tambien el amor a la patria, estudiando su 
historia, publicando sus glorias y esforzandonos en servirla por to- 
dos los medios a nucstro alcance; hasta dar, si preciso fuera, nuestra 
propia vida por ella, sin envidia ni menosprecio de las demas na- 
ciones. 

E1 don dc piedad 

S.Th., II-II,i2i.-V^ase, ademAs, la nota bibliogrAfica del n.239. 

Santo Toma.s estudia el don de piedad al final de todo el tratado de jus- 
ticia, despu^s de haber hablado de todas las virtudes anejas (II-II,i 2 i), y 
ese es su lugar Idgico en la organizacibn de la Suma Teoldgica. Pero dada su 
especial afinidad con la virtud del mismo nombre, nosotros vamos a estudiar- 
lo aqul. 

304. I. Naturaleza.—E1 don de piedad puedc deiinirse como 
un hdbito sobrenatural infundido con la gracia santificante para excitar 
en la voluntad, por instinto del Espiritu Santo, un afecto filial hacia 
Dios considerado como Padre y un sentimiento de fraternidad universal 
para con todos los hombres en cuanto hermanos nuestros e hijos del mismo 
Padre, que estd en los cielos. 

ExpIiquemos un poco la definicidn: 

a) «Un hAbito sobrenatural...» —Es el genero prbximo de la defini- 
ci6n, comtin a todos los demas dones. 

b) «... INFUNDIDO CON LA GRACIA SANTIFICANTE...»—^TodoS los justOS 
estdn en posesidn de los dones del Esplritu Santo en cuanto habitos, ya que 
se infunden con la gracia y son inseparables de ella. 

c) «... PARA EXciTAR EN LA voLUNTAD...»—Como don afectivo que es, 
tiene su asiento en la voluntad, en union de ias distintas virtudes infusas que 
en ella descansan. 

d) «... POR INSTINTO DEL Espiritu Santo...» —Es lo propio y caiacteris- 
tico de los dones del Espiritu Santo, en contraposicion a las virtudes adqui- 
ridas, que se regulan exclusivamente por las luces de la razon natural, ya 
las virtudes infusas, que son gobernadas por la misma razon iluminada por 
ia fe. 

e) «... UN AFECTO FILIAL HACIA DlOS CONSIDERADO COMO PaDRE...» - 

Es lo formal y propio del don de piedad, que les distingue de la virtud de la 
religion adquirida o infusa, que venera a Dio.s como Creador, o sea como 
primer Principio de todo cuanto existe, conocido por las luces de la razon 
y de la fe, mientras que el don de piedad le considera mas bien como Padre, 
que nos ha engendrado a la vida sobrenatural, dandonos con la gracia santi- 
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ficante una participacion flsica y formal de su propia naturaleza divina. En 
este sentido, Dios es verdaderamente nuestro Padre, que esta en los cielos; 
y esto hace que el culto que le tributamos como Padre mediante el don de 
piedad sea mas noble y excelente que el que le ofrecemos por la virtud de 
ia religion, como advierte expresamente Santo Tomas 32. 

f) «... Y UN SENTIMIENTO DE FRATERNIDAD UNIVERSAL PARA CON TODOS 
LOS HOMBRES...»—Es el principal efecto secundario del don de piedad, Santo 
Tomas advierte expresamente que «asl como por la virtud de la piedad ofrece 
el hombre culto y veneracion, no solo al padre carnal, sino tambi^n a todos 
los consanguineos, en cuanto pertenecen al padre, asi el don de piedad no 
se limita al culto y veneracion de Dios, sino que lo extiende tambiin a todos 
los hombres, en cuanto pertenecen a Dios* (121,1 ad 3). 

Ni es 6ste el i'mico efecto secundario del don de piedad. Se extien- 
de tambien a todo cuanto pertenece al culto de Dios y aun a toda 
la materia de la justicia y virtudes anejas, cumpliendo todas sus exi- 
gencias y obligacioncs por un motivo mds noble y una formalidad 
mis alta; a saber: considerandolas como deberes para con su's herma- 
nos los hombres, que son hijos y familiares de Dios 33. 

g) «... EN CUANTO HERMANOS NUESTROS E HIJOS DEL MISMO PaDRE, Q.UE 
estA en los cielos». —Es otra vez el motivo formal del don de piedad ilu- 
minando este efecto secundario. Asl como la virtud de la piedad es la vir- 
tud familiar por excelencia, asl el don de piedad, en un plano mds alto y uni- 
versal, es el don que une y congrega bajo la amorosa mirada del Padre ce- 
lestial a toda la gran familia de los hijos de Dios. 

305. 2. Nccesidad.—E1 don de piedad es absolutamente ne- 
cesario para perfeccionar hasta el heroismo la materia pertenecien- 
te a la virtud de la justicia y a todas sus derivadas, especialmente la 
religidn y la piedad, sobre las que recae de una manera mds inmedia- 
ta y principal. iQue distinto es, por ejemplo, practicar el culto de 
Dios flnicamente bajo el impulso de la virtud de la religi6n, que nos 
lo presenta como Creador y Dueño soberano de todo cuanto existe, 
a practicarlo por el instinto del don de piedad, que nos hace ver en 
E1 a un Padre amoroslsimo que nos ama con infinita ternural Las 
cosas del servicio de Dios—culto, oraci6n, sacrificio, etc.—se cum- 
plen casi sin esfuerzo alguno, con exquisita perfecci6n y delicadeza; 
se trata del servicio del Padre, no ya del Dios de terrible majestad. 
Y en el trato de los hombres, ique nota de acabamiento y exquisitez 
pone el sentimiento entrañable de que todos somos hermanos e hi- 
jos de un mismo Padre, a las exigencias, de suyo ya sublimes, de la 
caridad y de la justicia! Y aun en lo referente a las mismas cosas ma- 
teriales, jcñmo cambia todo de panorama! Porque para los que estan 
profundamente gobernados por el don de piedad, la tierra y la crea- 
ci6n entera son la «casa del Padre», en la que todo cuanto existe les 
habla de E1 y de su infinita bondad y ternura. Descubren el sentido 

»2 He aqul sus propias palabras: «Ofrecer culto a Dios como Creador, como hace la 
religi6n, es m4s excelente que ofrecerselo al padre carnal, como hace la virtud de la piedad. 
Pero ofrecer culto a Dios como Padre es mSs excelente todavia que ofrec6rseIo como Crca- 
dor y Señor. De donde la religidn es mds importante que la virtud de la piedad; pero eldon 
de piecfod es mds importante que la religidn* {121,1 ad 2). 

33 cf. JUAN DE Santo TomAs, In I-II d.i8 a.6 § i n.26. 
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religioso que late en todas las cosas. Todas ellas—incluso el lobo, y 
la flor, y la muerte—son hermanas nuestras, como deda San Fran- 
cisco de Asis. Entonces es cuando las virtudes cristianas adquieren 
un matiz delicadisimo, de exquisita perfeccion y acabamiento, que 
fuera inutil exigir de ellas desligadas de la influencia del don de pie- 
dad. Sin los dones del Espiritu Santo, ninguna virtud infusa puede 
Ilegar a su perfecto desarrollo y expansion. 
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al pronunciar sus primeras palabras. Ella misma nos dice que el Padrenues- 
tro y el Avemaria «son las linicas oraciones que me elevan, las que nutren 
mi alma a lo divino; ellas me bastan» 37. Lo mismo le ocurria a aquella pobre 
vaquera que nunca podfa acabar el Padrenuestro «porque desde hace cinco 
años, cuando pronuncio la palabra Padre y considero que Aquel que esta 
en lo alto de los cielos es mi Padre, me echo a llorar, y me estoy asf todo el 
dla mientras guardo mis vacas» 38. 


306. 3. Efectos.— Son maravillosos los efectos que produce 

en el alma la actuacibn intensa del don de piedad. He aqui los prin- 
cipales; 

l) PONE EN EL ALMA UNA TERNURA VERDADERAMENTE FILIAL 
HACIA NUESTRO PaDRE AMOROSISIMO, (JUE ESTA EN LOS CIELOS. 

Es el’ efecto primario y fundamental. E1 alma comprende perfectamente 
y vive con inefable dulzura aquellas palabras de San Pablo: «Porque no ha- 
b^is recibido el espfritu de esclavitud para reincidir de nuevo en el temor, 
antes hab^is recibido el espiritu de fdiacidn adoptiva, por el que clamamos: 
jAbba, Padre! El Espiritu mismo da testimonio a nuestro espiritu de que somos 
hijos de Dios» (Rom. 8,15-16). 

Santa Teresita—en la que, como es sabido, brillo el don de piedad en 
grado sublime—no podfa pensar en esto sin llorar de amor. «A1 entrar cierto 
dfa una novicia en su celda—leemos en la Hisioria de un alma 34—, se detuvo 
sorprendida de la expresidn celestial de su rostro. Estaba cosiendo muy ac- 
tiva y, sin embargo, parecfa absorta en contemplacidn profunda. «iEn ^u^' 
piensa?», le preguntd la novicia. «Estoy meditando el Padrenuestro», respon- 
dio ella. jEs tan dulce y consolador llamar Padre a un Dios tan bueno!» 
Y las lagrimas brillaban en sus ojos». 

Dom Columba Marmion, el c61ebre abad de Maredsous, posefa tambien 
en alto grado este sentimiento de nuestra filiacidn divina adoptiva. Para 61, 
Dios es, ante todo, nuestro Padre. E1 monasterio es la «casa del Padre» y 
todos sus moradores forman la familia de Dios. Esto mismo hay que decir 
del mundo entero y de todos los hombres. Insiste repetidas veces, a todo lo 
largo de sus obras, en la necesidad de cultivar este espfritu de adopcidn, que 
debe ser la actitud fundamental del cristiano frente a Dios. E1 mismo pedla 
mentalmente este espfritu de adopcibn al inclinarse en el Gloria Patri al 
final de cada salmo 3J. He aquf un texto de su preciosa obra Jesucristo en 
sus misterios, que resume admirablemente su pensamiento: «Asf, pues, no 
olvidemos jamas que toda la vida cristiana, como toda la santidad, se reduce 
a ser por gracia lo que Jesils es por naturaleza : Hijo de Dios. De ahf la subli- 
midad de nuestra religidn. La fuente de todas las preeminencias de Jesus, 
del valor de todos sus estados, de la fecundidad de todos sus misterios, esta 
en su generacion divina y en su calidad de Hijo de Dios. Por eso, el santo 
mas encumbrado en el cielo sera el que en este mundo fuere mejor hijo de 
Dios, el que mejor hiciere fructificar la gracia de su adopcidn sobrenatural 
en Jesucristo» 36. 

La plegaria predilecta de estas almas es el Padrenuestro. Encuentran en 
61 inefable dulzura y devocion. Hemos visto a Santa Teresita llorar de amor 

3» C.I2 n.4. 

3 3 Debemos estos datos al predoso estudio de Dom Raymond Thibaot, Un maitre de 
la vie spiritueUe: Dom Columba Marmion (Desdee 1929), sobre todo en su c.16. 

3« Marmion, Jesucristo en sus misterios 3.6, 


2) Nos HACE ADORAR EL MISTERIO INEFABLE DE LA PATERNIDAD 
DIVINA INTRATRINITARIA. 


En sus manifestaciones mas altas y sublimes, el don de piedad nos hace 
penetrar en el misterio de la vida fntima de Dios, dandonos un sentimiento 
vivisimo, transido de respeto y adoracion, de la divina paternidad del Padre 
con respecto al Verbo Eterno, Ya no se trata tan s61o de su paternidad espi- 
ritual hacia nosotros por la gracia, sino de su divina paternidad eternamente 
fecunda en el seno de la Trinidad Beatfsima. EI alma se complace con inefa- 
ble dulzura en ese misterio inenarrable de la generacidn eterna del Verbo, 
que constituye, si es Ifcito hablar asf, la felicidad misma del Padre, que en 
su Hijo divino tiene puestas todas sus complacencias (cf. Mt. 17,5). Y ante 
esta perspectiva soberana, siempre eterna y siempre actual, el alma siente la 
necesidad de anonadarse, de callar y de amar, sin mds lenguaje que el de la 
adoracion y de las lagrimas. Gusta repetir en lo m4s hondo de su espfritu 
aquella sublime expresidn del Gloria de la misa; «Gratias agimus Tibi propter 
magnam gloriam tuam». Es el culto y la adoracidn de la Majestad divina por 
si misma, sin ninguna relaci6n con los beneficios que de ella hayamos podido 
recibir. Este sentimiento era familiar a la gran sor Isabel de la Trinidad 3». 

3) Pone en el alma un fihal abandono en los brazos del 
Padre celestial. 

Intimamente penetrada del sentimiento de su filiacidn divina adoptiva, 
el alma se abandona tranquila y confiada en brazos de su Padre celestial. 
Nada le preocupa ni es capaz de turbar un instante la paz inalterable de que 
goza. No pide nada ni rechaza nada en orden a su salud o enfermedad, vida 
corta o larga, consuelos o arideces, energfa o impotencia, persecuciones o 
alabanzas, etc., etc. Se abandona totalmente en manos de Dios, y lo hnico 
que pide y ambiciona es glorificarle con todas sus fuerzas y que todos los 
hombres reconozcan su filiaci6n divina adoptiva y se porten como verdade- 
ros hijos de Dios, alabando y glorificando al Padre, que esta en los cielos. 
«Nada de un m6todo demasiado rfgido ni de f6rmulas complicadas que pu- 
dieran paralizar los impulsos de su coraz6n filial. Corre a Dios como un 
hijo hacia su padre» 40. 

4) Nos HAGE VER en el projimo a un hijo de Dios y hermano 
EN JeSUCRISTO. 


Es una consecuencia natural de la filiacion adoptiva de la gracia. Si Dios 
es nuestro Padre, todos somos hijos de Dios y hermanos en Jesucristo, en 
acto o al menos en potencia. Pero jcon que fuerza perciben y viven esta 
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verdad tan sublime las almas dominadas por el don de piedad! Amaii a todos 
los hombres con apasionada ternura, viendo en ellos a hermanos queridfsi- 
mos en Cristo, a los que quisicran colmar de toda clase de gracias y bendi- 
ciones. De este sentimiento desbordaba el alma de San Pablo cuando escri- 
bia a los Filipenses (4,1); «Asi que, hermanos mfos amadisimos y muy de- 
seados, mi alegria y mi corona, perseverad firmes en el Señor, carisimos». 
Llevada de estos entrañablcs sentimientos, el alma se entrega a toda clase 
de obras de misericordia hacia los desgraciados, considerMdolos como ver- 
daderos hermanos y sirviindoles para complacer al Padre de todos. Todos 
cuantos sacrificios le exija el servicio del projimo—aun del ingrato y desagra- 
decido—le parecen pocos. En cada uno de ellos ve a Cristo, el Hermano ma- 
yor, y hace por el lo que con Cristo haria. Y todo cuanto hace—con scr he- 
toico y sobrehumano muchas veces—le parece tan natural y sencillo, que se 
admirarla muchisimo y le causaria gran extrañeza que alguien lo ponderase 
como si tuviera algun valor; «jPero si es mi hermano!», se limitaria a respon- 
der, Todos sus movimientos y operaciones en servicio del projimo los realiza 
pensando en el Padre comun, como propios y debidos a los hermanos y fa- 
miliares de Dios (Eph. 2,19); y esto hace que todos ellos vengan a ser actos 
de religidn de un modo sublime y eminente. Aun el amor y la piedad que 
profesa a sus familiares y consanguineos estan profundamente penetrados de 
esta visiñn mas alta y sublime, que los presenta como hijos de Dios y herma- 
nos en Jesucristo. 

Este es el don que hacia a San Pablo afligirse con los afligidos, llorar 
con los que lloraban, reir con los que reian y soportar sin enfado las flaque- 
zas y miserias del prdjimo, haciendose todo para todos a fin de salvarlos a 
todos (cf. I Cor. 9,19-22). 

S) NOS MUEVE AL AMOR Y DEVOCION A LAS PERSONAS Y COSAS 
CiUE PARTICIPAN DE ALGi)n MODO DE LA PATERNIDAD DE DiOS O DE LA 
FRATERNIDAD CRISTIANA. 

En virtud del don de piedad se perfecciona e intensifica en el alma el 
amor filial hacia la Santisima Virgen Maria, a la que considera como ternl- 
sima Madre y con la que tiene todas las confianzas y atrevimientos de un 
hijo para con la mejor de las madres; ama con temura a los dngeles y santos, 
que son sus hermanos mayores, que ya gozan de la presencia continua del 
Padre en la mansidn eterna de los hijos de Dios; a las almas del purgatorio, 
que atiende y socorre con sufragios continuos, considerdndolas como her- 
manas queridas que sufren; al papa, el dulce Cristo en la tierra, que es la 
cabeza visible de la Iglesia y padre de toda la cristiandad; a los superiores, 
en los que se fija, sobre todo, en su caracter de padres mas que en el de jefes 
o inspectores, sirviendoles y obedeciendoles en todo con verdadera alegria 
filial; a la patria, que quisiera verla empapada del espiritu de Jesucristo en 
sus leyes y costumbres y por la que derramaria gustosa su sangre o se dejaria 
quemar viva, como Santa Juana de Arco; a la Sagrada Escritura, que lee con 
el mismo respeto y amor que si se tratase de una carta del Padre enviada 
desde el cielo para decirle lo que tiene que hacer o lo que quiere de ella; a 
las cosas santas, sobre todo las que pertenecen al culto y servicio de Dios 
(vasos sagrados, custodias, etc.), en los que ve los instrumentos del servicio 
y glorificacion del Padre. Santa Teresita estaba gozoslsima con su oficio de 
sacristana, que le permitia tocar los vasos sagrados y ver su rostro reflejado 
en el fondo de los calices... 
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307. 4. Bicnaventuranzas y frutos quc dc 61 se derivan. 
Segiin Santo Tomas (121,2), con el don de piedad se relacionan tres 
de las bienaventuranzas evangelicas: 

a) la segunda: Bienaventurados los mansos, porque la manse- 
dumbre quita los impedimentos para el ejercicio de la piedad; 

b) la cuarta: Bienaventurados los que tienen hambre y sed de jus- 
ticia, porque el don de piedad perfecciona las obras de la justicia; y 

c) la quinta: Bienaventurados los misericordiosos, porque la pie- 
dad sc ejercita tambien en las obras de misericordia. 

De los frutos del Espiritu Santo deben atribuirsc directamente 
al don de piedad la bondad y la benignidad; e indirectamente, la man- 
sedumbre, en cuanto aparta los impedimentos para los actos de pie- 
dad (121,2 ad 3). 

308. 5. Vicios opuestos.—Losvicios que se oponen al don de 
piedad pueden agruparse bajo el nombre generico de impiedad. Por- 
que como precisamente al don de piedad corresponde ofrecer a Dios 
con filial afecto lo que le pertenece como Padre nuestro, todo aquel 
que de una forma o de otra quebrante voluntariamente este deber 
merece propiamente el nombre de impio. 

Por otra parte—como dice hermosamente Santo Tomds 41—, 
«la piedad, en cuanto es don, consiste cn cierta benevolencia sobre- 
humana hacia todos», considerandolos como hijos de Dios y herma- 
nos nuestros en El. Y en este sentido, San Gregorio Magno opone al 
don de piedad la dureza de corazdn cuando dice que el Espiritu Santo 
con sus dones da «contra duritiam, pietatem» 42, 

El P. Lallemant ha escrito una pigina admirable sobre esta du- 
reza de corazdn. Hela aqui: 

«EI vicio opuesto al don de piedad es la dureza de corazdn, que nace del 
amor desordenado de nosotros mismos; porque este amor hace que natu- 
ralmente no seamos sensibles mas que a nuestros propios intereses y que 
nada nos afecte sino lo que se relaciona con nosotros; que veamos las ofensas 
de Dios sin lagrimas y las miserias del prñjimo sin compasibn; que no que- 
ramos incomodarnos en nada para ayudar a los otros; que no podamos so- 
portar sus defectos; que arremetamos contra ellos por cualquier bagatela y 
que conservemos hacia ellos en nuestro corazon sentimientos de amargura 
y de venganza, de odio y antipatla. AI contrario, cuanta mas caridad o amor 
de Dios tiene un alma, mAs sensible es a los intereses de Dios y del projimo. 

Esta dureza es extrema en los grandes del mundo, en los ricos avaros, 
en las personas sensuales y en los que no ablandan su corazon por los ejer- 
cicios de piedad y por el uso de las cosas espirituales. Se encuentra tambien 
con frecuencia en los sabios que no juntan la devocion con la ciencia, y que 
para lisonjearse de este defecto lo Ilaman solidez de espiritu; pero los ver- 
daderos sabios han sido los mas piadosos, como un San Agustln, un Santo 
Tomas, un San Buenaventura, un San Bernardo, y en la Compañia, Lainez, 
Suarez, Belarmino, Lesio. 

huiiianum^To^'S'*(m ” "" 

■>2 II Mmal. C.49: ML 75,S93.-Cf. S.Th., 1 -11,68,2 ad 3; 6 ad II-II,i.59 ad i, 
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Un alma que no puede liorar sus pecados al menos con las lagrimas del 
corazon, tiene mucho de impiedad o de impureza, o de ambas cosas a la 
vez, como sucede de ordinario a ios que tienen el corazon endurecido. 

Es una gran desgracia cuando se estiman mas en la religion los talentos 
naturales y adquiridos que la piedad. Vereis con frecuencia religiosos, y tal 
vez superiores, que diran en voz alta que hacen mucho mas caso de un espi- 
ritu capaz de atender muchos negocios que de todas esas pequeñas devocio- 
nes, que son, dicen, buenas para mujeres, pero impropias de un espiritu s6- 
lido, llamando solidez de esplritu a esta dureza de conizdn, tan opuesta al 
esplritu de piedad. Deberlan pensar estos tales que la devociñn es un acto 
de religidn, o un fruto de la religidn y de la caridad, y qrie, por consiguiente, 
es preferible a todas las virtudes morales, ya que la religion sigue inmedia- 
tamente en orden de dignidad a las virtudes teologales. 

Cuando un padre grave y respetable por su edad o por los cargos que ha 
desempeñado en la religidn testifica delante de los jovenes religiosos que 
estima los grandes talentos y los empleos brillantes, o que prefiere a los que 
sobresalen por su ciencia o ingenio mds que a los que no tienen tanto de estas 
cosas aunque tengan vais virtud y piedad, hace un grandisimo daño a esta 
pobre juventud. Es un veneno que se les inocula en el corazñn, y del que 
acaso no curaran jamas, Una palabra que se dice confidencialmente a otro 
es capaz de trastornarle completamente» 

309. 6. Medios de fomentar este don. —Aparte de los mc- 

dios genarales para fomentar los dones del Espiritu Santo en gena- 
Ta\ (recogimiento, oracibn, ñdeiidad a \a gracia, etc.), -se reiacionan 
mds de cerca con el don de piedad los siguientes: 

I.o CuLTIVAR EN NOSOTROS EL ESPiRITU DE HIJOS ADOPTIVOS DE DlOS.— 
No hay verdad que se nos inculque tantas veces en el Evangelio como la de 
que Dios es nuestro Padre. En s6Io el serm6n de la Nlontaña lo repite el 
Señor catorce veces. Esta actitud de hijos ante el Padre destaca tanto en la 
nueva ley, que algunos han querido ver en ella la nota tlpica y esencial del 
cristianismo. 

Nunca insistiremos bastante en fomentar en nuestra alma cste esplritu 
de filial confianza y abandono en brazos de nuestro Padre amorosfsimo. Dios 
es nuestro Creador y sera nuestro Juez a la hora de la muerte; pero, ante 
todo, es siempre nuestro Padre. EI don de temor nos inspira hacia E1 una 
respetuosa reverencia—jamds miedo —-, que en nada es incompatible con la 
ternura y confianza filial que nos inspira el don de piedad. S6I0 bajo la acci6n 
transformante de este don el alma se siente plenamente hija de Dios y vive 
con infinita dulzura su condicion de tal; pero ya desde ahora podemos hacer 
mucho para lograr este esplritu disponiendonos, con ayuda de la gracia, a 
permanecer siempre delante de Dios como un hijo ante su amoroslsimo pa- 
dre. Pidamos continuamente el espiritu de adopcion, vinculando esta petici6n 
a cualquier ejercicio que tengamos que repetir muchas veces al dla +♦, y es- 
forcemonos en hacer todas las cosas por amor a Dios, tan s61o por complacer 
a nuestro amoroslsimo Padre, que esta en los cielos. 

2.° CuLTIVAR EL ESPIRITU DE FRATERNIDAD UNIVERSAL CON TODOS LOS 
HOMBRES.—-Es 6ste, como vimos, el principal efecto secundario del don de 
piedad. Antes de practicarlo en toda su plenitud por la actuaci6n del don, 

** Recuerdese que Dom Columba Marmion—que vivi6 tan hnndamente este espiritu 
de adopcibn—tenia vinculada esta tan hermosa peticidn a cada G/oria Patri que recitaba al 
final de los Salmos y en otras mucbas ocasiones (cf. Dom ThibauT. o.c., c.i6 p.453-4)- 
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podemos hacer mucho por nuestra parte con ayuda de la gracia ordinaria 
Ensanchemos cada vez mas la capacidad de nuestro coraz6n hasta lograr 
meter en el al mundo entero con entrañas de amor. Todos somos hijos de 
Dios y hermanos en Jesucristo. jCon que persuasiva insistencia lo repetla 
San Pablo a los primeros cristianos!: «Todos sois hijos de Dios por la fe en 
Cristo Jesus; porque cuantos en Cristo habeis sido bautizados, os habeis 
vestido de Cristo. No hay ya judlo o griego, no hay siervo o libre, no hay 
hombre o mujer, porque todos sois uno en Cristo Jesñs» (Gal. 2,26-28). Si 
bicieramos de nuestra parte todo cuanto pudieramos para tratar a todos nues- 
tros semejantes como verdaderos hermanos en Dios, sin duda atraerlamos 
sobre nosotros su mirada misericordiosa, que en nada se complace tanto como 
en vernos a todos Intimamente unidos en su divino Hijo. E 1 mismo Cristo 
quiere que el mundo conozca que somos disclpulos suyos en el amor entra- 
ñable que nos tengamos los unos a los otros (lo. 13,35). 

3. " CoNSIDERAR TODAS LAS COSAS, AUN LAS PURAMENTE MATERIALES, 
COMO PERTENECIENTES A LA CASA DEL PaDRE, qUE ES LA CREACi6n ENTERA.— 
iQue sentido tan profundamente religioso encuentran en todas las cosas las 

almas gobernadas por el don de piedad! San Francisco de Asls se abraz6 
apasionadamente a un drbol porque era un «hermano suyo» en Dios. San 
Pablo de la Cruz se extasiaba ante las florecillas del jardln, que le hablaban 
del Padre celestial. Santa Teresita se echo a llorar de amorosa ternura al 
contemplar a una gallina cobijando a sus polluelos bajo sus alas, acorddn- 
dose de la imagen evang6lica con que Cristo quiso mostrarnos los senti- 
xnierrtos mas que pateina\es de su divino Coiazdn inciuso paia con \os iiijos 
ingratos y rebeldes. Sin Ilegar a estas exquisiteces, que son propias del don 
de piedad actuando intensamente, iqu6 sentido tan distinto podrlamos dar 
a nuestro trato con las criaturas—aun las puramente materiales—si nos es- 
forz 4 ramos en descubrir, a la luz de la fe, su aspecto religioso, que late tan 
profundamente en todas ellas! La creacidn es la casa del Padre, y todas cuan- 
tas cosas hay en ella le pertenecen a El. iCon qu 4 delicadeza tratarlamos 
aun las puramente materiales! Descubrirlamos en todas ellas algo divino, que 
nos las harla respetar como si se tratase de vasos sagrados. iA qu6 distancia 
del pecado—que es siempre una especie de sacrilegio contra Dios o las cosas 
de Dios—nos pondrla esta actitud tan cristiana, tan religiosa y tan meritoria 
delante de Dios! Toda nuestra vida se elevarla de plano, alcanzando una al- 
tura sublime ante la mirada amoroslsima de nuestro Padre, que esta en los 

4. ® CuLTIVAR EL ESPIriTU DE TOTAL ABANDONO EN BRAZOS DE DiOS.— 
En toda su plenitud no lo conseguiremos hasta que actue en nosotros in- 
tensamente el don de piedad. Pero esforcemonos mientras tanto en hacer de 
nuestra parte todo cuanto podamos. Hemos de convencernos plenamente de 
que, siendo Dios nuestro Padre, es imposible que nos suceda nada malo en 
todo cuanto quiere o permite que venga sobre nosotros. Y asi hemos de 
permanecer indiferentes a la salud o enfermedad, a la vida corta o larga, a 
la paz o la guerra, a los consuelos o arideces de esplritu, etc., etc., repitiendo 
continuamente nuestros actos de entrega o abandono. E 1 «fiat», el «si», el 
«lo que quieras, Señor» deberla ser la actitud fundamental del cristiano ante 
su Dios, en total y filial abandono a su divina y paternal voluntad. Volvere- 
mos sobre esto en otro lugar (cf. 0.495-99). 
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III. La virtud de la observancia 

310. Es otra parte potencial de la virtud de la justicia que tie- 
ne por objeto regular las relaciones de los inferiores para con los su- 
periores, excepto cuando estos superiores sean Dios, los padres o 
ias autoridades que gobiernan en nombre de ia patria, cuya regula- 
cion pertenece a ias virtudes de ia religion y de ia piedad. 

Puede definirse con Santo Tomas; aquella virtud por la cual ofre- 
cemos culto y honor a las personas constituidas en dignidad (102.i). 

Guaiquier persona constituida en aiguna verdadera dignidad es 
merecedora, por ese mismo hecho, de nuestro respeto y veneracion.- 
Y asi, ei siervo debe respetar a su señor, ei soldado a su capitdn, el 
subdito ai preiado, ei joven ai anciano, ei discipulo a su maestro. 
Ahora bien; esta actitud habituai, respetuosa y sumisa hacia los que 
nos aventajan en aiguna exceiencia o dignidad procede cabalmente 
de ia virtud de ia observancia. 

Santo Tomas advierte que a ias personas constituidas en digni- 
dad se ies debe honor y culto. Honor, por razon de su excelencia, y 
cuito, obediencia o servicio, por raz6n dei oficio de gobierno que ten- 
gan sobre nosotros (102,2). Por eso se debe honor a cualquier per- 
sona exceiente, pero obediencia o servicio s6io a los que tengan go- 
bierno o jurisdicci6n sobre nosotros (ad 3). De ahi que la observan- 
cia se divida en dos partes o especies; ia dulla y la obediencia. Vamos 
a estudiarias brevemente. 


A) La DULfA^S 

311. Como indica su mismo nombre (del griego SouAsia = ser- 
vidumbre), la dulia en sentido estricto consiste en el honor y reve- 
rencia que el siervo debe a su señor. En sentido mds amplio signi- 
fica el honor que se debe a cualquier persona constituida en digni- 
dad. Y en el sentido recibido comñnmente por el uso de la Iglesia 
significa el culto y veneraci6n que se debe a los santos, que gozan ya 
en el cielo de la eterna bienaventuranza. A la Santisima Virgen, por 
raz6n de su excelencia sobre todos los santos, se le debe el culto lla- 
mado de hiperdulia (o sea, mas que de simple dulia). Y a San Jose, 
el de protodulia (o sea, el primero entre los de dulia). 

En su acepci6n fiIos6fica, el culto de dulia supone siempre algu- 
na superioridad o excelencia en la persona honorificada. Aunque no 
es menester que sea mas excelente que el que lo ofrece, con tal que 
tenga aiguna superioridad sobre otros (y asi, el general honra al ca- 
pitan en cuanto superior al simple soldado) o sobre el mismo en 
algun aspecto particular (y asi, el principe honra a su profesor en 
cuanto tal) (103,2). 
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E1 honor o culto que se le debe a Dios (latria) puede ser mera- 
mente interior, ya que E1 conoce perfectamente los movimientos 
de nuestro coraz6n. Pero el debido a los superiores humanos tiene 
que manifestarse de algun modo por algun signo exterior (palabra, 
gesto, etc.), porque hay que honrarles no solamente ante Dios, sino 
tambien ante los hombres (103,1). 


B) La obediencia 



312. I. Naturaleza.—Segñn Santo Tomds, la obediencia es 
una virtud moral que hace pronta la voluntad para ejecutar los precep- 
tos del superior (104,2 ad 3). Por precepto no se entiende solamente 
el mandato riguroso que obligue a culpa grave, sino tambien la sim- 
ple voluntad del superior manifestada al exterior expresa o tdcita- 
mente. Y tanto mas perfecta sera la obediencia cuanto mds rapida- 
mente se adelante a ejecutar la voluntad entendida del superior aun 
antes de su mandato expreso (124,2). 

«No crea el lector que s61o son objeto de obediencia los preceptos de los 
superiores regulares para con sus religiosos, que con voto solemne se han 
obligado a ellos; porque tales son tambi6n los mandatos de los prlncipes para 
con sus siibditos, de los padres para con sus hijos, de los maridos para con 
sus mujeres, de los amos para con sus criados, de los capitanes para con sus 
soldados, de los sacerdotes para con los seglares; y tales, en suma, son las 
6rdenes de cualquiera que tiene legftima autoridad para prescribirlas; con 
tal, empero, que esos preceptos no traspasen la esfera de las cosas a que se 
extiende la autoridad de quien las impone» 47. 

E1 fundamento de la obediencia es la autoridad del superior, reci- 
bida directa o indirectamente de Dios. En realidad es a Dios a quien 
se obedece en la persona del legltimo superior, ya que toda potestad 
viene de Dios (Rom. 13,1). Por eso añade San Pablo que quien resiste 
a la autoridad, resiste al mismo Dios (ibid., 13,2). 

Si se ejecuta exteriormente lo mandado por el superior, pero con 
rebeldia interior en el entendimiento o en la voluntad, la obediencia 
es puramente material y no es propiamente virtud, aunque sea su- 
ficiente para no quebrantar el voto de obediencia con que acaso este 
ligado el subdito; y cuando se obedece interior y exteriormente pre- 
cisamente porque se trata de algo preceptuado por el superior, la obe- 
diencia se llama/ormai y es un excelente acto de virtud. 

Corolario .— iCuantos actos que parecen de obediencia no lo son ante 
Dios! Siempre que se ejecuta exteriormente lo mandado, pero refunfuñando 
interiormente y quejandose de la «falta de vision», de la «imprudencia» del 
superior, etc., etc., se desvirtña en su misma esencia el acto virtuoso, que 

SCARAMELLI, Directorio ascñico t.3 a.7 n.263. Cf. 11-11,104,5. 
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deja automaticamente de serlo. Lo mismo ocurre cuando se obedece exclu- 
sivamente por la simpatia que sentimos hacia la persona particular del supe- 
rior, o porque lo mandado nos parece razonable, o porque encaja con nues- 
tros gustos y aficiones, etc., etc. En todos estos casos falta el motivo formal 
de la obediencia—que es la autoridad del superior, en cuanto representante 
de Dios—, y por lo mismo no existe en cuanto virtud sobrenatural (104,2 
ad 3). Santo Tomas afirma que ni el mismo martirio tendria valor alguno si no 
se ordenase al cumplimiento de la divina voluntad: «nisi haec ordinaret ad 
impletionem divinae voluntatis quod recte ad obedientiam pertinet» (104,3). 

313. 2. Excelencia.—La obediencia es unavirtud menos per- 
fecta que las teologales, como es evidente. Por parte de su objeto es 
inferior incluso a algunas virtudes morales (v.gr., a la religion, que 
esta mas cerca de Dios). Pero por parte de lo que se sacrifica o inmola 
ante Dios es la primera y mas excelente de todas las virtudes mora- 
les, ya que por las demds se sacrifican los bienes exteriores (pobreza) 
o los corporales (castidad) o ciertos bienes del alma inferiores a la 
propia voluntad, que es lo que inmola y sacrifica la virtud de la obe- 
diencia (104,3). Pot oso Santo Tomd's no vacila en afirmar que el 
estado religioso, en virtud principalmente del voto de obediencia, 
es un verdadero holocausto que se ofrece a Dios 48. 

314. 3. Grados de obediencia.—Son clasicos los tres prin- 
cipales grados: a) simple ejecucibn exterior; b) sometimiento inte- 
rior de la voluntad; c) rendida sumisibn del mismo juicio interior. 
San Ignacio de Loyola los explano en una admirable carta Ilamada 
de «la obediencia», dirigida «a los padres y hermanos de Portugal», 
fechada en Roma el 16 de marzo de 1553 49. He aqui el esquema de 
la misma tal como se lee en la edicibn que acabamos de citar en nota: 

«I.—Deseo de San Ignacio de que la obediencia sea la virtud caracteris- 
tica de la Compañia por los bienes que trae esta virtud y lo que la encarece 
la Sagrada Escritura, y por ser como una cifra y compendio de las demas 
virtudes. 

2. — Principio fundamental de la obediencia: Ver a Cristo en el superior, 
sin fijarse ni en lo bueno ni en lo malo de la persona humana. 

3. — Grados de la obediencia: 

Primer grado: Obediencia de ejecucidn. Escaso valor de este grado. 

Segundo grado: Obediencia de voluntad. Valor intrinseco del sacrificio 
de la obediencia, E1 merito es tal, que se puede por obediencia renunciar a 
cualquier otro acto virtuoso. Se perfecciona el libre albedrlo con la obedien- 
cia. Peligro de traer la voluntad del superior a la suya. 

Tercer grado: Obediencia de entendimiento. Su naturaleza: 

a) 'Es posible: la voluntad puede infiuir en el entendimiento. 

b) Es justa: es razonable dar una regla recta al juicio y conformar su 
voluntad con la de Dios. 

c) Es necesaria: para hacer la subordinacion perfecta, para preservarse 
de las ilusiones del amor propio, para que quede tranquilo el que obedece, 
para conservar la union. 

■•s Cf. 11-11,186,7-8. 

'•» Puede leerse Integra en la edician manual de las Obras completas de San IgnacioU 
Loyola (ed. BAC, Madrid 1952) p.833-43. 


L. II. C. 2. LAS VIRTUDES INFUSAS Y DONES DEL B. S. 537 

d) Es perfecta: el hombre inmola lo que es mas excelente, completa el 
holocausto, implica una admirable victoria. 

4. — Medios generales, para su consecucidn: Humildad. Mansedumbre. 

5. — Medios particulares: Ver a Dios en los superiores. Buscar razones en 
favor de lo mandado. Aceptar lo ordenado a ciegas, sin mis inquirir, con 
docilidad parecida a la que se tiene en cosas de fe. 

6. —La representacidn a los superiores 50 no se opone a la perfeccion de 
la obediencia, con tal de que se haga en las debidas condiciones. Necesidad 
de representar con indiferencia y con plena libertad. 

7. — Obseruaciones finales: obediencia se extiende tambi^n a los que 

tienen algiin cargo para con sus respectivos superiores. De la obediencia de- 
pende la prosperidad de las familias religiosas, debido a la ley de la subor- 
dinacion que se explica y se aplica a las ordenes religiosas. 

8. — Exhortacidn final: Ejemplo de Cristo. Recompensa de la obediencia». 

315. 4. Cualidades dc la obediencia.—La cualidad funda- 

mental que resume y compendia todas las demds es que sea sobrena- 
tural, esto es, inspirada y movida por motivos sobrenaturales. Uni- 
camente entonces es verdadera virtud cristiana. Una obediencia ins- 
pirada en algun motivo humano, por recto y legltimo que en si mismo 
pueda ser, ha dejado de ser sobrenatural. 

Pero para mayor abundamiento, precisemos algunas de sus mas 
importantes caracterlsticas. A nadie debe abrumar su numero, que 
no es, sin embargo, cxhaustivo. Si se procura atender a la cualidad 
fundamental que acabamos de señalar, todas las demds brotardn casi 
espontineamente con gran sencillez y facilidad. He aqui las princi- 
pales: 

1) Espiritu defe: el superior es Cristo. Dom Columba Marmion se in- 
clinaba respetuosamente ante su superior al mismo tiempo que deda inte- 
riormente: «Ave, Christe» 51. 

2) Firme persuasidn de que obedeciendo estamos cumpliendo la volun- 
tad de Dios. EI que manda puede equivocarse; el que obedece, jamds. 

3) Por amor: con el corazdn ensanchado por el amor a Dios se acepta 
con gozo la inmolacidn y holocausto total de nuestro ser. 

4) Prontitud: a Cristo no se le hace esperar. Dejar sin terminar una 
letra cuando suena la campana. Saltar de la cama como movido por un re- 
sorte: «heme aqul, Señor, dispuesto a cumplir tu voluntad» (Hebr. 10,9). 

5) Devocidn: rendida sumisiñn y entrega total a la voluntad del supe- 
rior en cuanto representante de Dios. 

6) Espontaneidad y alegria, adivinando los deseos del superior, adelan- 
tandose a ellos, manifestando con nuestra instantanea y gozosa aceptacion 
de lo mandado que la obediencia nos hace felices. 

7) Humildad y senctllez: con la mayor simplicidad, como si se tratara 
de la cosa mas natural del mundo, sin conceder la menor importancia al 
herofsmo de la inmolacion. 

8) Virilidad: con corazon magnanimo, con energfa de heroe, con for- 
taleza de martir. 

9) Universalidad: en todas partes, ante cualquier superior, en toda clase 
de mandatos, sin ninguna excepciñn. 

5» Por representacidn entiende San Ignacio la humilde exposicidn a los superiores de 
las razones que pudieramos tener para suplicarles desistan de ordenamos aqueIIo—N. del A. 

51 Gf. Dom Thibaot, Un maitre de la vie spirituelle: Dom Çolumba Marmion c.5 p.83. 
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lo) Perseverancia: siempre, con consuelos o arideces, con salud o en- 
fermedad, con animo esforzado o sin fuerzas para nada. La obediencia da 
fuerzas. En todo caso, no importa la muerte, si nos trae el laurel de la victo- 
ria: «vir obediens loquetur victoriam» (Prov. 21,28). 

He aqul una preciosa pagina de un autor contemporaneo que 
resume admirablemente, en dos anecdotas sublimes, la austera doc- 
trina de la perfecta obediencia: 

«En cierta casa madre, terminados los ejercicios, sube al pulpito la supe- 
riora con la lista de los cambios en la mano. A cada nombre que pronuncia, 
se levanta una Hija de la Caridad, escucha..., se inclina..., y despues vuelve 
a alinearse en la fila. Ni una queja, ni una recriminacidn. A veces, una sor- 
presa, una Idgrima enjugada con rapidez. A1 final de la sesidn se le entrega 
un billete del tren a cada una de las interesadas, y aquel mismo dla, sin re- 
tornar a su antigua residencia, se encamina a su nuevo puesto. 

Obediencia magnlfica y austera, templada en ocasiones por la bondad de 
los superiores, y que recuerda la disciplina militar, con una fe profunda y 
una ardiente caridad por añadidura, 

Asistia una vez a una sesion de esta Indole cierta venerable religiosa de 
sesenta y cinco años, antigua superiora, gastada por el trabajo y retirada en 
una pequeña comunidad, para esperar alll, en la humildad, en el silencio y 
en la oraciñn, la hora de la gran partida. Habla comenzado el llamamiento... 
«iSor Margarital...» |Dios mlo, era ella! Se levanta algo estupefacta: «Mi 
querida sor, iquiere usted ir a Buenos Aires para una nueva fundaciñn?...» 
Una inclinaciñn profunda..., una sonrisa..., y marchñ a embarcarse. iLlego 
a su destino? No se sabe... Esta por lo menos hada honor a su firma y no 
volvla a tomar nada de lo que antes habla dejado» 52. 

316. 5. Ventajas dc la obediencia^^.—Grandes son las ven- 

tajas de la obediencia tanto para la inteligencia como para la voluntad 
y el corazdn; 

1. ® Para la inteligencia. — a) Certeza de conocer y hacer 
infaliblemente la voluntad divina. 

bj Certeza del socorro divino: «ego ero tecum» (Ex. 3,12). 

cj Certeza del exito; «omnia cooperantur in bonum» (Rom. 
8,28). Aunque sc equivoque el supcrior. 

2. ° Para la voluntad. —aj Es la fuente de la verdadera li- 
bertad. Nada esclaviza tanto como el apego a la propia voluntad. 

bj Es fuentc de fortaleza; para obedecer hasta el herolsmo es 
menester ser muy valiente. 

cj Es garantia de perseverancia en el bien. 

3. ® Para el corazon.— aj Fuente de paz individual y colec- 
tiva. iQue sosiego en el corazon, que paz tan profunda en una casa 
o mohasterio de obedientes! 

bJ Principio de orden. Cada cosa en su sitio: el superior, man- 
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dando; el siibdito, obcdeciendo. Resultado: la paz («tranquillitas 
ordinis»). 

cj Ausencia de responsabilidad o de escnipulos: «obedeci», lini- 
ca cuenta que hemos de dar a Dios. 

317. 6. Cristo, modelo suprcmo.—«Tened los mismos sentimientos 
que tuvo Cristo Jesiis, quien, existiendo en la forma de Dios, no reputo 
codiciable tesoro mantenerse igual a Dios; antes se anonado, tomando la 
forma de siervo y haciendose semejante a los hombres; y en la condicion de 
hombre se humilld, hecho obediente hasta la muerte, y muerte de cruz. Por 
lo cual Dios le exalto y le otorgo un nombre sobre todo nombre, para que al 
nombre de Jesñs doble la rodilla cuanto hay en los cielos, en la tierra y en 
los abismos y toda la lengua confiese que Jesucristo es Señor para gloria de 
Dios Padre» (Phil. 2,5-11). 

318. 7. Falsificaciones de la obediencia.—Sin llegar a los 
excesos de la franca y formal desobediencia, que es el pecado diame- 
tralmente opuesto a la obediencia 54, jcuantos modos y maneras hay 
de falsificar o deformar esta virtud, tan contraria al instinto de natu- 
ral rebeldia propio del espiritu humano! He aqui algunas de sus prin- 
cipales manifestaciones 55; 

1) Obediencia rutinaria: puro automatismo, sin esplritu interior, como 
el reloj, que da las horas puntualmente, pero ignorando que las da... 

2) Obediencia sabia: siempre con el Cñdigo Candnico o la regla en la 
mano para saber hasta ddnde estd obligado a obedecer o ddnde empieza «a 
excederse» el superior. iQu6 mezquindad! 

3) Obediencia crltica: «E1 superior es superior, ]no faltaba mas!, pero 
eso no impide que sea poco simpatico, riguroso, frdgil, impulsivo, sin pizca 
de tacto...; que le falte a menudo cordura, prudencia, oportunidad y cari- 
dad» (Colin). Se le obedece al mismo tiempo que se le despelleja... 

4) Obediencia momificada: no se tiene ocasidn de practicarla, porque 
el superior no se atreve a mandar o porque el sdbdito se substrae habilido- 
samente de tener que obedecer... 

5) Obediencia seudomistica: desobedece al superior so pretexto de obe- 
decer al Esplritu Santo. jPura ilusidn! 

6) Desobediencia camufiada: es «el arte de conducir hdbilmente al supe- 
rior, a fuerza de excusas y objeciones, a retirar o modificar sus mandatos» 
(Colin). 

7) Obediencia paraddjica: es la que pretende obedecer haciendo la pro- 
pia voluntad, o sea imponiendosela al superior. 

8) Obediencia farisaica: que entrega una voluntad vencida, pero no 
sumisa... Cobardfa e hipocresia al mismo tiempo. 

9) Espiritu de oposicion: grupos, bandos, partidos «de oposicion» a cuan- 
to ordene o disponga el superior. Espiritu verdaderamente satdnico, que 
siembra la division y la discordia... 

10) Obediencia egoista: inspirada en motivos interesados para atraerse 
la simpatfa del superior y obtener de dl cargos o mandatos que cuadren con 
sus gustos o aficiones... 

11) Obediencia murmuradora: que acepta de mala gana la orden de un 
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auperior y murmura interiormente... y a veces exteriormente, con escandalo 
de los demas y daño manifiesto al bien comñn... 

12) Sabotaje y falta de perfeccion al ejecutar la orden. «Barrer consistira 
en cambiar el polvo de sitio, y hacer meditacion, en dormitar dulcemente» 
(Colin). 

13) Obediencia perezosa ; «no tuve tiempo..., estaba ocupado..., no pen- 
saba que fuese tan urgente..., iba a hacerlo ahora». Hay que mandarle doce 
veces la cosa, y acaba haciendola mal... 

Tales son las principales falsificaciones y deformidades de la 
obediencia. Gon razon decia el Señor a Santa Catalina de Sena: « iOh 
mi querida hija, que numerosos son los que viven en la prdctica de 
la obediencia y que raros, jior el contrario, los que obedecen perfec- 
tamente!»56 Pero estos ultimos ofrecen a Dios un sacrificio de ala- 
banza que sube al cielo en olor de suavidad por la perfecta y total in- 
molacion de si mismos, que los hace una reproduccidn viviente del 
divino martir del Calvario. 


IV. La gratitud 

319. Es otra virtud cristiana, parte potencial de la justicia, 
que tiene por objeto recompensar de algun modo al bienhechor por el be- 
neficio recibido. E1 bienhechor, dindonos gratuitamente alguna cosa 
a la que no teniamos ningfin derecho, se hizo acreedor a nuestra gra- 
titud; y en todo corazon noble brota espontaneamente la necesidad 
de demostrdrsela Ilegada la ocasidn oportuna. Por eso es tan vil y 
degradante el feo pecado de la ingratitud. 

Tanto la gratitud como su vicio opuesto tienen diversos grados, 
que resume Santo Tomis maravillosamente del siguiente modo: 

«Tiene diversos grados, por orden a las cosas que requiere la gratitud. 
De las cuales la primera es que el hombre reconozca el beneficio recibido; 
la segunda, que lo alabe y de las gracias; la tercera, que lo recompense, a su 
debido tiempo y lugar, segdn sus posibilidades. Pero como lo que es liltimo 
en la ejecucidn ha de ser lo primero en la intencibn, el primer grado de in- 
gratitud es que el hombre no recompense el beneficio recibido; el segundo, 
que disimule, no demostrando haber recibido el beneficio, y el tercero, y 
mas grave, que ni siguiera lo reconozca, ya sea por olvido, ya de cualquier 
otro modo. Y como en la afirmacion se entiende la negacion opuesta, de ahl 
que al primer grado de ingratitud pertenece devolver mal por bien; al se- 
gundo, criticar y vilipendiar el beneficio, y al tercero, reputar como malo el 
beneficio» 58. 

En otro articulo precioso pregunta Santo Tomds si esta mas obli- 
gado a dar gracias a Dios el inocente que el penitente. Y contesta di- 
ciendo que por razdn de la grandeza del beneficio recibido esta mas obli- 
gado el inocente, que ha recibido de Dios mayor y mas continuado 
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don; pero por razon de la gratuidad del don esta mas obligado el peni- 
tente, ya que, mereciendo castigo, se le da gratuitamente el perddn 59. 

Santa Teresita del Niño Jesiis, sin haber estudiado Teologla, intuyd ma- 
ravillosamente esta doctrina al decir que el Señor «le habla perdonado mas 
que a Santa Magdalena», porque le habla perdonado anticipadamente, impi- 
diendole caer en elios, ios muchos pecados que hubiera podido cometer «9. 


V. La vindicta o justo castigo 

320. Es una virtud dificil de explicar por lo facilmente que 
puede confundirse con un verdadero pecado contra la caridad. Tie- 
ne por objeto castigar al malhechor por el pecado cometido. Santo To- 
mas explica su verdadero sentido y alcance en las siguientes pala- 
bras, modelo de precision y exactitud: 

«La vindicacidn se hace por alguna pena que se impone al culpable. Hay 
que atender en ella al animo del que la impone. Si su intencidn recae y des- 
cansa principalmente en un mal que se desea al culpable del crimen co- 
metido, es completamente illcita, porque deleitarse en el mal de otro es pro- 
pio del odio, que repugna a la caridad, por la que debemos amar a todos los 
hombres. Ni vale excusarse diciendo que se le desea un mal a aquel que in- 
justamente nos lo hizo antes a nosotros, porque no nos excusa el odiar a 
quien nos odia a nosotros. No puede el hombre pecar contra nadie so pre- 
texto de que antes pec6 61 contra nosotros; esto equivaldrla a ser vencido 
por el mal en vez de vencer al mal con el bien, como dice el apdstol San 
Pablo (Rom. 12,21). Pero si la intencidn del que castiga recae principalmente 
en algdn bien al que se liega por la aplicacidn de la pena, a saber, la enmienda 
del pecador, o, al menos, su sujecidn y tranquilidad de los demas, la conser- 
vacidn de lajusticia o del honor de Dios, puede ser llcita la vindicta, guardan- 
do todas las demas circunstancias debidas» 52. 

De todas formas, en la prdctica, rara vez serd conveniente que 
el hombre privado o particular ejerza o pida este castigo; porque, 
bajo el pretexto de justicia y de equidad, se escondera muchas veces 
un amor propio exacerbado y acaso verdadero odio al projimo. Por 
eso, a esta virtud se la llama «pequeña virtud», y es siempre de acon- 
sejar que se perdonen las injurias del prdjimo en vez de castigarlas, 
a no ser que el amor de Dios, del projimo o el bien comun exijan 
la reparacion de la injuria. 

A esta virtud se oponen dos vicios: uno por exceso, la crueldad, 
y otro por defecto, la indulgencia excesiva, que puede animar al cul- 
pable a continuar sus fechorlas. 
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VI. La veracidad 

321. Es la virtud que inclina a decir siempre la verdad y a tnani- 
festarnos al exterior tal como somos interiormente (109,1.3 ad 3). Esta 
intimamente relacionada con la simplicidad, que rectifica la inten- 
cion apartandonos de la doblez, que nos impulsaria a manifestarnos 
exteriormente en contra de nuestras verdaderas intenciones (109,2 
ad 4; 111,3 ad 2), y con la fidelidad, que inclina la voluntad a cum- 
plir lo prometido, conformando asi la promesa con los hechos (i 10,3 
ad s). 

No siempre estamos obligados a decir la verdad, pero si lo es- 
tamos a no mentir jamas (110,3). Cuando la caridad, la justicia o al- 
guna otra virtud exijan no manifestar la verdad, podra buscarse un 
pretexto para no decirla (silencio, rodeo, restriccion mental, etc.), 
pero jamas es licito mentir directa y positivamente ni siquiera para 
conservar la vida o cualquier otro bien temporal. 

Pecados opuestos.—A la veracidad se oponen varios pecados: 

a) La mentira (iio), que consiste en manifestar exteriormente 
con la palabra lo contrario de lo que se piensa interiormente. Se di- 
vide en jocosa, oficiosa y perniciosa, segun se intente diVertir a los 
demds, sacar algiin provecho propio o ajeno o perjudicar a alguien. 
Las dos primeras no suelen pasar de pecados veniales, pero la terce- 
ra es por su propia naturaleza pecado mortal, si bien a veces puede 
ser tan s61o venial en atencidn a la pequeñez del perjuicio causado 
(110,4). 

h) La simulacion e hipocresia (iii), que consistcn en mentir no 
con las palabras, sino con los hechos (simulacion), o en querer pasar 
por lo que uno no es (hipocresla). 

c) La jactancia (112), que consiste en atribuirse excelencias 
que no se poseen o en elevarse sobre lo que uno es. 

d) La irom'a o falsa humildad (113), que consiste en negar que 
se posean cualidades o merecimientos que en realidad se tienen. 
Pero no seamos faciles en achacar a este defecto la humildad aparen- 
temente exagerada de los santos. La mentira consiste en hablar con- 
tra lo que se siente; y asi como un profesor de Teologia puede lla- 
marse teologo con relacion a sus alumnos, aunque acaso sea menos 
que aprendiz con relacibn a Santo Tomas, asi los santos, iluminados 
con luces vivlsimas sobre la santidad de Dios, se veian a sl mismos 
llenos de miserias y defectos que nosotros no alcanzamos a des- 
cubrir. 

«3 Cf. H-11,109. 


INFUSAS Y DONES 


543 


VII. La amistad o afabilidad ^ 

322. Es la virtud que nos impulsa a poner en nuestras palabras 
y acciones exteriores cuanto pueda contribuir a hacer amable y placen- 
tero el trato con nuestros semejantes (114,1). Es la virtud social por 
excelencia y una de las mas exquisitas e inconfundibles señales del 
autentico esplritu cristiano. 

Sus actos son variadisimos, y todos excitan la simpatia y cariño 
de nuestros semejantes. La benignidad, el trato delicado, la alabanza 
sencilla, el buen recibimiento, la indulgencia, el agradecimiento ma- 
nifestado con entusiasmo, el desagravio, la paz, la paciencia, la 
mansedumbre, la exquisita educacibn en palabras y modales, etc., 
ejercen un poder de seducciñn y simpatia en torno nuestro, que con 
ningñn otro procedimiento pudieramos lograr. Con razon escribiñ 
Gounod que «el hombre se inclina ante el talento, pero solo se 
arrodilla ante la bondad» 

Esta preciosa virtud tiene dos vicios opuestos: uno por exccso, 
la adulacion o lisonja, por la cual se trata de agradar a alguien de ma- 
nera desordenada y excesiva para obtener de el alguna ventaja pro- 
pia (iis); y otro por defecto, el litigio o espiritu de contradiccion, que 
trata de contristar o al menos de no agradar al adversario (ii6). 


VIII. La liberalidad 

323. Es otra virtud cristiana, parte potencial de la justicia, que 
tiene por objeto moderar el amor a las cosas exteriores, principalmente 
a las riquezas, e inclina al hombre a desprenderse fdcilmente de ellas, 
dentro del recto orden, en bien de los demds. 

Se diferencia de la misericordia y de la beneficencia la liberalidad 
por el distinto motivo que las impulsa: a la misericordia la mueve 
la compasi6n; a la beneficencia, el amor; y a la liberalidad, el poco 
aprecio que se hace del dinero, lo que mueve a darlo facilmente no 
s6lo a los amigos, sino tambien a los desconocidos. Se distingue tam- 
bien de la magnificenda en que esta se refiere a grandes y cuantio- 
sos gastos invertidos en obras esplendidas, mientras que la libera- 
lidad se refiere a cantidades mas modestas. 

Su nombre de liberalidad le viene del hecho de que, despren- 
diendose del dinero y de las cosas exteriores, el hombre se libera de 
esos impedimentos, que embargarian su atencidn y sus cuidados 
(117,2). E1 vulgo suele calificar a estas personas de desprendidas o 
dadivosas. 

Tiene dos vicios opuestos: uno por defecto, la avaricia (118), que 
es uno de los pecados llamados capitales por ser cabeza de otros mu- 
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chos, particularmente de la dureza de corazdn, inquietud, violencia, 
engaño, fraude, perjurio y traicidn (i i8,8); y otro por exceso, la pro- 
digalidad (119), que derrocha el dinero sin ton ni son, fuera de su 
debido orden, tiempo, lugar y personas. 


IX. La equidad o epiqueya 

324. Es la virtud que nos inclina a apartamos rectamente, en 
circunstancias especiales, de la letra de la ley para cumplir mejor su 
espiritu. E1 legislador, en efecto, no puede ni debe prever todos los 
casos excepcionales que pueden ocurrir en la practica. Hay circuns- 
tancias en las que atenerse a la letra matcrial de la ley seria una ver- 
dadera injusticia: «summum ius, summa iniuria*, dice el adagio ju- 
ridico. E1 mismo legislador llevaria a mal que se cumpliese entonces 
su ley. La virtud de la epiqueya es la que nos dice en que circuns- 
tancias y de que manera es licito y hasta obligatorio apartarse de la 
letra de la ley. Esta intimamente relacionada con la virtud llamada 
gnome, que es una parte potencial de la prudencia (cf. n.276,c,3), que 
proporciona a la epiqueya el recto juicio para obrar honestamente. 
E1 gnome dirige; la epiqueya ejecuta. 

Gontra la epiqueya existe un vicio; la excesiua rigidez o fariseis- 
mo legalista, que se aferra siempre a la letra de la ley aun en aquellos 
casos en los que la caridad, la prudencia o la justicia aconsejan otra 
cosa (120,1 ad i). 


ARTICULO 6 

La virtud de la fortaleza 

S.Th., 11-11,123,40; SCARAMELLI, Dhectorio ascitico t.3 a.3; Ch. de Smedt, Notre vie 
surnaturelle t.2 p.210-67; Barr 4, Tractatus de Virtutibus p.2.» 0.3; Janvier, Cardme igzo; 
Tanquerey, Teotogia ascdtica 0.1074-98; Garrigou-Lagrange, Tres edades IV,i3; Prum- 
MER, Manuale Theologiae Moralis II n.626-42. 

325. I. Naturaleza.—La palabra «fortaleza» puede tomarse 
en dos sentidos principales; a) en cuanto significa, en general, cierta 
firmeza de animo o energla de caracter. En e.ste sentido no es virtud 
especial, sino mas bien una condicidn general que acompaña a toda 
virtud, que, para ser verdaderamente tal, ha de ser practicada con 
firmeza y energia; y b) para designar una virtud especial que lleva 
ese mismo nombre. Y asi entendida, puede definirse: una virtud car- 
dinal infundida con la gracia santificante que enardece el apetito iras- 
cible y la voluntad para que no desistan de conseguir el bien arduo o di- 
ficil ni siquiera por el mdximo peligro de la vida corporal. Expliquemos 
un poco la definicion: 

" 11 - 11 , 120 . 
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a) «Una virtud cardinal...», puesto que vindica para si, de manera 
especialfsima, una de las condiciones comunes a todas las demas virtudes, 
que es h. firmeza en el obrar (II-II, 123,11). 

b) «... INFUNDIDA CON LA GRACiA SANTiFiCANTE...», para distinguirla de 
la fortaleza natural o adquirida. 

c) «... qUE ENARDECE EL APETITO IRASCIBLE Y LA VOLUNTAD...»-La 

fortaleza reside, como cn su sujeto propio, en el apetito irascible, porque se 
ejercita sobre el temor y la audacia, que en el residen. Claro que influye 
tambi^n, por redundancia, sobre la voluntad para que pueda elegir el bien 
arduo y diflcil sin que le pongan obstdculo las pasiones. Propiamente, la 
fortaleza, en cuanto virtud, reside en el apetito irascible para superar e! 
temor y moderar la audacia (123,3). 

d) «... PARA QUE NO DESISTAN DE CONSEGUIR EL BIEN ARDUO O DIFfciL...» 
Como cs sabido, el bien arduo constituye el objeto del apetito irascible 
(1-11,23, i). Ahora bien: la fortaleza tiene por objeto robustecer el apetito 
irascible para que no desista de conseguir ese bien diflcil por grandes que 
sean las diflcultades o peligros que se presenten. 

e) «... Ni siquiERA POR EL mAximo peligro de la vida corporal».— 
Por encima de todos los bienes corporales hay que buscar siempre el bien 
de la raz6n y de la virtud, que es inmensamente superior al corporal; pero 
como cntre los pcUgros y tem.ores corporale.! el miis terrible de todos es ia 
muerte, la fortaleza robustece principalmente contra e.stos temores (123,4). 
Y entre los peligros de muerte se refiere principalmente a los de la guerra 
(i23.S)- 

La fortaleza tiene dos actos; atacar y resistir. La vida del hom- 
bre sobre la tierra es una milicia (lob 7,1). Y, a semejanza del solda- 
do en la llnea de combate, unas veces hay que atacar para la defensa 
del bien, reprimiendo o exterminando a los impugnadores, y otras 
hay que resistir con firmeza sus asaltos para no retroceder un paso 
en el camino emprendido. De estos dos actos, el principal y mis di- 
flcil es resistir (contra lo que comfinmente se cree), porque es m4s 
penoso y heroico resistir a un enemigo que por el hecho mismo de 
atacar se considera mds fuerte y poderoso que nosotros, que atacar 
a un enemigo a quien, por lo mismo que tomamos la iniciativa con- 
tra el, consideramos mas debil que nosotros. Hay todavia otras ra- 
zones, que expone admirablemente Santo Tomds (123,6 c et ad i). 
Por eso, el acto del martirio, que consiste en resistir o soportar la 
muerte antes que abandonar el bien, constituye el acto principal de 
la virtud de la fortaleza (124). 

La fortaleza se manifiesta principalmente en los casos repenti- 
nos e imprevistos. Es evidente que el que reacciona en el acto con- 
tra el mal, sin tener tiempo de pensarlo, muestra ser mas fuerte que 
cl que lo hace unicamente despues de madura reflexion (123,9). 

EI fuerte puede usar de la ira como instrumento para su acto 
de fortaleza en atacar; pero no de cualquier ira, sino unicamente de 
la controlada y rectificada por la raz6n (123,10). 
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326. 2. Importancia y necesidad.—La fortiJeza es una vir- 
tud muy importante y excelente, aunque no sea la maxima entre 
todas las cardinales. Porque el bien de la razon—objeto de la vir- 
tud—pertenece essentialiter a la prudencia; effective, a la justicia, y 
s61o conservative (o sea removiendo los impedimentos) a la fortaleza 
y templanza. Entre estas dos ultimas prevalece la fortaleza, porque 
es mas diñcil superar en el camino del bien los peligros de la muerte 
que los que proceden de las delectaciones del tacto. Por donde se ve 
que el orden de perfeccion entre las virtudes cardinales es el siguien- 
te: prudencia, justicia, fortaleza y templanza (123,12). 

La fortaleza, en su doble acto de atacar y resistir, es muy importante y 
necesaria en la vida espiritual. Hay en el camino de la virtud gran mimero 
de obstaculos y dificultades que es preciso superar con valentia si queremos 
llegar hasta las cumbres. Para ello es menester mucha decision en emprender 
el camino de la perfecci6n cueste lo que costare, mucho valor para no asus- 
tarse ante la presencia del enemigo, mucho coraje para atacarle y vencerle y 
mucha constancia y aguante para llevar el esfuerzo hasta el fin sin abandonar 
las armas en medio del combate. Toda esta firmeza y energia tiene que pro- 
porcionarla la virtud de la fortaleza. 

327. 3. Vicios opuestos.—A la fortaleza se oponen tres vi- 
cios: uno por defecto, el temor o cobardia (125), por el que se rehuye 
soportar las molestias necesarias para conseguir el bien dificil o se 
tiembla desordenadamente ante los peligros de muerte; y dos por 
exceso: la impasibilidad o indiferencia (126), que no teme suficiente- 
mente los peligros que podrla y deberla temer, y la audacia o temeri- 
dad (127), que desprecia los dictdmenes de la prudencia saliendo 
al encuentro del peligro. 

328. 4. Partes de la fortaleza.—La fortaleza no tiene partes 
subjetivas o especies por tratarse de una materia ya muy especial y 
del todo determinada, como son los peligros de muerte. Pero si tie- 
ne partes integrales y potenciales, constituidas ambas por las mismas 
virtudes materiales, pero con la particularidad de que, si sus actos 
se refieren a los peligros de muerte, constituyen las partes integra- 
les de la misma fortaleza, y si a otras materias menos dificiles, cons- 
tituyen sus partes potenciales o virtudes anejas (128). Unas y otras 
se distribuyen del siguiente modo: 

con prontitud de animo y confianza en el fin: 
MAGNANIMIDAD (129). 

sin desistir a pesar de los grandes gastos que oca- 
sionen; magnificencia (134). 

causadas por la tristeza de los males presentes: 

PACIENCIA y LONGANIMIDAD (136). 
sin abandonar la resistencia por la prolongacion 
del sufrimiento: perseverancia y constan- 
CIA (137). 

He aqul una breve descripcion de cada una de ellas. 
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329. i) La magnanimidad (129).—Es una virtud que in- 
clina a acoineter obras grandes, esplendidas y dignas de honor en todo 
genero de virtudes. Empuja siempre a lo grande, a lo esplendido, a 
la virtud eminente; es incompatible con la mediocridad. En este sen- 
tido es la corona, ornamento y esplendor de todas las demds virtudes. 

La magnanimidad supone un alma noble y elevada. Se la suele conocer 
con los nombres de «grandeza de alma» o «nobleza de caracter». E1 magna- 
nimo es un espiritu selecto, exquisito, superior. No es envidioso, ni rival de 
nadie, ni se siente humillado por el bien de los demas. Es tranquilo, lento, 
no se entrega a muchos negocios a la vez, sino a pocos, pero grandes o espl6n- 
didos. Es verdadero, sincero, poco hablador, amigo fiel. No miente nunca, 
dice lo que siente, sin preocuparse de la opinion de los demas. Es abierto y 
franco, no imprudente ni hipocrita. Objetivo en su amistad, no se obceca 
para no ver los defectos del amigo. No se admira demasiado de los hombres, 
de las cosas o de los acontecimientos. Solo admira la virtud, lo noble, lo 
grande, lo elevado: nada mas. No se acuerda de las injurias recibidas; las 
olvida facilmente; no es vengativo. No se alegra demasiado de los aplausos 
ni se entristece por los vituperios; ambas cosas son mediocres. No se queja 
por las cosas que le faltan ni las mendiga de nadie. Cultiva el arte y las cien- 
cias, pero sobre todo la virtud. Es virtud muy rara entre los hombres, puesto 
que supone el ejercicio de todas las demds virtudes, a las que da como la 
tiltima mano y complemento. En realidad, los linicos verdaderamente mag- 
nanimos son los santos. 

A la magnanimidad se oponen cuatro vicios; tres por exceso y uno 
por defecto. Por exceso se oponen directamente; 

a) La presuncidn (130), que inclina a acometer empresas supe- 
riores a nuestras fuerzas. 

b) La ambicidn (131), que impulsa a procurarnos honores in- 
debidos a nuestro estado y merecimientos. 

c) La vanagloria (132), que busca fama y nombradia sin me- 
ritos en que apoyarla o sin ordenarla a su verdadero fin, que es la 
gloria de Dios y el bien del prbjimo. Gomo vicio capital que es, de 
el proceden otros muchos pecados, principalmente la jactancia, el 
afan de novedades, hipocresla, pertinacia, discordia, disputas y des- 
obediencias (132,5). 

d) Por defecto se opone a la magnanimidad la pusilanimi- 
dad (133), que es el pecado de los que por excesiva desconfianza en sl 
mismos o por una humildad mal entendida no hacen fructificar todos 
los talentos que de Dios han recibido; lo cual es contrario a la ley na- 
tural, que obliga a todos los seres a desarrollar su actividad, poniendo 
a contribucion todos los medios y energias de que Dios les ha dotado. 

330. 2) La magnificencia (134).—Es la virtud que inclina a 

emprender obras esplendidas y dificiles de ejecutar sin arredrarse ante la 
magnitud del trabajo o de los grandes gastos que sea necesario invertir. 
Se distingue de la magnanimidad en que esta tiende a lo grande en 
cualquier virtud o materia, mientras que la magnificencia se refiere 
unicamente a las grandes obras factibles, tales como la construccion 
de templos, hospitales, universidades, monumentos artisticos, etce- 
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tera (134,2 ad 2). Es la virtud propia de los ricos 1, que en nada me- 
jor pueden emplear sus riquezas que en el culto de Dios o en prove- 
cho y utilidad de sus projimos. 

Es increible la obcecacion de muchos ricos que se pasan la vida ateso- 
rando riquezas, que tendran que abandonar a la hora de la muerte, cn vez 
de fabricarse una esplendida mansion en el cielo con su desprendimiento y 
generosidad en este mundo. Son legidn los que prefieren ser millonarios se- 
tenta años en la tierra en vez de serlo en el cielo por toda la eternidad. 

A la magnificencia se oponen dos vicios: uno por defecto, la ta- 
cañeria o mezquindad (i3S.i), que en los gastos a realizar se queda 
muy por debajo de lo esplendido y magnifico, haciendolo todo a lo 
pequeño y a lo pobre; y otro por exceso, el derroche o despilfarro 
(i3S>2), que lleva al extremo opuesto, fuera de los h'mites de lo pru- 
dente y virtuoso. 

331. 3) La paciencia (136).—Es la virtud que inclina a sopor- 

tar sin tristeza de espiritu ni abatimiento de corazdn los padecimientos 
fisicosy morales. Es una de las virtudes mds necesarias en la vida cris- 
tiana, porque, siendo innumerables los trabajos y padecimientos que 
inevitablemente tenemos todos que sufrir en este valle de lagrimas, 
necesitamos la ayuda de esta gran virtud para mantenernos firmes 
en el camino del bien sin dejarnos abatir por el desaliento y la 
tristeza. Por no tener en cuenta la practica de esta virtud, muchas 
almas pierden el merito de sus trabajos y padecimientos, sufren mu- 
chisimo mds al faltarles la conformidad con la voluntad de Dios y no 
dan un solo paso firme en el caniino de su santificacidn. Los princi- 
pales motivos de la paciencia cristiana son los siguientes: 

a) La conformidad con la voluntad amorosfsima de Dios, que sabe me- 
jor que nosotros lo que nos conviene, y por eso nos envia tribulaciones y 
dolores. 

h) E1 recuerdo de los padecimientos de Jesiis y de Marfa—modelos 
incomparables de paciencia—y el sincero deseo de imitarles. 

c) La necesidad de reparar nuestros pecados por la voluntaria y vir- 
tuosa aceptacidn del sufrimiento en compensacidn de los placeres ilfcitos 
que nos hemos permitido al cometerlos. 

d) La necesidad de cooperar con Cristo a la aplicacidn de los frutos de 
su redencidn a todas las almas, aportando nuestros dolores unidos a los suyos 
para completar lo que falta a su pasidn, como dice el apostol San Pablo 
(Col. 1,24). 

e) La perspectiva soberana de la eternidad bienaventurada que nos 
aguarda si sabemos sufrir con paciencia. E1 sufrir pasa, pero el fruto de 
haber santificado el sufrimiento no pasara jaraas. 

Veamos ahora los prinoipales grados que pueden distinguirse en 
la practica progresiva y cada vez mas perfecta de esta virtud 2. 

Sin embargo.^tarnbien los pobres pueden y deben poseer su espiritu en la preparacibn 
grados de amor al sufrimiento, remitimos al lector a lo que dijimos en aquei otro lugar (cf. n. 183). 
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a) La resignacion sin quejas ni impaciencia ante las cruces que el 
Señor nos envla o permite que vengan sobre nosotros. 

b) La paz y serenidad ante esas mismas penas, sin ese tinte de tris- 
teza o melancolla que parece inseparable de la mera resignacibn. 

c) La dulce aceptacion, en la que empieza a manifestarse la alegda 
interior ante las cruces que Dios envla para nuestro mayor bien. 

d) El gozo completo, que lleva a darle gracias a Dios, porque se digna 
asociarnos al misterio redentor de la cruz. 

e) La locura de la cruz, que prefiere el dolor al placer y pone todas 
sus delicias en el sufrimiento exterior e interior, que nos configura con Je- 
sucristo: «Cuanto a mf, no quiera Dios que me glorle sino en la cruz de 
nuestro Señor Jesucristo, por quien el mundo esta crucificado para ml y yo 
para el mundo» (Gal. 6,14); «O padecer o morir» (Santa Teresa); «Padecer, 
Señor, y ser despreciado por Vos» (San Juan de la Cruz); «He llegado a no 
poder sufrir, pues me es dulce todo padecimiento» (Santa Teresita). 

Contra la paciencia pueden señalarse dos vicios opuestos: uno 
por defecto, la impaciencia, que se manifiesta al exterior con ira, que- 
jas, murmuraciones y otras cosas semejantes; y otro por exceso, la 
insensibilidad o dureza de corazdn, que no por motivo virtuoso, sino 
por falta de sentido humano o sociai, no se inmuta ni impresiona ante 
ninguna calamidad propia o ajena. 

332. 4) La longanimidad (136,5) es una virtud que nos da 

dnimo para tender a algo bueno que estd muy distante de nosotros, o 
sea, cuya consecucidn se hari esperar mucho tiempo. En este sen- 
tido, se parece mds a la magnanimidad que a la paciencia; pero te- 
niendo en cuenta que, si el bien esperado tarda mucho en Ilegar, se 
produce en ei alma cierta tristeza y dolor, la longanimidad, que s®- 
porta virtuosamente este dolor, se parece mds a la paciencia que a 
ninguna otra virtud. 

«La longanimidad es una virtud que consiste en saber aguardar. Saber 
aguardar a Dios, al prñjimo y a nosotros mismos. iEn qu4? En el bien que 
de ellos esperamos. Por consiguiente, la longanimidad consiste en evitar la 
impaciencia que podrla causarnos la demora o tardanza de este bien. Saber 
sufrir esta tardanza, he aqui, en realidad, lo que es la longanimidad. Por eso 
la llaman algunos larga esperanza. 

Es la virtud de Dios, que sabe aguardarnos a todos a nuestra hora; la 
virtud de los santos, siempre sufridos, siempre pacientes con todos. Grande 
y admirable virtud, que el apostol San Pablo coloca entre los doce frutos 
del Esplritu Santo (Gal. 5,22)* 3. 

333- S) La perseverancia (137).—Es una virtud que inclina a 
persistir en el ejercicio del bien a pesar de la molestia que su prolonga- 
ddn nos ocasione. Se distingue de la longanimidad en que esta se 
refiere mds bien al comienzo de una obra virtuosa que no se consu- 
mar4 del todo hasta pasado largo tiempo; mientras que la perseve- 
rancia se refiere a la continuaddn del camino ya emprendido, a pesar 
de los obstacuios y molestias que vayan surgiendo en el. Lanzarse 
a una empresa virtuosa de larga y dificil eiecucidn es propio de la 
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longanimidad; permanecer inquebrantablemente en el camino em- 
prendido un dia y otro dia, sin desfallecer jamas, es propio de la 
perseverancia. 

Todas las virludes necesitan la ayuda y complemento de la per- 
severancia, sin la cual ninguna podrla ser perfecta ni siquiera man- 
tenerse mucho tiempo. Porque, aunque todo habito o virtud, por 
comparacion al sujeto donde reside, sea una cualidad dificilmente 
movible y, por lo mismo, persistente de suyo, la especial dificultad 
que proviene de la prolongacion de la vida virtuosa hasta el fin ha 
de ser vencida por una virtud tambien especial, que es la perseveran- 
cia (137,1 ad 3). 

Es imposible la perseverancia en el bien sin una especial ayuda de la 
gracia. Santo Tomas se plantea expresamente esta cuestidn y la resuelve ma- 
gistralmente (137,4). De la doctrina que expone en ese articulo, completada 
con la de sus lugares paralelos, se desprende lo siguiente: 

a) La virtud de la perseverancia, como habito sobrenatural, es insepa- 
rable de la gracia santificante; perdida ]a gracia, se pierde la perseverancia 
juntamente con todas las demas virtudes (137,4). 

b) Para poner en ejercicio cualquier virtud infusa se requiere el previo 
empuje de la gracia actual ordinaria, que Dios, por otra parte, no niega a 
nadie que no ponga obstdculo alguno a su recepcion (I-II, 109,9). 

c) Para perseverar durante largo tiempo en el bien se requiere una gra- 
cia actual especial, sin la cual no se podria de hecho, pero con la cual se pue- 
de siempre 

d) Para perseverar en el bien hasta la muerte (perseverancia final) se 
requiere un auxilio especialisimo de Dios enteramente gratuito, que, por lo 
mismo, nadie puede estrictamente merecer, aunque puede impetrarse infa- 
liblemente con la oracion revestida de las debidas condiciones 5. 

334. 6) La constancia (137,3) es una virtud intimamente 
relacionada con la perseverancia, de la que se distingue, sin embargo, 
por razon de la distinta dificultad que trata de superar; porque lo 
propio de la perseverancia es dar firmeza al alma contra la dificultad 
que proviene de la prolongacidn de la vida virtuosa, mientras que a 
la constancia pertenece robu.stecerla contra las demas dificultades 
que provienen de cualquier otro impedimento exterior (v.gr., la in- 
fluencia de los malos ejemplos); y esto hace que la perseverancia sea 
parte mas principal de la fortaleza que la constancia, porque la di- 
ficultad que proviene de la prolongacion del acto es mas intrinseca 
y esencial al acto de virtud que la que proviene de los exteriores im- 
pedimentos, de los que se puede huir mas facilmente. 

Vicios opuestos. —A la perseverancia y constancia se oponen dos 
vicios: uno por defecto, la inconstancia (que Santo Tomas llama mo- 
licie o blandura—^138,1—), que inclina a desistir fdcilmente de laprac- 
tica del bien al surgir las primeras dificultades, provenientes, sobre 
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todo, de tener que abstenerse de muchas delectaciones; y otro por 
exceso, la pertinada o terquedad (138,2) del que se obstina en no ce- 
der cuando serla razonable hacerlo. 

335- 7) Medios de perfeccionarse en la fortalcza y virtu- 

des derivadas.—Los principales son los siguientes 

i." Pedirla incesantemente a Dios. —Porque, aunque cs verdad que 
&te es un medio general que puede aplicarse a todas las virtudes, ya que 
todo don sobrenatural viene de Dios (lac. 1,17), no lo es menos que en orden 
a la fortaleza necesitamos una especial ayuda de Dios, dada la debilidad y 
flaqueza de nuestra pobre naturaleza humana, vulnerada por el pecado. Sin 
el auxilio de la gracia, no podemos nada (cf. lo. 15,5), pero todo lo podemos 
con EI (Phil. 4,13). Por eso en la Sagrada Escritura se nos inculca tan insis- 
tentemente la necesidad de pedir el auxilio de Dios, que es nuestra fortale- 
za: «Tii eres ciertamente mi roca, mi ciudadela» (Ps. 30,4), y el que la da a 
su pueblo: «Es el Dios de Israel, el que da a su pueblo fuerza y poderlo» 
(Ps. 67,36). 

2.0 PrEVER LAS DIFICULTADES qUE ENCONTRAREMOS EN EL CAMINO DE 
la virtud y aceptarlas de antemano.^ —Lo recomienda el Ang6lico Doc- 
tor como cosa conveniente a todos, y principalmente a los que no han ad- 
quirido todavia el habito de obrar con fortaleza (123,9). Asi va perdiendo 
poco a poco el miedo, y cuando sobrevienen de hecho esas dificultades, se 
las vence con intrepidez como cosa ya prevista de antemano. 

3. “ Abrazar con generosidad las pequbñas molestias de la vida 
DiARiA para fortalecer nuestro espIritu contra el dolor. —E1 que se 
va acostumbrando a vivir a la intemperie, se considerard feliz y dichoso al 
encontrarse bajo tejado, aunque carezca de calefacci6n central. Si no acep- 
tamos generosamente las pequeñas molestias inevitables: frlo, calor, dolor- 
cillos, contradicciones, ingratitudes, etc., de que esta Ilena la vida humana, 
jamas daremos un paso serio en la fortaleza cristiana. 

4. ® PONER LOS OJOS CON FRECUENCIA EN JeSUCRISTO CRUCIFICADO. —No 
hay nada que tanto conforte y anime a las almas delicadas como la contem- 
placiñn del herolsmo de Jesiis. Var6n de dolores y conocedor de todos los 
quebrantos (Is. 53,3), nos dej6 ejemplo con sus padecimientos para que si- 
gamos sus pasos (i Petr. 2,21). Jamas tendremos que sufrir en nuestro cuerpo 
de pecado dolores comparables a los que E1 quiso voluntariamente soportar 
por nuestro amor. Por grandes que sean nuestros sufrimientos de alma o 
cuerpo, levantemos los ojos hacia el crucifijo, y E1 nos dara la fortaleza para 
sobrellevarlos sin queja ni amargura. Tambien el recuerdo de los dolores 
inefebles de Maria («(Oh vosotros, cuantos por aqul pasais: mirad y ved si 
hay dolor comparable a mi dolor!»: Lam. 1,12) es manantial inagotable de 
consuelo y fortaleza. 

5. ® Intensificar nuestro amor a Dios. —E1 amor es fuerte como la 
muerte (Cant. 8,6) y no retrocede ante ningñn obstaculo a trueque de con- 
tentar al amado. E1 es el que daba a San Pablo aquella fortaleza sobrehumana 
para superar la tribulaci6n, la angustia, la persecuci6n, el hambre, la desnu- 
dez, el peligro y la espada: «Mas en-todas estas cosas vencemos por aquel 

‘ Gf. ScARAMKLU, Directorio ascdtico t.3 3,3 c.3. 
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que nos am6» (Rom. 8,35-37). Cuando se ama de verdad a Dios, las dificul- 
tades en su servicio no existen y la flaqueza misma del alma se trueca en im 
motivo mas para esperarlo todo de El; «Muy gustosamente, pues, continuarfe 
gloriandome en mis debilidades para que habite en mf !a fuerza de Cristo..., 
pues cuando parezco debil, entonces es cuando soy fuerte» (2 Cor. 12,9-10). 
Claro que este heroismo es ya efecto del don de fortaleza, del que vamos a 
hablar ahora. 


E 1 don dc fortaleza 

S.Th., II-II,i39.-Viase la nota bibliogrSfica del n.239. 

336. I. Naturalcza.—E1 don de fortaleza es un hdbito sobre- 
natural que robustece al alma para practicar, por instinto del Espiritu 
Santo, toda clase de virtudes heroicas con invencible confianza en supe- 
rar los mayores peligros 0 dificultades que puedan surgir. 

Expliquemos un poco la definicidn. 

a) «Un hAbito sobrenatural...» —Como los demas dones y virtudes 
infusas (g6nero prdximo de la definicidn). 

b) «... QUE ROBUSTECE AL ALMA...»—Precisamente tiene por misi6n ele- 
var sus fuerzas, por decirlo asl, hasta el plano de lo divino. 

c) «... PARA RRACTICAR, POR INSTINTO DEL EspIrITU SaNTO...» —Es lo 
propio y especlfico de los dones. Bajo su accidn, el alma no discurre ni ra- 
zona; obra por un impulso interior, a manera de instinto, que procede directa 
e inmediatamente del Esplritu Santo mismo, que pone en marcha sus dones. 

d) «... TODA CLASE DE viRTUDES HEROICAS...»—^Aunque la vhtud que el 
don de fortaleza viene a perfeccionar y sobre !a que recae directamente sea 
la de su mismo nombre, sin embargo, su influencia Ilega a todas las demds 
virtudes, cuya prictica en grado heroico supone una fortaleza de alma ver- 
daderamente extraordinaria, que no podda proporcionar la sola virtud aban- 
donada a sl misma. Lo dice expresamente Santo Tomis L y se comprende 
sin esfuerzo que tiene que ser asl. Por eso, el don de fortaleza, que tiene 
que abarcar tantos y tan diversos actos de virtud, necesita, a su vez, ser go- 
bernado por el don de consejo (139,1 ad 3). 

«Este don—advierte el P. Lallemant—es una disposicidn habitual 
que pone el Esplritu Santo en el alma y en el cuerpo para hacer y 
sufrir cosas extraordinarias, para emprender las acciones mas diflci- 
les, para exponerse a los daños mds temibles, para superar los traba- 
jos mas rudos, para soportar las penas mas horrendas; y esto constan- 
temente y de una manera heroica» 8. 

e) «... CON INVENCIBLE CONFIANZA EN SUPERAR LOS MAYORES PEHGROS 
o DIFICULTADES QUE PUEDAN sURGiR...»—Es una de las mis claras notas de 
diferenciacion entre la virtud y el don de fortaleza. Tambi6n la virtud—dice 

lo mismo, el don de fortaleza se extiende a todas las dificultades que pueden surgir en ias ’cosas 

todas las dificultades, ya sea en las pasiones, ya-en las operaciones (In III Sent. d.34 q.3 a.i 
q.*2 sol.). 

« P. Lallsmant, La doctrine spirituelle princ.4 c.4 a.6. 
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Santo Tomds—tiene por misidn robustecer al alma para sobrellevar cual- 
quier dificultad o peligro; pero proporcionarle la invencible confianza de que 
los superara de hecho, pertenece al don de fortaleza (139,1 ad i). 

La fortaleza natural o adquirida robustece el alma para sobrellevar 
los mayores trabajos y exponerse a los mayores peligros—como vemos 
en muchos h6roes paganos—, pero no sin cierto temblor o ansiedad, 
nacido de la clara percepcion de la flaqueza de las propias fuerzas, 
linicas con que se cuenta. La fortaleza infusa se apoya ciertamente en 
el auxilio divino—que es de suyo omnipotente e invencible—, pero 
se conduce en su ejercicio al modo humano, o sea, segun la regla de 
la razon iluminada por la fe, que no acaba de quitarle del todo al 
alma el temor y temblor. EI don de fortaleza, en cambio, le hace so- 
brellevar los mayores males y exponerse a los mas inauditos peligros 
con gran confianza y seguridad, por cuanto la mueve el propio Espl- 
ritu Santo no mediante el dictamen de la simple prudencia, sino por 
la altlsima direccidn del don de consejo, o sea, por razones enteramen- 
te divinas 

337. 2. Necesidad.—E1 don de fortaleza es absolutamente 
necesario para la perfeccion de las virtudes infusas—particularmente 
de la del mismo nombre—y a veces para la simple permanencia en el 
estado de gracia. 

a) Para la perfeccion de las virtudes infusas. —Unicamente 
puede llamarse perfecta una virtud cuando su acto brota del alma con 
energia, prontitud e inquebrantable perseverancia. Ahora bien: este 
heroismo continuo y jamis desmentido es francamente sobrenatural, 
y no puede explicarse satisfactoriamente mds que por la actuacibn 
del modo sobrehumano de los dones del Espiritu Santo, particularmen- 
te—en este sentido—del don de fortaleza. 

b) Para la perfeccion de la virtud de la fortaleza. —La 
doctrina anterior—valedera para todas las virtudes—, ^puede apli- 
carse tambien a la virtud de la fortaleza? Indudablemente que si. 
Porque, como explica Santo Tomas, aunque la virtud de la fortaleza 
tiende de suyo a robustecer al alma contra toda clase de dificultades 
y peligros, no lo acaba de conseguir del todo mientras permanezca 
sometida al regimen de la razon iluminada por la fe (modo humano). 
Es preciso que el don de fortaleza le arranque de cuajo todo motivo 
de temor o indecision al someterla a la mocion directa e inmediata del 
Espiritu Santo (modo divino), que le da una confianza y seguridad 
inquebrantables (139 ad i). He aqui como expone esta doctrina un 
autor contemporaneo: 

«Claro esta que la virtud de la fortaleza se extiende a los mismos objetos 
que el don, pero a pesar de ello deja en el alma cierta flaqueza. Para vencei 
lcis dificultades, desafiar los peligros, soportar la adversidad, se funda la vir 
tud, en parte, en los recursos humanos y, en parte, en los sobrenaturales y 
divinos. Solo que, siendo meramente virtud, no posee nunca completamente 
estos liltimos y obra siempre de modo humano. 

Esta impotencia de la virtud de la fortaleza la suple el don quitando al 

* Cf. lOAN 
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hombre aquella duda instintiva, la nativa flaqueza, que la virtud no consigue 
nunca vencer por completo. Para este fin se vale de la fortaleza de Dios, 
como si fuera la suya, o, mas bien, el Espiritu Santo es quien por su mocion 
nos reviste de su poder y nos ayuda a tender energica, constantemente y sin 
temor hacia nuestro fin» to. 

c) Para permanecer en estado de gracia. —Hay ocasiones en 
que el dilema se plantea repentina e inexorablemente: el heroismo 
o el pecado mortal. En estos casos—mucho mas frecuentes de lo que 
se cree—no basta la simple virtud de la fortaleza. Precisamente por 
lo violento, repentino e inesperado de la tentacion—cuya aceptacion 
o repulsa, por otra parte, es cuestion de un segundo—no es suficiente 
el modo lento y discursivo de las virtudes de la prudencia y forta- 
leza; es menester la intervencion ultrarrapida de los dones de con- 
sejo y defortaleza. Precisamente el Doctor Angelico se funda en este 
argumento para proclamar la necesidad de los dones incluso para 
la salvacion eterna (1-11,68,2). 

«Este don—escribe a este propbsito el P. Lallemant—es extremadamente 
necesario en ciertas ocasiones en las que se siente uno combatido por tenta- 
ciones apremiantes a las que, si se quiere resistir, es preciso resolverse a 
perder los bienes, el honor o la vida. En estos casos, el Espiritu Santo ayuda 
poderosamente con su consejo y su fortaieza al alma fiei, que, desconfiando 
de si misma y convencida de su debilidad y de su nada, implora su auxilio 
y pone en E1 toda su confianza. 

En estos trances, las gracias comunes no son suficientes; se precisan luces 
y auxilios extraordinarios. Por esto, el profeta enumera juntamente los dones 
de consejo y de fortaleza, el primero para iluminar el espiritu, y el otro para 
fortalecer el corazon» n. 

338. 3. Efcctos.—Son admirables los efectos que produce 

en el alma el don de fortaleza. He aqui los principales: 

l) PrOPORCIONA AL ALMA UNA ENERGfA INpUEBRANTABLE EN LA 

prActica DE LA virtud. 

Es una consecuencia inevitable dei modo sobrehumano con que a traves 
del don se practica la virtud de la fortaleza. E1 alma no conoce desfalleci- 
mientos ni flaquezas en el ejercicio de la virtud. Siente, naturalmente, el 
peso del di'a y del calor, pero con energia sobrehumana sigue impert^rrita 
hacia adelante a pesar de todas las dificultades. 

Acaso nadie con tanta fuerza y energi'a haya sabido exponer las dispo- 
siciones de estas almas como Santa Teresa de Jesus cuando escribe estas pa- 
labras: «Digo que importa mucho, y el todo, una grande y muy determinada 
determinacion de no parar hasta llegar a eila (ia perfeccion), venga lo que 
viniere, suceda lo que sucediere, trabajese lo que se trabajare, murmure 
quien murmurare, siquiera llegue alla, siquiera se muera en el camino o no 
tenga- corazon para los trabajos que hay en el, siquiera se hunda el mundo* 12. 
Esto es francamente sohrehumano y efecto clarisimo del don de fortaleza. 

E1 P. Meynard resume muy bien los principales efectos de esta energia 

ScHRijVERS, Los princirios de la vida espiritual I.2 p.2.^ c.4 a.2,IIl. 
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sobrehumana en la siguiente forma: «Los efectos del don de fortaleza son 
interiores y exteriores. E1 interior es un vasto campo abierto a todas las ge- 
nerosidades y sacrificios, que llegan con frecuencia al heroismo; son luchas 
incesantes y victoriosas contra las solicitaciones de Satands, contra el amor 
y la rebusca de si mismo, contra la impaciencia. En el exterior son nuevos y 
magnfficos triunfos obtenidos por el Espiritu Santo contra el error y el vicio; 
y tambien nuestro pobre cuerpo, participando de los efectos de una fortale- 
za verdaderamente divina y entregandose con ardor, ayudado sobrenatu- 
ralmente, a las practicas de la mortificacion o sufriendo sin desfallecer los 
mas crueles dolores. E1 don de fortaleza es, pues, verdaderamente cl princi- 
pio y la fuente de grandes cosas emprendidas o sufridas por Dios* 

2) DeSTRUVE POR COMPLETO LA TIBIEZA EN EL SERVICIO DE DlOS. 

Es una consecuencia natural de esta energfa sobrehumana. La tibieza 
—esa tuberculosis del alma que a tantos tiene completamente paralizados 
en el camino de la perfeccion—obedece casi siempre a la falta de cnergia y 
fortaleza en la practica de la virtud. Les resulta demasiado cuesta arriba tener 
que vencerse en tantas cosas y mantener su espiritu un dfa y otro dla en la mo- 
notonia del cumplimiento exacto de! deber liasta en sus detalles mas mlni- 
mos. La mayoria de las almas desfallecen de cansancio y renuncian a la lucha, 
entregandose a una vida rutinaria, mecdnica y sin horizontes, cuando no 
vuelven del todo las espaldas y abandonan por completo el camino de la 
virtud. Sdlo el don de fortaleza, robusteciendo en grado sobrehumano las 
fuerzas del alma, es remedio proporcionado y eficaz para destruir en absoluto 
y por completo la tibieza en el servicio de Dios, 

3) Hace AL ALMA INTREPIDA y valiente ANTE TODA clase de 
PELIGROS O ENEMIGOS. 

Es otra de las grandes finalidades o efectos del don de fortaleza, que apa- 
rece con caracteres impresionantes en la vida de los santos. Los apdstoles, 
cobardes y miedosos, abandonando a su Maestro en la noche del Jueves 
Santo—jaquel Pedro que ie neg6 tres veces despues de haberle prometido 
morir por su amor!—, se presentan ante el pueblo en la mañana de Pente- 
costes con una entereza y vaientia sobrehumanas. No temen a nadie. No 
tienen para nada en cuenta la prohibicidn de predicar en nombre de Jesfis 
impuesta por los jefes de !a Sinagoga, porque «es preciso obedecer a Dios 
antes que a los horabres» (Act. 5,2 q). Son apaleados y afrentados, y salen 
del concilio «contentos y alegres de haber sufrido aquel ultraje por el nom- 
bre de Jesus» (Act. 5,41). Todos confesaron a su Maestro con el martirio; 
y aquel Pedro que se acobardo de tal modo ante una mujerzuela, que no 
vacilo en negar a su Maestro, muere con increible entereza, crucificado ca- 
beza abajo, confesando al Maestro a quien nego. Todo esto era efecto sobre- 
humano del don de fortaleza, que recibieron los apostoles, con una plenitud 
inmensa, en la mañana de Pentecostes, 

Despues de ellos son innumerables los ejemplos en las vidas de los santos. 
Apenas se conciben las dificultades y peligros que hubieron de vencer un 
San Luis, rey de Francia, para ponerse al frente de la cruzada, una Santa 
Catalina de Sena para devolver a Roma al papa, una Santa Teresa para re- 
formar toda una Orden religiosa, una Santa Juana de Arco para luchar con 
las armas contra los enemigos de Dios y de su patria, etc,, etc. Eran verda- 
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deras montañas de peligros y dificultades las que les salian al paso; pero 
nada era capaz de detenerles; puesta su confianza ñnicamente en Dios, se- 
guian adelante con energfa sobrehumana hasta ceñir su frente con el laurel 
de la victoria. Era sencillamente un efecto maravilloso del don de fortaleza 
que dominaba su espiritu. 

4) Hace soportar los mayores dolores con gozo y alegria. 

La resignacibn, con ser una virtud muy laudable, es, sin embargo, im- 
perfecta. Los santos propiamente no la conocen. No se resignan ante el do- 
lor; salen a buscarlo voluntariamente. Y unas veces esta locura de la cruz se 
manifiesta en penitencias y maceraciones increlbles (Maria Magdalena, Mar- 
garita de Cortona, Enrique Susbn, Pedro de Alcantara) y otras en una pa- 
ciencia heroica, con la que soportan, con el cuerpo destrozado, pero con el 
alma radiante de alegria, los mayores sufrimientos, enfermedades y dolores. 
«He llegado a no poder sufrir—decia Santa Teresita delNiño Jesus—,porque 
me es dulce todo padecimiento» jLenguaje de heroismo, verdaderamente 
sobrehumano, que procede directa e inmediatamente de la actuaciñn inten- 
sisima del don de fortaleza. Los ejemplos son innumerables en la vida de 
los santos. 

5) PrOPORCIONA AL ALMA EL «HEROfSMO DE LO PEQ,UEÑO», ADE- 
mAs DEL HEROfsMO DE LO GRANDE. 

No se necesita mayor fortaleza para sufrir de un golpe el martirio que 
para soportar sin el menor desfallecimiento ese martirio a aljilerazos que 
constituye la prActica heroica del deber de cada dia, con sus mil pequeños 
detalles y menudas incidencias. Este principio, que es v41ido en cualquier 
g^nero de vida cristiana, adquiere, acaso, su mdximo exponente en la vida 
religiosa. He aquf un precioso texto de un autor contemporAneo. 

«La vida religiosa es un verdadero martirio. Las almas de los santos en- 
cuentran en ella abundante cosecha de sacrificios crucificantes, en los que 
el mirito puede igualar y aun sobrepasar el martirio de sangre. A condicibn 
de que no se deje pasar ninguna ocasibn de mortificar la naturaleza y de entre- 
garse sin reserva a las exigencias del amor, Dios sabe descubrir para cada 
alma, en el marco de su vocacibn, el camino del Calvario, que la conducira 
sin rodeos hasta la configuracibn perfecta con el Crucificado. La sola prac- 
tica—absolutamente fiel—de una regla religiosa aprobada por la Iglesia bas- 
taria para encaminar las almas hacia las mds altas cumbres de la santidad. 
Por esto decia el papa Juan XXII; «Dadme un dominico fiel a su regla y 
constituciones y, sin mas milagros, le canonizar^». Lo mismo podria decirse 
de la legislacibn del Carmelo o de toda otra forma de vida religiosa. E1 per- 
fecto cumplimiento del deber obscuro exige el ejercicio cotidiano del don 
de fortaleza. No son ias cosas extraordinarias las que hacen a los santos, sino 
la manera divina de cumplirlas. Este «heroismo de la pequeñez», del que 
Santa Teresita de! Niño Jesñs es, acaso, el ejemplo mas brillante en la Igle- 
sia, encuentra una nueva forma de realizacion en la Carmelita de Dijon. 
Las mortificaciones extraordinarias le estuvieron siempre prohibidas, y las su- 
plio con una fidelidad heroica a las raenores observancias de su orden, sa- 
biendo encontrar en su regla del Carmelo «la forma de su santidad» y el 
secreto de «dar su sangre gota a gota por la Iglesia hasta su agotamiento*. 

EI don de fortaleza, en efecto, en contra de lo que se cree comunmente, 

*« Cf. «Novi.ssima verba* (29 dc mayo). 
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consiste menos en emprender con valor grandes obras por Dios que en so- 
portar con paciencia y con la sonrisa en los labios todas las crucifixiones de 
la vida. Esta fortaleza de alma brilla en los santos a la hora del martirio y en 
la vida de Jesiis en el momento de su muerte en la cruz. Juana de Arco es 
mas fuerte sobre su hoguera que en su entrada victoriosa en Orleans al frente 
de su ej&cito» 15. 

339. 4. Bienaventuranzas y frutos corrcspondientcs.— 
Santo Tomas, siguiendo a San Agustin, atribuye al don de forta- 
leza la cuarta bienaventuranza; «Bienaventurados los quc tienen ham- 
bre y sed de santidad, porque ellos seran hartos» (Mt. 5,6), porque 
la fortaleza recae sobre cosas arduas y dificiles; y desear santificarse, 
no de cualquier manera, sino con verdadera hambre y sed, es en ex- 
tremo arduo y dificil 1®. Y asi vemos, en efecto, que las almas dorni- 
nadas por el don de fortaleza tienen un deseo insaciable de hacer y 
de sufrir grandes cosas por Dios. Ya en este mundo comienzan a 
recibir la recompensa con el crecimiento de las virtudes y los goces 
espiiituales intenslsimos con que Dios llena frecuentemente sus 
almas. 

Los frutos que responden a ese don son la paciencia y la longa- 
nimidad. E1 primero, para soportar con heroismo los sufrimientos 
y males; el segundo, para no desfallecer en la prdctica prolongada del 
bien (139,2 ad 3). 

340. 5. Vicios opuestos.—Segdn San Gregorio 17, al don de 
fortaleza se oponen el temor desordenado o timidez, acompañado mu- 
chas veces de cierta/Iojedad natural, que proviene del amor a la pro- 
pia comodidad, y nos impide emprender grandes cosas por la gloria 
de Dios y nos impulsa a huir de la abyeccion y del dolor. 

«Mil temores—escribe a este proposito el P. Lallemant—nos asaltan en 
todo momento y nos impiden avanzar en el camino de Dios y hacer multitud 
de bienes que harlamos si sigui&amos la luz del don de consejo y si tuvi^- 
ramos el ñnimo y valor que proviene del don de fortaleza; pero tenemos de- 
masiados puntos de vista humanos y todo nos hace miedo. Tememos que un 
empleo que la obediencia quiere darnos constituya un fracaso, y este temor 
nos lleva a rchusarlo. Tenemos miedo de arruinar nuestra salud, y esta 
aprehensidn hace que nos limitemos a un pequeño y comodo empleo, sin 
que ni el celo ni la obediencia puedan determinarnos a hacer algo mas. Te- 
nemos miedo de molestarnos, y este miedo nos aleja de las penitencias cor- 
porales o nos las hace usar con demasiada parsimonia. No se puede decir 
de cuantas omisiones nos hace culpables el miedo. Son muy pocas las perso- 
nas que hacen por Dios y por el projimo todo cuanto podrian hacer. Es preciso 
imitar a I03 santos, no teraiendo mas que al pecado, como San Juan Crisos- 
tomo; enfrentandonos con toda clase de riesgos y peligros, como San Fran- 
cisco Javier; deseando afrentas y persecuciones, como San Ignacio» ’ 
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341. 6. Medios de fomentar este don,—^Ademas de los me- 

dios generales para el fomento de los dones (recogimiento, oracion, 
fidelidad a la gracia, invocar al Espiritu Santo, etc.), afectan mas de 
cerca al don de fortaleza los siguientes, entre otros muchos: 

1) Acostumbrarnos ai. cumplimiento exacto del deber a pesar de 
TODAS LAS HEPUGNANCIAS.—Hay heroismos que acaso no esten a nuestro 
alcance con las fuerzas de que disponemos actualmente; pero es indudable 
que con la simple ayuda de la gracia ordinaria, que Dios no niega a nadie, 
podriamos hacer mucho mas de lo que hacemos. Nunca, ni con mucho, jxj- 
dremos llegar al heroismo de los santos hasta que actue intensamente en 
nosotros el don de fortaleza; pero esta actuacion no suele producirla el Es- 
piritu Santo para premiar la flojedad y pereza voluntaria. AI que hace lo 
que puede, no le faltara la ayuda de Dios; pero nadie puede quejarse de no 
experimentarla si ni siquiera hace lo que puede. A Dios rogando y con el 
mazo dando, 

2) No PEDIR A DlOS QUE NOS QUITE LA CRUZ, SINO IJNICAMENTE QUE 
NOS FUERZA PARA SOBRELLEVARLA SANTAMENTE.—E1 don de fortaleZa se 
da a los santos para que puedan resistir las grandes cruces y tribulaciones 
por las que inevitablemente tiene que pasar todo aquel que quiera llegar a la 
cumbre de la santidad. Ahora bien: si, al experimentar cualquier dolor o 
sentir el peso de una cruz que la Providencia nos envia, empezamos a que- 
jarnos y a pedirle a Dios que nos la quite, ide qud nos maravillamos si no 
vienen en nuestra ayuda los dones del Esplritu Santo? Si, al probarnos en 
cosas pequeñas, Dios nos halla flacos, icdmo va a seguir adelante en su accion 
divina purificadora? No nos quejemos de las cruces; pidamos al Señor tan 
s6lo que nos de fuerzas para Ilevarlas. Y esperemos tranquilos, que pronto 
sonara la hora de Dios. Jam4s se dejara vencer en generosidad. 

3) PRAcriQUEMos, coN valentIa o debilidad, mortificaciones vo- 
LUNTARiAS.—^No hay nada que tanto fortalezca contra el frio como acostum- 
brarse a vivir a la intemperie. E1 que se abraza voluntariamente con el dolor 
acaba por no temblar antc 61 y hasta por encontrar verdadero gusto en 61. 
No se trata de que nos destrocemos a golpes de disciplina o practiquemos 
las grandes maceraciones de los santos; no esta todavla el alma para ello. 
Pero esos mil detalles de la vida de diario; guardar el silencio cuando se 
siente la comezbn de hablar; no quejarse nunca de la inclemencia del tiempo 
de la calidad de la comida, de la pobreza del vestido; rezar las oraciones vo 
cales con recogimiento y atenci6n; mostrarse cariñosos y serviciales con las 
personas antipaticas; recibir con humildad y paciencia las burlas, repren- 
siones, contradicciones y acaso castigos que vengan sobre nosotros sin culpa 
alguna por nuestra parte, y otras mil cosillas por el estilo, podemos y debe- 
mos hacerlas violentandonos un poco con ayuda de la gracia ordinaria. 

Ni es menester sentirse valientes o esforzados para practicar estas cosas. 
Pueden llevarse a cabo aun en medio de nuestra flaqueza y debilidad. Santa 
Teresita se alegraba de sentirse tan debil y con tan pocas fuerzas, porque asi 
poni'a toda su confianza en Dios y todo lo esperaba de E11’. 

4) Busquemos en la Eucaristia la fortaleza para nuestras almas. — 
La Eucaristia es el pan de los angeles, pero tambien el pan de los fuertes. 
jComo robustece y conforta el alma este alimento divino! San Juan Cris6s- 

Gf., entre otros muchos lugares, las cuatro primeras cartas de su Epistolario dirigidas 
d su hermana Celina (Obras completas, Burgos 1950)- 


L. II. C. 2. LAS VIRIUDES infusas y dones del b. s. 569 

tomo dice que hemos de levantarnos de la sagrada mesa con fuerzas de le6n 
para lanzarnos a toda clase de empresas heroicas por la gloria de Dios 20. 
Es que en ella nos ponemos en contacto directo y entrañable con Cristo, 
verdadero Le6n de Juda (Apoc. 5,5), que se complace en transfundir a nues- 
tras almas algo de su divina fortaleza. 


ARTICULO 7 
La virtud de la templanza 


S.Th., 11-11,141-70; ScARAMELLi, Dhectorto ascetico t.3 a.4; Ch. Smedt, Notre vie «ir- 
naturelle 11 p.268-342; Barr6, Tractatus de Virtuiibus p.2.* c.4; Janvier, Carime 1921 
y 1922; Tanquerey, Teologxa ascetica n.1099-1166; Garrigou-Lagrange, Tres edades 
11,11-13; Prummer, Manuale Theologiae Moralis II n.643-7i7- 

342. I. Naturaleza.—La palabra templanza puede emplearse 
en dos sentidos: aj para significar la moderacion que impone la ra- 
zon en toda accion y pasidn (sentido lato), en cuyo caso no se trata 
de una virtud especial, sino de una condicion general que debe acom- 
pañar a todas las virtudes morales (141,2); y bj para designar una 
virtud especial que constituye una de las cuatro virtudes morales 
principales que se llaman cardinales (sentido estricto), En este sen- 
tido puede definirse; Una virtud sobrenatural que modera la inclina- 
cidn a los placeres sensibles, especialmente del tacto y del gusto, conte- 
niendola dentro de los limites de la razon iluminada por la fe. 

Expliquemos un poco la definicibn. 

aj «Una virtud sobrenatural...», para distinguirla de la templanza 
natural o adquirida. 

bj «... que modera la inclinaci6n a los placeres sensibles...» —Lo 
propio de la templanza es refrenar los movimientos del apetito concupisci- 
ble—donde reside—, a diferencia de la fortaleza, que tiene por misi6n 
excitar el apetito irascible en la prosecuci6n del bien honesto (141,2-3). 

c) «... ESPECIALMENTE DEL TACTO Y DEL GUSTO..,»—Aunque la templan- 
za debe moderar todos los placeres sensibles a que nos inclina el apetito 
concupiscible, recae de una roanera especialisima sobre los propios del tacto 
y del gusto (lujuria y gula principalmente), que llevan consigo maxima de- 
lectacion—como necesarios para la conseivacion de la especie o del indivi- 
duo—, y son por lo mismo mas aptos para arrastrar el apetito si no se le 
refrena con una virtud especial: la templanza estrictamente dicha (141,4). 
Principalmente recae sobre las delectaciones del tacto, y secundariamente 
sobre las de los demas sentidos (141,5). 

dj «... CONTENIENDOLA DENTRO DE LOS LIMITES DE LA RAZON ILUMINADA 
POR LA FE».— La templanza natural o adquirida se rige ñnicamente por las 
luces de la razon natural, y contiene al apetito concupiscible dentro de sus 
Hmites racionales o humanos (141,6); la templanza sobrenatural o infusa va 
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mucho mas lejos, puesto que a las de la simple razon natural añade las luces 
de la fe, que tiene exigencias mas finas y delicadas i. 

La templanza es una virtud cardinal (141,7), y en este sentido es una 
virtud excelente; pero, teniendo por objeto la moderacion en los actos del 
propio individuo, sin ninguna relacion a los demas, ocupa el liltimo lugar 
en la escala de las virtudes cardinales (141,8). 

343. 2. Importancia y necesidad.—Con ser la ultima de las 
cardinales, la templanza es una de las virtudes mas importantes y 
necesarias en la vida sobrenatural de una persona particular. La ra- 
Zon es porque ha de moderar, conteniendolos dentro de los limites 
de la razon y de la fe, dos de los instintos mas fuertes y vehementes 
de la naturaleza humana, que facilisimamente se extraviarian sin una 
virtud moderativa de los mismos. La divina Providencia, como es 
sabido, ha querido unir un deleite o placer a aquellas operaciones 
naturales que son necesarias para la conservacion del individuo o de 
la especie; de ahi la vehemente inclinacion del hombre a los placeres 
del gusto y del apetito genesico, que tienen aquella finalidad dtisima, 
querida e intentada por el Autor mismo de la naturaleza. Pero pre- 
cisamente por eso, por brotar con vehemencia de la misma natura- 
leza humana, tienden con gran facilidad a desmandarse fuera de los 
lirnites de lo justo y razonable—lo que sea menester para la conser- 
vacion del individuo y de la especie en la forma y circunstancias se- 
ñaladas por Dios, y no mas—, arrastrando consigo al hombre a la 
zona de lo ilicito y pecaminoso. Esta es la reizbn de la necesidad de 
una virtud infusa moderativa de esos apetitos naturales y de la sin- 
gular importancia de esta virtud en la vida humana. 

Tal es el papel de la templanza infusa. Ella es la que nos hace 
usar del placer para un fin honesto y sobrenatural, en la forma seña- 
iada por Dios a cada uno segun su estado y condicibn. Y como el 
placer es de suyo seductor y nos arrastra facilmente mds alla de los 
justos limites, la templanza inclina a la mortificacion incluso de mu- 
chas cosas llcitas para mantenernos alejados del pecado y tener per- 
fectamente controlada y sometida la vida pasional. 

344. 3. Vicios opuestos.—Santo Tomhs señala dos: uno por 
exceso, la intemperancia (142,2), que desborda los limites de la ra- 
zon y de la fe en el uso de los placeres del gusto y del tacto, y que, 
sin ser el maxiino pecado posible, es, sin embargo, el mas vil y opro- 
bioso de todos, puesto que rebaja al hombre al nivel de las bestias 
y animales y ofusca, como ningñn otro, las luces de la inteligencia 
humana (142,4); y otro por defecto, la insensibilidad excesiva (142, 
i), por el cual se huye incluso de los placeres necesarios para la con- 
servacion del individuo o de la especie que pide el recto orden de 
la razon. Unicamente se puede renunciar a ellos por un fin honesto 
(recuperar la salud, aumentar las fuerzas corporales, etc.) o por un 
motivo mas alto, como es el bien de la virtud (penitencia, virgini- 
dad, contemplacion), porque esto es altamente conforme a la razon 
y la fe (ibid.). 

> Cf. I-n.6i.4; 11-11,142,1 c «t ad I et ad 2. 
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4. Partes de la templanza (143).—En la templanza, como 
virtud cardinal que es, hay que distinguir sus partes integrales, sub- 
jetivas y poienciales. 


A) Partes integrales 

Son—como ya sabemos—aquellos elementos que integran una virtud o 
la ayudan en su ejercicio. La templanza tiene dos: la verguenza y la honestidad. 

345. i) La vcrgiienza (144) no es propiamente una vir- 
tud, sino cierta pasidn laudable que nos hace temer el oprobio y confu- 
sion que se sigue del pecado torpe. Es pasion, porque la vergiienza lleva 
eonsigo una transmutacion corporea (rubor, temblor...); y es lauda- 
ble, porque este temor, regulado por la razon, infunde horror a la 
torpeza (144,2). 

Nñtese que nos avergonzamos mas de quedar infamados ante 
personas sabias y virtuosas —por la rectitud de su juicio y el valor de 
su estima o aprecio—que ante las de poco juicio y raz6n (por eso, 
nadie se avergiienza ante los niños muy pequeños o los animales). 
Y, sobre todo, sentimos la verguenza del oprobio ante nuestros fami- 
liares, que nos conocen mejor y con los que tenemos que convivir 
continuamente (144,3). 

Santo Tomas observa agudamente que la vergiienza es patri- 
monio sobre todo de los jñvenes medianamente buenos. No la tienen 
los muy malos y viciosos (son desvergonzados), ni tampoco los vie- 
jos o muy virtuosos, porque se consideran muy lejos de cometer ac- 
tos torpes. Estos ultimos, sin embargo, conservan la vergiienza en 
la disposicidn del inimo, esto es, se avergonzarian de hecho si ines- 
peradamente incurrieran en algo torpe (144,4). 

346. 2) La honestidad (145) es el amor al decoro que provie- 
ne de la prdctica de la virtud. Coincide propiamente con lo honesto 
(145,1) y lo espiritualmente decoroso (145,2). Puede coincidir en 
un mismo sujeto con lo ñtil y deleitable—siempre lo es el ejercicio 
de ia virtud—, pero no todo lo dtil y deleitable es honesto (145,3). 
Es propiamente una parte integral de la templanza, por cuanto la 
honestidad es cierta espiritual pulcritud; y como lo pulcro se opone 
a lo torpe, la honestidad correspondera de una manera especial a 
aquella virtud que tenga por objeto hacernos evitar lo torpe; y tal es 
la templanza (145,4). 

Corolario prdctico. —Es utilisimo inculcar estas dos virtudes—verguen- 
za y honestidad—a los niños desde su mas tierna infancia. Son como los 
guardianes de la castidad y de la templanza. Desaparecida la vergvienza y la 
honestidad, el hombre se precipita en las mayores torpezas y desbrdenes. 
Nunca se insistira bastante en esto aun en el trato entre hermanitos y her- 
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B) Partes subjetivas 

Son las diversas especies en que se subdivide una virtud cardinal. Como 
la templanza tiene por principal misidn moderar la inclinacion a los placeres 
que provienen del gusto y del tacto, sus partes subjetivas se distribuyen en 
dos grupos: a) para lo referente al gusto: la abstinencia y la sobriedad; y 
b) para lo referente al tacto: la castidad y la virginidad. Examinemoslas breve- 
mente. 

347. i) La abstincncia (146) nos inclina a usar moderada- 
mente de los alimentos corporales segun el dictamen de la recta razon 
iluminada por la fe. La abstinencia, como virtud infusa o sobrenatu- 
ral, va mas lejos que ia virtud adquirida del mismo nombre. Esta 
ultima se gobierna por las solas luces de la razon natural y usa de 
los alimentos en la medida y grado que exija la necesidad o salud del 
cuerpo. La infusa, en cambio, tiene cuenta, ademas, con las exigen- 
cias del orden sobrenatural (v.gr., absteniendose en ciertos dias de 
los manjares prohibidos por la Iglesia). 

Acto propio de la virtud de la abstinencia es el ayuno (147), cuyo 
ejercicio obligatorio esta regulado por las leyes de la Iglesia 2. A1 
margen de esas leyes generales puede practicarse tambien por otras 
leyes especiales (v.gr., las constitucionales de una Orden religiosa) 
o por la devocion de cada uno controlada por la prudencia y discre- 
ci6n sobrenatural. 

Vicio opuesto .—A la abstinencia se opone la gula (148), feo vicio, 
del que hemos hablado ampliamente en otro lugar (cf. n.190). 

348. 2) La sobriedad (149), entendida de'una manera ge- 
neral, significa la moderacion y templanza en cualquier materia; pero 
en sentido propio o estricto es una virtud especial que tiene por objeto 
moderar, de acuerdo con la razon iluminada por la fe, el uso de las be- 
bidas embriagantes. Es curiosisimo el articulo cuarto de esta cuestion, 
donde Santo Tomas dice que, aunque la sobriedad es conveniente a 
toda clase de personas, de un modo especial deben cultivarla los jo- 
venes, ya de suyo tan inclinados a la sensualidad por el ardor de su 
juventud; las mujeres, por su debilidad mental; los ancianos, que de- 
ben dar ejemplo a los demas; los ministros de la Iglesia, que deben 
dedicarse a las cosas espirituales, y los gobernantes, que deben gober- 
nar con sabiduria. 

A la sobriedad se opone la embriaguez (150), que es uno de los 
vicios mas viles y repugnantes. La embriaguez voluntaria que llega 
a la perdida total de los sentidos es pecado mortal (150,2). 

349. 3 ) La castidad (151) es la virtud sobrenatural modera- 
tiva del apetito genesico. Es una virtud verdaderamente angelica, por 
cuanto hace al hombre semejante a los angeles; pero es una virtud 

2 Cf. CIC. cn.l2SO-54. 
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delicada y dificil, a cuya practica perfecta no se llega ordinariamente 
sino a base de una continua vigilancia y de una severa austeridad. 

Tiene varias formas, a saber: virginal, que es la abstencion vo- 
luntaria y perpetua de toda delectacion contraria; juvenil, que se 
abstiene totalmente de ellas antes del matrimonio; conyugal, que re- 
gula segun el dictamen de la razon y de la fe las delectaciones licitas 
dentro del matrimonio, y vidual, que se abstiene totalmente despues 
del matrimonio. 

La castidad se refiere a la materia principal; para regular los actos 
secundarios existe la pudicicia, que no es una virtud especial distinta 
de la castidad, sino una circunstancia de la misma (151,4). 

A1 hablar de la lucha contra la propia carne hemos indicado los 
principales medios para conservar la castidad (cf. n.i8o). 

A la castidad se opone la lujuria en todas sus especies y mani- 
festaciones (153 y 154), que es el vicio mas vil y degradante de todos 
cuantos se pueden cometer, aunque no sea el mayor de todos los pe- 
cados. Como vicio capital que es (153,4), de 61 se derivan otros mu- 
chos pecados, principalmente la ceguera de espiritu, la precipitacidn, 
la inconsideracidn, la inconstancia, el amor desordenado de si mismo, 
el odio a Dios, el apego a esta vida y el horror a la futura (iSS.S)- 

350. 4) La virginidad (152) es una virtud especial (152,3) 

distinta y mas perfecta que la castidad (152,5), que consiste en el pro- 
pdsito firme de conservar perpetuamente la integridad de la carne por 
un motivo sobrenatural. Para que tenga perfecta raz6n de virtud 
debe ser ratificada por un voto 3. 

N6tese que en la integridad de la carne pueden distinguirse tres 
momentos: a) su mera existencia sin prop6sito especial de conser- 
varla (v.gr., en los niños pequeños); b) su perdida material inculpa- 
ble (v.gr., por una operaci6n quirurgica o por violenta opresi6n no 
consentida interiormente), y c) el prop6sito firme e inquebrantable, 
por un motivo sobrenatural, de abstenerse perpetuamente del placer 
venereo, nunca voluntariamente experimentado. Lo primero no es 
ni deja de ser virtud (estd al margen de ella, pues no es voluntario). 
Y lo segundo es una perdida puramente material, perfectamente 
compatible con lo formal de la virtud, que consiste en lo tercero 
(152,1 c et ad 3 et ad 4). 

La perfecta virginidad, voluntariamente conservada por motivo 
virtuoso, no solo es licita (152,2), sino que es mas excelente que el 
matrimonio. Se demuestra plenamente por el ejemplo de Cristo y 
de la Santisima Virgen, por las palabras expresas del ap6stol San Pa- 
blo (i Cor. 7,25ss) y por la raz6n teol6gica, que nos ofrece un triple 
argumento: ya que el bien divino es mas perfecto que el humano, 
el bien del alma mas excelente que el del cuerpo, y la vida contem- 
plativa es preferible a la activa (153,4). 


3 Asi al menos lo exige Santo To 
o antes habia escrito cn las Sente 
lureola de la virginidad (cf. IV Se 


Domii^o Soto, Silv 



a.2 ad 4; puede verse en el Siiplemento de 
Kos insignes tomistas, tales çomo Paludano, 
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C) Partes potenciales 

Son las virtudes anejas o derivadas, que se relacionan en algunos aspec- 
tos con su virtud cardinal, pero no tienen toda su fuerza o se ordenan tan 
solo a actos secundarios. Las correspondientes a la templanza son las si- 
guientes: 

351. i) La continencia (155) es una virtud que robustece la 
voluntad para resistir las concupiscencias desordenadas muy vehemen- 
tes (155,1). Reside en la voluntad (155,3), y es virtud de suyo imper- 
fecta, ya que no lleva a la realizacion de alguna obra positivamente 
buena y perfecta, sino que se limita a impedir el mal, sujetando a la 
voluntad para que no se deje arrastrar por el impetu de la pasion. 
Las virtudes perfectas, por otra parte, dominan de tal modo las pa- 
siones, que ni siquiera se producen vehementes movimientos pasio- 
nales en contra de la raz6n (155,1). Su materia propia son las delec- 
taciones del tacto (155,2), principalmente las relativas al apetito ge- 
nesico (ad 4), si bien en su sentido mas general e impropio pucde 
referirse a cualquier otra materia (ad i). 

Su vicio opuesto es la incontinencia (156), que no es un hdbito 
propiamente dicho, sino la privacidn de la continencia en el apetito 
racional, que sujetarla la voluntad para no dejarla arrastrar por la 
concupiscencia; y en el apetito sensitivo es el mismo desorden de 
las pasiones concupiscibles en lo referente al tacto (cf. 156,3). 

352. 2) La mansedumbre (157) es una virtud especial que 
tiene por objeto moderar la ira segun la recta razon. La materia pro- 
pia de esa virtud es la pasidn de la ira, que rectifica y modera de tal 
forma que no se levante sino cuando sea necesario y en la medida 
en que lo sea. A pesar de ser una parte potencial de la templanza 
(157,3), reside en el apetito irascible (como la ira que ha de mode- 
rar), no en el concupiscible, como la templanza (cf. ibid., ad 2). 

Cristo, modelo incomparable.— La mansedumbre es una vir- 
tud hermosisima profundamente cristiana, de la que el mismo Cristo 
quiso ponerse por supremo modelo (Mt. 11,29). He aqul algunas de 
las mas impresionantes manifestaciones de su dulzura y mansedum- 
bre divinas 

a) CoN sus APOSTOLEs: les sufre sus mil impertinencias, su ignorancia, 
su egoi'smo, su incomprension. Les instruye gradualmente, sin exigirles de- 
masiado pronto una perfeccion superior a sus fuerzas. Les defiende de las 
acusacioncs de los fariseos, pero les reprende cuando tratan de apartarle los 
niños o cuando piden fuego del cielo para castigar a un pueblo. Reprende 
a Pedro su ira en el huerto, pero le perdona facilmente su triple negacion, 
que le hace reparar con tres sencillas manifestaciones de amor. Les aconseja 
la mansedumbre para con todos, perdonar hasta setenta veces siete (es decir, 

* Cf. Tanouerey, Teologia ascHka n. 1161-3. 
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siempre), ser sencillos como palomas, corderos en medio de lobos, devolver 
bien por mal, ofrecer la otra mejilla a quien les hiera en una de ellas, dar su 
capa y su ttinica antes que andar con pleitos y rogar por los mismos que les 
persiguen y maldicen... 

h) CoN LAS TURBAs: les habla con gran dulzura y serenidad. Nada de 
voces intempestivas, de gritos descompasados, de amenazas furibundas. No 
apaga la mecha que todavia humea, ni quiebra del todo la caña ya cascada. 
Ofrece a todos el perddn y la paz, multiplica las parabolas de la misericor- 
dia, bendice y acaricia a los niños, abre su Cbrazñn de par en par para que 
encuentren en el alivio y reposo todos los que sufren oprimidos por las tribu- 
laciones de la vida... 

c) CoN Los PECADOREs extrema hasta lo increlble su dulzura y manse- 
dumbre: perdona en el acto a la Magdalena, a la adultera, a Zaqueo, a Mateo 
el publicano; a fuerza de bondad y delicadeza convierte a la samaritana; 
como Buen Pastor, va en busca de la oveja extraviada y se la pone gozoso 
sobre los hombros y hace al hijo prñdigo una acogida tan cordial que levanta 
la envidia de su hermano; no ha venido a llamar a los justos, sino a los pe- 
cadores, a penitencia; ofrece el perdñn al mismo Judas, a quien trata con el 
dulce nombre de amigo; perdona al buen ladrñn y muere en lo alto de la 
cruz perdonando y excusando a sus verdugos. 

A imitacion del divino Maestro, el alma que aspire a la perfec- 
ci6n ha de poner extremo cuidado e interes en la practica de la man- 
sedumbre. 

«Para imitar a Nuestro Señor, evitaremos las disputas, las voces destem- 
pladas, las palabras o las obras bruscas o que puedan hacer daño, para no 
alejar a los timidos. Cuidaremos mucho de no devolver nunca mal por mal; 
de no estropear o romper alguna cosa por brusquedad; de no hablar cuando 
estamos airados. Procuraremos, por el contrario, tratar con buenas maneras 
a todos los que se llegaren a hablarnos; poner a todos rostro risueño y afable, 
aun cuando nos cansen y molesten; acoger con especial benevolencia a los 
pobres, los afligidos, los enfermos, los pecadores, los timidos, los niños; sua- 
vizar con algunas buenas palabras las reprensiones que hubi^semos de ha- 
cer; cumplir con nuestro cometido con ahinco, y haciendo, a veces, algo 
mas de lo que se nos exige, y sobre todo, haci6ndoIo de buena gana. Esta- 
remos dispuestos, si fuese menester, a recibir un bofeton sin devolverle y a 
presentar la mejilla izquierda al que nos hiere en la derecha» 5. 

Notese, sin embargo, que en ocasiones se impone la ira, y renun- 
ciar a ella en estos casos seria faltar a la justicia o a la caridad, que 
son virtudes mas importantes que la mansedumbre. E1 rnismo Cristo, 
modelo incomparable de mansedumbre, arroj6 con el latigo a los pro- 
fanadores del templo (lo. 2,15) y lanz6 terribles invectivas contra el 
orgullo y mala fe de los fariseos (Mt. 23,1383). Ni hay que pensar 
que en estos casos se sacrifica la virtud de la mansedumbre en aras 
de la justicia o de la caridad. Todo lo contrario. La misma manse- 
dumbre—es su misma definicion—enseña a usar rectamente de la 
pasion de la ira en los casos necesarios y de la manera que sea con- 
veniente segtin el dictamen de la razon iluminada por la fe Lo con- 

5 TaNQUEREY, O.C. n.1164. 

0 Cf II-II.157.1:158.1. 278. 
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trario no seria virtud, sino debilidad o blandura excesiva de carac- 
ter, que en modo alguno podria compaginarse con la energia y recie- 
dumbre, que requiere muchas veces el ejercicio de las virtudes cris- 
tianas, y seria, por lo mismo, un verdadero pecado, como dice Santo 
Tomas 1. Lo que ocurre es que, siendo muy facil equivocarse en la 
apreciacion de los justos motivos que reclaman la ira o desmandarse 
en el ejercicio de la misma, hemos de estar siempre vigilantes y alerta 
para no dejarnos sorprender por el impetu de la pasion o para con- 
trolar sus manifestaciones dentro de los limites infranqueables que 
señala la razon iluminada por la fe. En caso de duda es mejor incli- 
narse del lado de la dulzura y mansedumbre antes que del rigor ex- 
cesivo. 

A la mansedumbre se opone la ira desordenada o iracundia (158). 
Como vicio capital que es (158,6), de ella nacen muchos otros peca- 
dos, principalmente la indignacion, la hinchazon de la mente (pensan- 
do en los medios de vengarse), el griterio, la blasfemia, la injuria y la 
riña (158,7). En la ira misma distingue Aristbteles tres especies: la 
de los violentos (acuti), que se irritan en seguida y por el mds leve 
motivo; la de los rencorosos (amari), que conservan mucho tiempo 
el recuerdo de las injurias recibidas, y la de los obstinados (difficiles 
sive graves), que no descansan hasta que logran vengarse (158,5). 

353- 3) La clemencia (157) es una virtud que inclina al su- 

perior a mitigar, segun el recto orden de la razon, la pena o castigo de- 
bido al culpable. Procede de cierta dulzura de alma, que nos hace 
aborrecer todo aquello que pueda contristar a otro (157,3 ad i). Se- 
neca la define como «la moderacibn del espiritu en el poder de cas- 
tigar o la lenidad del superior para con el inferior en el señalamiento 
de las penas» 

E1 perdbn total de la pena se llama venia. La clemencia siempre 
se refiere a un perdon parcial o mitigacidn de la pena. No se debe 
ejercer por motivos bastardos (v.gr., por sobomo), sino por indul- 
gencia o bondad de corazon y sin comprometer los fueros de la jus- 
ticia (157,2 ad 2). Es la virtud propia de los principes cristianos, que 
suelen ejercerla con los reos condenados a muerte, principalmente 
el Viernes Santo en memoria del divino Crucificado del Calvario. 

A la clemencia se oponen tres vicios: dos por defecto, la crueldad 
(159,1), que es la dureza de corazon en la imposicion de las penas, 
traspasando los limites de lo justo, y la sevicia oferocidad (159,2), que 
llega incluso a complacerse en el tormento de los hombres. Con ra- 
z6n se le llama vicio bestial o inhumano, y se ejerce —lo mismo que 
la crueldad—primariamente en los hombres y secundariamente en 
los animales, a quienes se complace tambien en maltratar. Por ex- 
ceso se opone a la clemencia la demasiada blandura o lenidad de 
animo (cf. 159,2 ad 3), que perdona o mitiga imprudentemente las 
justas penas que es necesario imponer a los culpables. Es muy per- 

7 «Et sic defectus irae absciue clubio est pcccatum. (11-11,158,8). 

* S^NECA, De clementia I.2 c.3 (p.193 en Obras completas, Aguilar, Madrid 1943). 
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niciosa para el bien publico, porque fomenta la indisciplina, anima 
a los malhechores y compromete la paz de los ciudadanos. 

354. 4) La modestia (i6o) es una virtud derivada de la tem- 

planza que inclina al hombre a comportarse en los movimientos internos 
y externos y en el aparato exterior de sus cosas dentro de los justos limi- 
tes que corresponden a su estado, ingenio y fortuna. O sea que, asi como 
la templanza modera el apetito de los deleites del tacto—que son los 
mas diflciles de moderar—y la mansedumbre modera la ira, y la cle- 
mencia el apetito de venganza, la modestia se encarga de moderar 
otros varios movimientos menos dificiles, pero que necesitan tam- 
bien el control de una virtud (i6o,i). Esos movimientos secundarios 
y menos dificiles son cuatro: a) el movimiento del alma hacia la ex- 
celencia, que es moderado por la virtud de la humildad; b) el de- 
seo o natural apetito de conocer, regulado por la estudiosidad; c) los 
movimientos y acciones corporales, que son moderados por la mo- 
destia corporal en las cosas serias y por la eutrapelia en los juegos y 
diversiones, y d) lo relativo al vestido y aparato exterior, que se 
encarga de regular la virtud de la modestia en el ornato (160,2). 

Vamos a examinar estas virtudes, que, aunque siguen siendo vir- 
tudes derivadas o partes potenciales de la templanza, se encierran 
todas mas inmediatamente bajo el dmbito general de la modestia. 


I. La humildad (161) 


S.Th., 11-11,161-2: Casiano, Col. i8,ii; San Juan CLfMACo, Escal. 25; San Bernardo 
De gradibm humilitatis et superbiae; San Francisco de Sales, Vida devota p,3.* c.4-7; Sca- 
RAMELLI, Directorio ascMco t.3 a.ii; San Ligorio, La verdadera esposa c.ii; MoNS. Gay, 



Es una de las mas fundamentales virtudes, que, por su gran im- 
portancia en la vida espiritual, vamos a estudiar con alguna exten- 


355. I. Naturaleza .—La humildad es una virtud derivada de 
la templanza que nos inclina a cohibir el desordenado apetito de la pro- 
pia excelencia, ddndonos el justo conocimiento de nuestra pequeñez y 
miseria principalmente con relacion a Dios. 

Expliquemos un poco la definicion: 

a) «Una virtud derivada de la templanza...» —Virtud, porque nos 
inclina a algo bueno y excelente (i6i,i). Y derivada de la templanza—a tra- 
ves de la modestia—, porque lo propio de ella es moderar el apetito de la 
propia grandeza, y toda moderacion cae bajo el campo de la templanza 
(161,4). Lo cual no impide que la humildad resida en el apetito irascible 
(a diferencia de la templanza, que reside en el concupiscible), ya que se 
refiere a un bien arduo. La diferencia de sujeto en nada compromete su 
coincidencia en el modo formal, que consiste en moderar o reprimir (161, 
4 ad 2). 
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b) «... QUE NOS inclina a cohibir...* o moderar el apetito de grande- 
zas. Lo propio de la humildad no es empujar hacia arriba (como la magna- 
nimidad), sino mas bien hacia abajo. Ni esto establece antagonismo o con- 
tradiccibn entre esas virtudes aparentemente opuestas, puesto que las dos 
proceden segiin el recto orden de la razon, desde puntos de vista distintos 
(i6i,i ad 2; 4 ad 3). 

c) «... EL DESORDENADO APETITO DE LA PROPIA EXCELENCIA...»-^Esta eS 

precisamente la definicidn de la soberbia, vicio contrario a la humildad. 

d) «... dAndonos el justo conocimiento de nuestra pequeñez y 
MiSERiA...*—^Ante todo, la humildad es luz, conocimiento, verdad; no gaz- 
moñeria ni negacion de las buenas cualidades que se hayan recibido de 
Dios. Por eso decia admirablemente Santa Teresa que la humildad es andar 
en verdad *. 

Ahora bien: ^cdmo es posible que el que vea claramente que ha recibido 
grandes dones de Dios, naturales o sobrenaturales, pueda tener ese «justo 
conocimiento de su pequeñez y miseria* que requiere la humildad? 

Santo Tomas se plantea y resuelve admirablemente esta objecidn. Su 
luminoso razonamiento nos dard a conocer la verdadera naturaleza de la 
virtud de la humildad. Pero antes es preciso recoger las ñltimas palabras de 
la definicidn, que son un presupuesto esenciai para darse cuenta de lo que 
constituye la entraña misma de esta admirable virtud. 

e) «... principalmente con relaci6n a Dios*. —E1 Doctor Angdlico 
insiste repetidas veces en esta relacidn, que señala, indudablemente, la ralz 
de la humildad, su aspecto mds entrañable y profundo: 

«La humildad principalmente importa la sujecidn del hombre a 
Dios, Por eso San Agustln... la atribuye al don de temor, por el cual 
el hombre reverencia a Dios» (161,2 ad 3). 

«La humildad, en cuanto virtud especial, mira principalmente a la 
sujecidn del hombre a Dios, por el cual se somete tambi^n a los de- 
mas, humillAndose ante ellos» (i6i,i ad 5). 

«E1 virtuoso es perfecto. Pero, por comparacidn a Dios, le falta toda 
perfeccidn. Por eso la humildad puede convenir a cualquier hombre 
por muy perfecto que sea» (i6i,i ad 4). 

Teniendo en cuenta este principio fundamental, ya podemos re- 
solver la dificultad que planteabamos antes. He aqui las propias pa- 
labras del Doctor Angelico, traducidas con cierta libertad, pero re- 
cogiendo fidelisimamente su pensamiento: 

«En el hombre se pueden considerar dos cosas: lo que tiene de Dios y 
lo que tiene de sl mismo. De sl mismo tiene todo cuanto significa imperfec- 
cidn o defecto, ya que esto es evidente que no puede provenir de Dios. De 
Dios, en cambio, tiene todo cuanto se refiere a bondad y perfeccion, ya que 
toda bondad o perfeccidn creada es participacion de la divina e increada. 

Ahora bien: la humildad, como hemos dicho, se refiere propiamente a la 
reverencia que el hombre debe a Dios. Y por lo mismo, cualguier homhre, 
por lo qve tiene de si, se debe someter a lo que hay de Dios en cualquiera de sus 
prdjimos. 

Sin embargo, no es menester que sometamos lo que hay de Dios en nos- 
otros a lo que externamente aparezca de Dios en los demas. Porque no hay 
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inconveniente en que los que han recibido algo de Dios conozcan 0 sepan que lo 
han recibido, segñn aqueIlo de San Pablo: «Y nosotros no hemos recibido el 
esplritu del mundo, sino el Esplritu de Dios, para que conozcamos los dones 
que Dios nos ha concedido* (i Cor. 2,12). Por lo’ cual, sin perjuicio de la 
humildad, pueden preferir los dones que han recibido de Dios a los dones que 
se vea extemamente haber recihido el prdjimo. 

De manera parecida, tampoco requiere la humildad que el hombre consi- 
dere lo que tiene de sl mismo (sus pecados) como cosa peor que lo que el prdjimo 
tiene de s{ mismo (los pecados propios de ese prdjimo). De otra forma, cual- 
quier hombre, por santo que fuera, tendrla obligacidn de considerarse el 
mayor pecador del mundo, lo cual seria manifiestamente falso. Lo que si 
podemos pensar es que acaso el prdjimo tenga algdn bien que nosotros no tene- 
mos o que nosotros tenemos algdn mal que acaso el prdjimo no tenga; y en este 
sentido podemos, sin falsedad ni exageracion, someternos humildemente a 
todos los hombres* (161,3). 

Apenas sc puede añadir nada a una doctrina tan clara y tan ma- 
gistralmentc expuesta. De ella se deduce que el hombre, por muy 
santo y perfecto que sea y aunque vea con meridiana transparencia 
haber recibido grandes dones de Dios (cosa que no le prohibe la hu- 
mildad, con tal de que los refiera efectivamente a Dios, de quien los 
ha recibido), siempre tiene motivos para humillarse profundamente. 
No solamente ante Dios—lo cual es clarisimo, ya que todas las per- 
fecciones creadas son como granos de polvo ante la perfeccidn in- 
finita de Dios—, sino incluso ante cualquier hombre por miserable 
que aparezca al exterior. Porque sin falsedad o exageracidn alguna 
puede pensar que acaso ese hombre tenga alguna buena cualidad de 
la que el carece o acaso carezca de algiin defecto que todavia hay en 
61. Y, en liltimo t6rmino, siempre puede pensar que, si ese misera- 
ble pecador hubiese rccibido de Dios el cñmulo de gracias y bene- 
ficios que a el le ha concedido, hubiese correspondido a la gracia mil 
veces mejor. De donde siempre y en todas partes tiene cualquier 
hombre sobrados motivos para humillarse ante cualquier otro, sin 
dejar de «andar en verdad», que es lo propio y caracteristico de la hu- 
mildad (cf. 161,3 ad i). 

Es, pues, la relacidn a las infinitas perfecciones de Dios lo que constituye 
el fundamento ultimo y la ralz mas honda de la humildad. Ello hace que 
esta virtud se relacione muy de cerca con las virtudes teologales y tenga 
cierto caracter de culto y veneracion a Dios, que la acerca mucho a la virtud 
de la religiñn 1®. De este luminoso principio se derivan dos grandes conse- 
cuencias, que explican dos cosas imposibles de aclarar prescindiendo de 61; 
la humildad cada vez mayor de los santos y la humildad incomparable de 
Jesucristo. Los santos, en efecto, a medida que van creciendo en perfecciñn 
y santidad, van recibiendo de Dios mayores luces sobre sus infinitas per- 
fecciones; cada vez, por consiguiente, perciben con mayor claridad y trans- 
parencia el abismo existente entre la grandeza de Dios y su propia pequeñez 
y miseria. EI resultado es una humildad profundfsima, con la que se pon- 
drfan gozosfsimos a los pies del hombre mAs vil y despreciable del mundo. 

Cf. las preciosas piginas sobre la hcjmildad en la obra de Dom Columba Marmion 
Jesucristo, ideal del monjie (c.ii), donde explica admirablemente el cardcter religioso dc csta 

gran virtud. 
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Por eso, Marfa—la criatura mis iluminada por Dios—fu6 tambien la mds 
humilde. No hay peligro de que las luces de Dios envanezcan a un alma; 
si efectivamente proceden de El, cada vez la sumergiran mas hondamente 
en el abismo de la humildad. 

En cuanto a !a humildad incomparable de Nuestro Señor Jesucristo 
—que de otra manera parecerfa incompatible con la plena conciencia que 
tenia de su santidad infinita—, se explica perfectamente con ese principio. 
Como explica Billuart, Cristo en cuanto hombre fue verdaderamente hu- 
milde incluso con su internd juicio. No podia juzgarse vil o imperfecto absolu- 
tamente, porque conocfa su excelencia e impecabilidad por su union perso- 
nal con el Verbo y, por lo mismo, sabfa que era digno de todo honor y reve- 
rencia. Pero sabla tambien su santisima humanidad que todo lo tenia de Dios 
y que si, por un imposible, fuera abandonada por la divinidad, caeria en 
la ignorancia y en la inclinacidn al pecado, propia de !a pobre naturaleza 
humana. Por esta razon fue en cuanto hombre verdaderamente humilde con 
su juicio externo, sometido profundamente a la divinidad, y refiriendo a ella 
todo el bien que posela y todos los honores que se le tributaban. 

La humildad, por consiguiente, se funda en dos cosas principales: en 
la verdad y en la justicia. La verdad nos da el conocimiento cabal de nosotros 
mismos—nada bueno tenemos sino lo que hemos recibido de Dios—y la 
justicia nos exige dar a Dios todo el honor y la gloria que exclusivamente a 
EI le pertenece (i Tim. 1,17). La verdad nos autoriza para ver y admirar 
los dones naturales y sobrenaturales que Dios haya querido depositar en 
nosotros, pero la justicia nos obliga a glorificar no al bello paisaje que con- 
templamos en aquel lienzo, sino al Artista divino que lo pint6. 

356. 2. Excelcncia de la humildad.—La humildad no es, 

ciertamente, la mayor de todas las virtudes. Sobre ella estan las teo- 
logales, las intelectuales y la justicia, principalmente la legal (161,5). 
Pero en cierto sentido es ella la virtudfmdamental, como fundamento 
negativo ( ut removens prohibens) de todo el edificio sobrenatural. Es 
ella, en efecto, la que remueve los obstdculos para recibir el influjo de 
la gracia, que seria imposible sin ella, ya que la Sagrada Escritura nos 
dice expresamente que «Dios resiste a los soberbios y da su gracia a 
los humildes» (lac. 4,6). En este sentido, la humildad y la fe son las 
dos virtudes fundamentales, en cuanto que constituyen como los ci- 
mientos de todo el edificio sobrenatural, que se levanta sobre la hu- 
mildad como fundamento negativo—removiendo los obstaculos— y 
sobre la fe como fundamento positivo—estableciendo el primer con- 
tacto con Dios—■ (161,5 ad 2). 

357‘ 3- Su importancia.—Por lo que acabamos de decir, se 

comprende muy bien que sin la humildad no se puede dar un paso 
en la vida espiritual. Dios es la suma Verdad, y no puede tolerar que 
nadie se coIoque voluntariamente fuera de ella. Y como para «andar 
en verdad» es absolutamente necesario ser humilde, se explica per- 
fectamente que Dios resista a los soberbios y solo quiera dar su gracia 
a los humildes. Cuanto mas alto sea el edificio de la vida espiritual 
que queramos levantar con la gracia de Dios, mas hondos tienen que 
ser los fundamentos de humildad sobre los que debe levantarse. He 
aqui algunos preciosos textos de Santa Teresa que expresan admira- 
blemente la gran importancia de la humildad: 
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«Una vez estaba yo considerando por que razon Nuestro Señor era tan 
amigo de esta virtud de la humildad, y pñsoseme delante, a mi parecer sin 
considerarlo, sino de presto, esto: que es porque Dios es suma Verdad, y la 
humildad es andar en verdad; que lo es muy grande no tener cosa buena de 
nosotros, sino la miseria y ser nada; y quien esto no entiende, anda en men- 
tira. A quien mas lo entienda, agrada mas a la suma Verdad, porque anda 
en ella. Plegue a Dios, hermanas, nos haga merced de no salir jamas de este 
propio conocimiento. Amen* i'. 

«Y como este edificio todo va fundado en humildad, mientras mas allega- 
dos a Dios, mas adelante ha de ir esta virtud, y si no, va todo perdido» 12 

«Todo este cimiento de !a oracibn va fundado en humildad, y mientras 
mas se abaja un alma en la oracion, mas la sube Dios. No me acuerdo ha- 
berme hecho merced muy señalada, de las que adelante dire, que no sea 
estando deshecha de verme tan ruin» 13. 

«La una es amor unas con otras; otra, desasimiento de todo lo criado; 
la otra, verdadera humildad, que, aunque la digo a la postre, es la principal 
y las abraza todas» 1“*. 

«Y si a esto no se determinan, no hayan miedo que aprovechen mucho, 
porque todo este edificio, como he dicho, es su cimiento humildad; y si no 
hay esta muy de veras, aun por vuestro bien no querra el Señor subirle muy 
alto, porque no de todo en el suelo» '5, 

358. 4. Grados de humildad.—Se han propuesto por los 

santos y maestros de la vida espiritual muy variadas clasificaciones 
en torno a la manera de practicar esta virtud tan importante. Vamos 
a recoger algunas de las mis importantes, que, aunque varian mucho 
en los detalles, vienen a coincidir en el fondo. E1 conocimiento de 
estos grados es litil para darse cuenta de las principales manifesta- 
ciones internas y externas que lleva consigo la humildad. Seguimos 
el orden cronologico de sus autores. 

a) Los DOCE GRADOS DE SaN BeNITO. 

EI patriarca de los monjes señala en el c.7 de su famosa Regla doce gra- 
dos de humildad 1«. Santo Tomds recoge y clasifica admirablemente esos 
grados (161,6). He aquf la ordenacidn del Doctor Ang6Iico, que empieza por 
el ñltimo—que es la rafz de todos—y va descendiendo de mayor a menor. 

a) Raiz y fundamento: 

12. El temor de Dios y el recuerdo de sus mandamientos. —Es porque la 
rafz de la humildad es la reverencia debida a Dios, que nos mueve a some- 
ternos totalmente a EI y a su divina voluntad. 

b) Con relacidn a la propia voluntad, cuyo impetu hacia lo alto refrena 
la humildad: 

II. No queramos seguir la propia voluntad. 

10. Someterse por la obediencia al superior. 

9. Abrazar pacientemente por la obediencia las cosas asperas y duras 
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c) Con relacidn al conochniento de la propia debilidad y miseria: 

8. Reconocer y confesar los propios defectos. 

7. Creer y confesar ser indigno e iniitil para todo. 

6. Creer y confesar ser el mds vil y miserable de todos. 

d) Con relacidn a los actos 0 manifestaciones exteriores: 

1) En los hechos: 

5. Someterse en todo a la vida comdn, evitando las singularidades. 

2) En las palabras ; 

4. No hablar sin ser preguntado. 

3. Hablar con pocas palabras y en voz humilde, no clamorosa. 

3) En los gestos y ademanes: 

2. No ser facil a la risa necia. 

I. Llevar los ojos bajos, 

bj Los SIETE GRADOS DE SaN AnSELMO: 

Los expuso en su libro De Similitudinibus (c.ioiss). Santo Tom4s los 
recoge en la Suma Teoldgica, y los reduce al sexto y s^ptimo de San Benito 
(161,6 ad 3). 

Helos aqui: 

1. Reconocerse digno de desprecio. 

2. Dolerse de ello (serla vituperable amar los propios defectos). 

3. Confesarlo sencillamente. 

4. Persuadirlo a los demds. 

5. Tolerar pacientemente que se lo digan. 

6. Tolerar pacientemente ser tratado como vil. 

7. Alegrarse de ello. 

cj Los TRES GRADOS DE SaN BeRNARDO. 

San Bernardo 17 simplifica los grados de humildad, reduci6ndolos a tres 
fundamentales: 

1. Humildad suficiente: someterse al mayor y no preferirse al igual. 

2. Humildad abundante: someterse al igual y no preferirse al menor. 

3. Humildad sobreabundante: someterse al menor. 

d) Los TRES GRADOS DE SaN IgNACIO DE LoYOLA. 

Propiamente no habla San Ignacio, en sus tres famosos grados de humil- 
dad, de esta virtud en cuanto tal. Se refiere, mas bien, a la abnegacidn de 
si mismo y aun a todo el conjunto de la vida cristiana, como aparece con 
toda claridad por el contexto. He aqui sus propias palabras 1*: 

Primera humildad. 

«La primera manera de humildad es necesaria para la salud eterna, es 
a saber, que asl me baxe y asl me humille quanto en m£ sea possible, para 
que en todo obedesca a la ley de Dios nuestro Señor, de tal suerte que aun- 
que me hicieran señor de todas las cosas criadas en este mundo, ni por la 
propia vida temporal, no sea en deliberar de quebrantar un mandamiento, 
quier divino, quier humano, que me obligue a pecado mortal». 

'7 Cf. Sentencias de San Bemardo 11,37; ML 183,755. 

■" Cf. Ejercicios espirituales (165-7): «Obrsii completas de San Ignacio de Loyola» (ed. 
BAC, 1952) p.i9i. 
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Segunda humildad. 

«La segunda es mds perfecta humildad que la primera, es a saber, si 
yo me hallo en tal puncto que no quiero ni me afecto mds a tener riqueza 
que pobreza, a querer honor que deshonor, a desear vida larga que corta, 
sicndo igual servicio de Dios nuestro Señor y salud de mi anima; y con 
esto, que por todo lo criado, ni porque la vida me quitasen, no sea en deli- 
berar de hacer un pecado venial». 

Tercera humildad. 

«La tercera es humildad perfectisima, es a saber, quando incluyendo la 
primera y segunda, siendo igual alabanza y gloria de la divina majestad, 
por imitar y parescer mas actualmente a (Dhristo nuestro Señor, quiero y 
elijo mas pobreza con Christo pobre que riqueza, opprobios con Christo 
Ileno dellos que honores, y desear mas de ser estimado por vano 19 y loco 
por Christo que primero fu6 tenido por tal, que por sabio ni prudente en 
estc mundo». 

e) Los TRES grados del Venerable Olier. 

EI Venerable fundador de la Compañia de San Sulpicio expone en su 
famosa Introduccidn a la vida y virtudes cristianas (0.5) tres grados de hu- 
mildad que corresponden a las almas ya devotas y fervorosas: 

1) Complacerse en la propia vileza y miseria (rechazando el pecado, 
pero aceptando su propia abyeccidn). 

2) Desear ser tenido por vil (no haciendo nada para perder la fama, 
pero renunciando a ser honrados o estimados). 

3) Desear ser tratado como vil (recibiendo con gusto los desprecios, 
humillacioncs y malos tratos). 

359. 5. La practica de la humildad 20.—E1 reconocimiento 

tedrico de nuestra nada delante de Dios y de que, en atencidn a nues- 
tros innumerables pecados, no tenemos derecho alguno a presumir 
de nosotros mismos en nuestro interior o delante de nuestros seme- 
jantes, es cosa facil y sencilla. Pero el reconocimiento prdctico de esas 
verdades y las derivaciones logicas que de ellas se desprenden en or- 
den a nuestra conducta ante Dios, ante nosotros mismos y ante nues- 
tros prdjimos, es una de las cosas mds arduas y dificiles que plantea 
la vida cristiana y en la que naufragan mayor mimero de almas. Se 
da con frecuencia el hecho curioso de un alma que acaba de tomar 
la determinacion de ser «humilde de corazon» o de «aceptar con gozo 
cualquier clase de humillaciones», y a los pocos momentos pone el 
grito en el cielo si alguien ha cometido la imprudencia de ocasionarle 
una pequeña molestia o una involuntaria e insignificante humilla- 
ci6n. 

Tres son, nos parece, los principales medios para llegar a la ver- 
dadera y autentica humildad de corazon: 

a) Pedirla incesantemente a Dios. —«Todo don perfecto vie- 
ne de lo alto y desciende del Padre de las luces», dice el apostol San- 
tiago (1,17). La humildad perfecta es un gran don de Dios, que E1 

20 Cf. Tanquerey, Teologia asc^tica n.1140-53 ; Marmion,/ esucristo, ideal del monje c.n. 
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suele conceder a los que se lo piden con entrañable e incesante ora- 
cion. Es una de las peticiones que con mas frecuencia debieran bro- 
tar de nuestros labios y de nuestro corazon 21. 
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e) Inculca continuamente la humildad; el fariseo y el publicano..., la 
sencillez de la paloma..., el candor de los niños..., «no busco mi propia glo- 
ria...», «no he venido a ser servido, sino a servir...» 


b) Poner los ojos en Jesucristo, modelo incomparable de 
humildad. —Los ejemplos sublimes de humildad que nos dejo el 
divino Maestro son eficacisimos para impulsamos a practicar esta 
gran virtud a pesar de todas las resistencias de nuestro amor propio 
desordenado. E1 mismo Cristo nos invita a poner los ojos en EI cuan- 
do nos dice con tanta suavidad y dulzura: «Aprended de mi, que soy 
manso y humilde de corazon» (Mt. 11,29). 


Cuatro son las principales etapas que pueden distinguirse en la vida de 
Jesiis, y en las cuatro brilla la humildad con caracteres impresionantes; 

i) En su vida oculta: 

a) Antes de nacer: se anonado en el seno de Maria..., se somete a un 
decreto caprichoso del C^sar..., a los desprecios de la pobreza («y no hubo 
lugar para ellos en el mes6n»),.., a la ingratitud de los hombres («y los suyos 
no le recibieron»)... 

b) En su nacimiento: pobre, desconocido, de noche..., un pesebre..., 
unos pastores..., unos animales... 

c) En Nazaret: vida obscura..., obrero manual..., pobre aldeano..., sin 
estudios en las universidades..., sin dejar trasiucir un solo rayo de su divi- 
nidad..., obedeciendo («et erat subditus illis»)..., acaso a las 6rdenes de un 
patron despues de la muerte de San Jos6... «OrguIIo, ven aqui a morirte 
de verguenza» (Bossuet). 


2) En su vida p6blica: 

a) Escoge sus disclpulos entre los mds ignorantes y rudos: jpescado- 
res y un publicanol... 

b) Busca y prefiere a los pobres, pecadores, afligidos, niños, deshere- 
dados de la vida... 

c) Vive pobremente..., predica con sencillez..., comparaciones humil- 
des al alcance del pueblo..., no busca llamar la atenciñn... 

d) Hace milagros para probar su misi6n divina, pero sin ostentaci6n 
alguna..., y exige silencio... y huye cuando tratan de hacerle rey... 



Jesus, dulce y humilde de corazdn, escuchadnos. 

Dei deseo de ser estimado... amado... buscado... alabado... honrado... preferido... con- 
sultado... aprobado... halagado..., ilibrame, Jesds! 

Del temor de ser humillado... despreciado... rechazado... calumniado... olvidado... ri- 
diculizado... burlado... injuriado..., ilibrame, Jesds! 

|Oh Marla!, madre de los humildes, rogad por mi. 

San Jose, protector de las almas humildes, rogad por ml, 

San Migucl, que fuiste el primero en abatir el orgullo, rogad por ml. 

Todos los iustos santificados por la humildad, rogad por ml. 

Oracion.— jOh Jesds!, cuya primera enseñanza ha sido «ta: «aprended de mi, que soy 
manso y humilde de corazon», enseñadme a ser humilde de corazdn como vos» (cf. Dom 
Un maitre de la vie spirituelle: Dom Columba Marmion c.4 p.59). 


3) En su pasion: 

a) iQue triunfo tan sencillo el del domingo de Ramos!..., un pobre 
borriquilIo..., unos ramos de oiivo,.,, unos mantos que se extienden a su 
paso..., gente humilde que le aclama..., los fariseos que protestan... 

b) Lavatorio de los pies..., incluso a Judas (ique colmo!...), Getsema- 
nl..., «amigo, Ja que has venido?»..., atado como peligroso malhechor.,,, 
abandonado de sus disclpulos... 

c) Bofetadas, burlas, insultos, salivazos, azotes, corona de espinas, 
vestidura blanca como loco, Barrabas preferido... 

d) En la cruz: blasfemias, carcajadas: «ipues no eras el Hijo de Dios?»... 
Podrla hacer que se abriera la tierra y los tragara, pero calla y acepta el es- 
pantoso fracaso humano... 

4) En la EucaristIa: 

a) A merced de la voluntad de sus ministros..., expuesto..., encerra- 
do..., visitado..., olvidado... 

b) Completamente escondido: «in cruce latebat sola deitas...» 

c) Descorteslas..., afrentas..., sacrilegios..., profanaciones horrendas... 

No cabe duda: la consideraci6n devota y frecuente de estos sublimes 
ejemplos de humildad que nos di6 el divino Maestro tiene eficacia soberana 
para llevarnos a la pr4ctica heroica de esta virtud fundamental. Los santos 
no osaban soñar en grandezas y triunfos humanos viendo a su Dios tan hu- 
millado y abatido. E1 alma que aspire de veras a santificarse tiene que hun- 
dirse definitivamente en su nada y empezar a practicar la verdadera humil- 
dad de coraz6n en pos del divino Maestro. 

c) Esforzarse en imitar a MarIa, Reina de los humildes. — 
Despues de Jesiis, Marfa es el modelo mAs sublime de humildad. 
Siempre vivi6 en la actitud de una pobre esclava del Señor: «ecce 
ancilla Domini». Apenas habla, no llama la atenciñn en nada, se de- 
dica a las tareas propias de una mujer en la pobre casita de Nazaret, 
aparece en el Calvario como madre del gran fracasado, vive obscura 
y desconocida bajo el cuidado de San Juan despues de la ascension 
del Señor, no hace ningun milagro, no se sabe exactamente donde 
muriñ... 

Bajo su mirada maternal, el alma ha de practicar la humildad de co- 
raz6n para con Dios, para con el pr6jimo y para consigo misma. 

i) Para con Dios; 

a) Esplritu de religidn..., de sometimiento y adoraci6n...: «Tu solus 
sanctus...», «Non nobis Domine, non nobis, sed nomini tuo da gloriam» 
(Ps. 113,1). 

b) De agradecimiento: «Tomad, Señor, y recibid...» (San Ignacio). 
Todo cuanto tenemos, lo hemos recibido de Dios...: «Agimus tibi gratias 
Omnipotens Deus...» 

c) De dependencia: venimos de la nada («de limo terrae»: Gen. 2,7)...; 
por nosotros mismos no jxidemos nada; ni en el orden natural (acci6n con- 
servadora de Dios, previa moci6n divina)... ni en el sobrenatural («sine me, 
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nihil...»: lo. 15.5). De donde: dependencia absoluta de Dios..., reconoci- 
miento de nuestra nada..., contar en todo con Dios... 

Corolarios.—i) jQu6 ridiculas las «genealogfas» de los grandes de 
la tierral Vienen de la nada: «de limo terrae»... 

2) iQu6 necedad ponderar nuestras pretendidas cualidades! En 
el orden del ser, no somos nada; en el orden del obrar, no podemos 
nada. Estamos totalmente colgados de Dios. 

3) Luego el orgullo es una gran mentira. S6I0 la humildad es la 


2) Para con el pr6jimo: 

a) Admirar en 61, sin envidia ni celos, los dones naturales y sobrena- 
turales que Dios le di6. 

h) No fijarnos de intento en sus defectos..., excusarlos caritativamen- 
te..., salvar, al menos, la buena intencidn. 

c) Considerarnos inferiores a todos, al menos por nuestra mala corres- 
pondencia a la gracia. Otro cualquiera hubiera sido m4s fiel con las gracias 
que hemos recibido nosotros. 

3) Para con nosotros mismos: 

a) Amar la propia abyecci6n. No lo olvidemos: si hemos cometido un 
solo pecado mortal, somos «rescatados del infiemo»..., «ex presidiarios de 
Satands». Jamas nos humillaremos bastante. 

b) Aceptar la ingratitud, ei olvido, ei menosprecio por parte de los 

c) No hablar jamds, ni mal ni bien, de nosotros mismos. Si hablamos 
mal, cabe el peligro de hipocresia (s6lo los santos lo sabian hacer bien); 
si bien, cabe el de la vanidad, y quedamos mal ante quien nos oye. Lo mejor 
es callar. Como si no existidramos en el mundo. 

360. 6. Vicio opuesto a la humildad.—Como es sabido, a la 

humildad se opone la soberbia u orgullo (162), que es el apetito 
desordenado de la propia excelencia. Es un pecado de suyo grave, aun- 
que admite parvedad de materia, y puede ser venial por la imperfec- 
ci6n del acto (162,5). En algunas de sus manifestaciones (v.gr., so- 
berbia contra Dios, negacidn de las luces de la fe, etc.) es un gravi- 
simo pecado (162,6), el mayor de cuantos se pueden cometer des- 
pues del odio a Dios. La soberbia no es pecado capital (es poco esto), 
sino la reina y madre de tpdos los vicios y pecados (162,8), por ser 
la raiz y principio de todos ellos (162,7). Fue el pecado de los 4nge- 
les (cf. 1,63,2) y el del primer hombre (II-II,i63,i). Aunque sus for- 
mas son variadisimas, Santo Tomas, siguiendo a San Gregorio, se- 
ñala cuatro principales: a) atribuirse a si mismo los bienes que se han 
recibido de Dios; h) o creer que los hemos recibido en atencion a 
nuestros propios meritos; c) jactarse de bienes que no se poseen, 
y d) desear parecer como unico posesor de tales bienes, con despre- 
cio de.los dem4s (163,4). 

Sigamos examinando las otras virtudes dcrivadas de la templanza 
a traves de la modestia. 
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II. La estudiosidad (166) 

361. Es una virtud gue tiene por objeto moderar el apetito 0 deseo 
de saber segun las reglas de la recta razon. E1 hombre, como dice Aris. 
tbteles, desea naturalmente conocer 22. Nada mas noble y legitirri^ 
Pero este apetito natural puede extraviarse por los caminos de lo ijj^ 
cito y pecaminoso; o ejercitarse mas de la cuenta, abandonando otrag 
ocupaciones mas graves o indispensables; o menos de lo debido, des- 
cuidando incluso el conocimiento de las verdades necesarias para gj 
cumplimiento de los propios deberes. Para regular todo esto dij-i_ 
giendo al apetito natural de conocer segun las normas de la razori y 
de la fe, tenemos una virtud especial: la estudiosidad. 

A ella se oponen dos vicios. Uno por exceso, la curiosidad (167) 
que es el apetito desordenado de saber, y puede referirse tanto al co.! 
nocimiento intelectivo como al sensitivo. Acerca del intelectivo cabe 
el desorden, ya sea por el mal fin (v.gr., para ensoberbecerse o pg. 
car), ya por el objeto de la misma ciencia: de cosas imitiles, con dafio 
de Ieis fundamentales; o por medios desproporcionados, como en la 
magia, espiritismo, etc.; o por no referir debidamente la ciencia a 
Dios; o por querer conocer lo que excede nuestras fuerzas y capaci. 
dad (167,1). Y acerca del conocimiento sensitivo cabe el desorden 
—que recibe el nombre de «concupiscencia de los ojos»—de dos rpo. 
dos: por no ordenarlo a algo fitil, y ser m4s bien ocasi6n de disipar 
el espiritu, o por ordenarlo a algo malo (v.gr., para excitar la concp. 
piscencia o tener materia de murmuraciones y criticas) (167,2). Estos 
principios tienen infinidad de aplicaciones en las lecturas, conversa- 
ciones, espectaculos (167,2 ad 2) y otras muchas cosas por el estilo. 

Por defecto se opone a la estudiosidad la pereza 0 negligencia eñ 
la adguisicion de la verdad, que es la voluntaria omisi6n de aprender 
las cosas que es obligatorio conocer segdn el estado y condicion dg 
cada uno. Es mortal o venial segdn que la obligaci6n y la negligep. 
cia sean graves o leves. 

Advertencia prdctica .—Estas dos cuestiones (166,67) relativas a la esty. 
diosidad y vicios contrarios deberlan ser objeto de frecuente meditacion poj. 
todos los estudiantes. Constituyen un pequeño pero magnlfico resumen çjg 
todos sus deberes y obligaciones en orden al estudio. 


III. La modestia corporal (168,1) 

362. Es una virtud que nos inclina a guardar el debido decoro 
en losgestosy movimientos corporales. Hay que atender principalmeote 
a dos cosiis: a la dignidad de la propia persona y a las personas puç 
nos rodean o lugares donde nos encontramos. 


Cf. I Metaphys , c.i n.| 
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La modestia corporal tiene una gran importancia individual y social. De 
ordinario, en el exterior del hombre se transparenta claramente su interior. 
Gestos bruscos y descompasados, carcajadas ruidosas, miradas fijas o indis- 
cretas, modales relamidos y amanerados, y otras mil impertinencias por el 
estilo son indice, generalmente, de un interior desordenado y zafi.o. Con 
razon advierte San Agustfn en su famosa Regla que se tenga particular cui- 
dado con la modestia exterior, que tanto puede edificar o escandalizar a los 
que nos rodean 23. y la Sagrada Escritura nos advierte que «por su aspecto 
se descubre el hombre y por su semblante el prudente. E1 vestir, el refr y 
el andar denuncian lo que hay en el» (Eccli. 19,26-27). 

A la modestia corporal se oponen dos vicios: uno por exceso, la 
afectacion o amaneramiento, y otro por defecto, la rusticidad zafia y 
ramplona. 

IV. La eutrapelia (168,2-4) 

363. Tiene por objeto regular segun el recto orden de la razdn los 
juegos y diversiones. Pertenece tambien a la modestia exterior, de la 
que es una modalidad. 

Santo Tomds al describir esta virtud (168,2) hace un anilisis maravillo- 
so, que proporciona los grandes principios de lo que podrlamos llamar la 
«teologfa de las diversiones». Empieza proclamando la necesidad del descanso 
corporal y espiritual para rehacer las fuerzas deprimidas por el trabajo en 
ambos ordenes, y cuenta al efecto una an^cdota muy expresiva que se lee 
en las Colaciones de los Padres (24, c.21). Se impone, pues, el recreo, que es 
un descanso y justa delectaci6n. Pero hay que evitar tres inconvenientes: 
recrearse en cosas torpes o nocivas, perder del todo la seriedad del ahna o 
hacer algo que desdiga de la persona, lugar, tiempo y otras circunstancias 
semejantes. En la respuesta a las objeciones completa y redondea la doctrina 
del precioso artfculo, verdadero modelo de claridad y precisidn. 

Contra esta virtud hay dos vicios opuestos: uno por exceso, la 
necia alegria (168,3: «inepta laetitia»; cf. ad 3), que sc entrega a di- 
versiones ilicitas, ya sea por su objeto mismo (torpezas, obscenida- 
dcs, perjuicios al projimo, etc.), ya por falta de las debidas cir- 
cunstancias de tiempo, lugar o de persona 24; y otro por defecto, la 
austeridad excesiva (168,4: «duri et agrestes») de los que no quieren 
recrearse ni dejan recrear a los demas. 

V. La modestia en el ornato (169) 

364. Es una virtud derivada de la templanza que tiene por objeto 
guardar el debido orden de la razon en el arreglo del cuerpo y del ves- 
tido y en el aparato de las cosas exterinres. 


offendat aspectnra, sed quod vestram deccat sanctitatcm» (S.AuGusTiNtis, Regula ad servo^ 
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Santo Tomas advierte que en las mismas cosas exteriores que el 
hombre usa no cabe el vicio, pero cabe perfectamente por parte del 
hombre que las usa inmoderadamcnte. Este desorden puede ser do- 
ble: a) por parte o en relacion con las costumbres de las personas con 
quienes hemos de convivir; y h) por el desordenado afecto con que 
se usen, desdigan o no de las costumbres de esas personas. Este afec- 
to desordenado puede ser de tres maneras: por vanidad (por llamar 
la atencion con aquel vestido elegante), por sensualidad (vestidos sua- 
ves y delicados) o por excesiva solicitud (no pensando mas que en mo- 
das y en presentarse bien elegante en publico). Contra estos vicios 
ridiculos—que son propios de rnujeres o afeminados—ponia An- 
dronico tres virtudes: la humildad, la suficiencia y la simplicidad. 

Claro que contra la modestia en el ornato cabe tambien el des- 
orden por defecto. Y esto de dos maneras: o presentandose en for- 
ma indecorosa segun el estado y condicibn de la persona (negligen- 
cia, desaliño, etc.), o tomando ocasion de la rnisma sencillez en el 
vestir para jactarse de viitud o perfeccibn (169,1). 

Por su especial importancia y peligrosidad, dedica Santo Tomds 
otro articulo (169,2) al ornato de las mujeres en lo relativo al vestido, 
perfumes, colores, etc. Dice en resumen que la mujer casada puede 
arreglarse para agradar a su marido y evitar con eso muchos incon- 
venientes. Las no casadas pecarian mortalmente si con esos adornos 
pretendieran un fin gravemente malo. Si lo hacen por simple vani- 
dad o ligereza femenina, y no se siguen graves inconvenientes, pecan 
tan solo venialmente. Y no pecarian ni venialmente si lo hicieran tan 
s6lo por acomodarse a la costumbre general—no pecaminosa por 
otra parte—, aunque no sea laudable tal costumbre. Es admirable la 
palpitante actualidad de este articulo, escrito hace siete siglos. 

Y con esto queda terminada la materia relativa a la templanza 
y virtudes derivadas y todo el tratado de las virtudes cristianas. Pero 
antes de pasar a otro asunto, digamos dos palabras sobre el don de 
temor, que es el encargado—en su aspecto secundario, como ya di- 
jimos—de perfeccionar la virtud de la templanza y, a traves de ella, 
todas sus derivadas. 


E1 don de temor y la virtud de la templanza 

365. Como ya vimos en su lugar correspondiente (cf. n.254), 
al don de temor corresponde perfeccionar primariamente la virtud 
de la esperanza, y secundariamente la de la templanza. He aqui como 
lo explica Santo Tomas: 

«A la templanza le corresponde tambien algfin don, a saber, el de temor, 
que refrena al hombre acerca de los deleites carnales, segiin aqueIIo del 
Salmo (118,120): «Gonfige timore tuo carnes meas». EI don de temor mira 
principalmente a Dios, cuya ofensa nos hace evitar; y en este sentido corres- 
ponde a la virtud de la esperanza, como ya hemos dicho. Secundariamente, 
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sin embargo, puede mirar tambidn a cualquier otra cosa de la que el hombre 
se aparte para evitar la ofensa de Dios; y en este sentido el hombre necesita 
del temor divino sobre todo para huir de las cosas que mas irresistiblemente 
le seducen, que son las que pertenecen a la templanza. Y, por lo mismo, 
tambiin a la templanza corresponde el don de temor» (141,1 ad 3). 

Segun esta doctrina, el don de temor corresponde a la virtud teo- 
logal de la esperanza cuando el hombre, movido por el, evita cuida- 
dosamente el pecado por reverencia a Dios y en consideracion a su 
grandeza infinita; y pertenece a la virtud cardinal de la templanza 
cuando, a consecuencia del gran respeto a la majestad divina que el 
don inspira, procura no incurrir en los pecados a los que se siente 
mayormente inclinado, como son los que tienen por objeto los place- 
res de la carne. 

Es cierto que la propia virtud de la templanza, con todo el cor- 
tejo de sus derivadas, tiene tambien esa misma finailidad. Pero es- 
tando sometidos al regimen de la simple raz6n natural iluminada por 
la fe, nunca podrdn hacerlo con toda eficacia y perfeccion. Es preciso 
que el Esplritu Santo, mediante el don de temor, venga en ayuda del 
hombre con su divina y omnipotente mocion para que pueda tener 
perfectamente a raya los placeres de los sentidos y los incentivos 
de pecar. Es, sencillamente, una aplicacion a un caso particular de 
la doctrina general de la necesidad de los dones para la perfeccion 
de las virtudes infusas y, por consiguiente, para la misma perfeccion 
cristiana. 

Para todo lo relativo a este don remitimos al lector al lugar donde 
lo estudiamos ampliamente (n.253-58). 

Terminada la exposicidn de las virtudes infusas y dones del Es- 
piritu Santo, vamos a estudiar ahora otro asunto de importancia ca- 
pital en la vida cristiana: la oraci6n y sus principales grados o mani- 
festaciones. 


CAPITULO III 


La vida de oracion 



J 366. Abordamos ahora uno de los mds importantes aspectos de la vida 
espiritual. Su estudio detenido exigirla una obra entera, de volumen supe- 
rior a todo el conjunto de la presente. Forzosamente hemos de limitamos a 


ORAC16N 


581 


l. n. C. 3. LA VIDA DE 

los puntos fundamentales, remitiendo al lector a la nota bibliografica adjun- 
ta, que se refiere a obras muy conocidas y de facil adquisici6n. 

He aquf, en breve resumen, el camino que vamos a recorrer. Des- 
pues de una amplia introduccion sobre la oracion en general, expon- 
dremos los grados de oracion asceticos: oracion vocal, meditacion, 
oracion afectiva y de simplicidad; examinaremos la naturaleza de la 
contemplacion infusa y cuestiones con ella relacionadas, y expondre- 
mos, finalmente, los grados de oracion mfsticos: el recogimiento in- 
fuso, la quietud, la union simple, la union extatica y la union trans- 
formativa. 


SECCION I 

De la oraci6n en general 

Vamos a recoger en esta seccibn la doctrina del Doctor Ang6lico en su 
admirable cucstidn 83 de la Secunda secundae de la Suma Teoldgica. 

367. I. Naturalcza.—La palabra oracidn puede emplearse en 
muy diversos sentidos. Su significado varia totalmente segfin se la 
tome en su acepcidn gramatical, I6gica, ret6rica, jurldica o teol6gica. 
Aun en su acepci6n teol6gica—finica que aqui nos interesa—ha sido 
definida de muy diversos modos, si bien todos vienen a coincidir en 
el fondo. He aqui algunas de esas definiciones: 

a) San Gregorio Niseno: «La oracidn es una conversacibn o coloquio 

b) San Juan Crisdstomo: «La oracion es hablar con Dios» 2. 

c) San Agustin: «La oracidn es la conversidn de la mente a Dios con 
piadoso y humilde afecto» 3. 

d) San Juan Damasceno: «La oracidn es la elevacibn de la mente a 
Dios» *. O tambi6n: «La peticibn a Dios de cosas convenientes» 3. 

e) San Buenaventura: «Oracidn es el piadoso afecto de la mente diri- 
gido a Dios»«. 

f) Santa Teresa: «Es tratar de amistad, estando muchas veces tratando 
a solas con quien sabemos nos ama» 7. 

Como se ve, todas estas fbrmulas—y otras muchisimas que se po- 
drian citar—coinciden en lo fundamental. Santo Tomas recogio las 
dos definiciones de San Juan Damasceno y con ellas se puede pro- 
poner una f6rmula excelente que recoge los dos principales aspectos 
de la oracidn. Suena asi: La oracion es la elevacion de la mente a IJios 
para alabarle y pedirle cosas convenientes a la eterna salvacion. 
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aj «Es LA ELEVACiON DE LA MENTE A Dios...»—La oracion de suyo es 
acto de la razdn prdctica (83.1), no de la voluntad, como creyeron algunos 
escotistas. Toda oracidn supone una elevacidn de la mente a Dios; el que 
no advierte que ora por estar completamente distraido, en realidad no hace 
oracidn. 

Y decimos «a Dios» porcjue la oracidn, como acto de religidn que es (83,3), 
se dirige propiamente a Dios, ya que solo de E1 podemos recibir la gracia 
y la gloria, a las que deben ordenarse todas nuestras oraciones (83,4); pero 
no hay inconveniente en hacer intervenir a los angeles, santos y justos de 
la tierra para que con sus m^ritos e intercesion sean mas eficaces nuestras 
oraciones (ibid.). Volveremos mas abajo sobre esto. 

«... PARA alabarle...» —Es una de las finalidades mas nobles y propias 
de la oracion. Serla un error pensar que solo sirve de puro medio para pedir 
cosas a Dios. La adoracidn, la alabanza, la reparacion de los pecados y la 
accibn de gracias por los beneficios recibidos encajan admirablemente con 
la oracion (83,17). 

«... Y PEDiRLE...»—Es la nota mds tipica de la oracion estrictamente di- 
cha. Lo propio del que ora es pedir. Se siente d€bil e indigente, y por eso 
recurre a Dios, para que se apiade de il. 

Segiin esto, la oracibn, desde el punto de vista teolbgico, puede 
entenderse de tres maneras; a) en sentido muy amplio, es cualquier 
movimiento o elevacibn del alma a Dios por medio de cualquier vir- 
tud infusa (v.gr., un acto de amor de Dios); b) en sentido mds propio, 
es el movimiento o elevacibn del alma a Dios producido por la virtud 
de la religidn con el fin de alabarle o rendirle culto. En este sentido 
la define San Juan Damasçeno «elevacibn de la mente a Dios»; y c) en 
sentido estricto y proplsimo, es esta misma elevacibn de la mente a 
Dios producida por la virtud de la religidn, pero confinalidad depre- 
catoria. Es la oracibn de siiplica o peticibn. 

«... cosas convenientes a la eterna salvaci6n».—No se nos prohibe 
pedir cosas temporalcs (83,6); pero no principalmente, ni poniendo en ellas 
cl fin linico de la oracion, sino linicamente como instrumentos para mejor 
servir a Dios y tender a nuestra felicidad eterna. De suyo, las peticiones pro- 
pias de la oracibn son las quc se refieren a la vida sobrenatural, que son las 
linicas que tendran una repercusidn eterna. Lo temporal vale poco; pasa 
rdpido y fugaz como un relampago. Se puede pedir bnicamente como aña- 
didura y con entera subordinacion a los intereses de la gloria de Dios y sal- 
vacibn de las almas. 

368. 2. Conveniencia.^—La conveniencia de la oracion fue 

negada por muchos herejes. He aqui los principales errores: 

a) Los deistas, epiciireos y algunos peripateticos. —Niegan la providencia 
de Dios. Dios no se cuida de este mundo. La oracion es iniitil. 

b) Todos los que niegan la libertad: fatalistas, deterministas, estoicos, 
valdenses, luteranos, calvinistas, jansenistas, etc. En el mundo—dicen^—ocurre 
lo que tiene necesariamente que ocurrir. Todo «esta escrito», como dicen 
los arabes. Es iniitil pedir que las cosas ocurran de otra manera. 

c) Egipcios, magos, etc., van por el extremo contrario: Dios es muda- 
ble. Se le puede hacer cambiar por arte de encantamiento y de magia. 


La verdadera solucion es la que da Santo TomAs (83,2). Comien- 
za citando, en el argumento sed contra, la autoridad divina de Nues- 
tro Señor Jesucristo, que nos dice en el Evangelio: «es preciso orar 
en todo tiempo y no desfallecer» (Lc 18,1). Y en el cuerpo del ar- 
ticulo dice que a la divina Providencia corresponde determinar que 
efectos se han de producir en el mundo y por que causas segundas 
y con que orden. Ahora bien: entre estas causas segundas figuran 
principalmente los actos humanos, y la oracion es uno de los mds 
importantes. Luego es convenientisimo orar, no para cambiar l’a pro- 
videncia de Dios (contta egipcios, magos, etc.), que es absolutamen- 
te inmutable, sino para obtener de ella lo que desde toda la eternidad 
ha determinado conceder a la oracidn. 

O sea, que la oracidn no es causa, en el sentido de que mueva o 
determine en tal o cual sentido la voluntad de Dios, puesto que nada 
extrinseco a E1 puede determinarle. Pero es causa por parte de las 
cosas, en el sentido de que Dios ha dispuesto que tales cosas esten 
vinculadas a tales otras y que se hagan las unas si se producen las 
otras. Es un querer de Dios condicional, como si hubiera dicho desde 
toda la eternidad: «Concedere tal gracia si se me pide, y si no, no». 
Por consiguiente, no mudamos con la oraci6n la voluntad de Dios, 
sino que nos limitamos a cntrar nosotros en sus planes eternos. Por 
cso hay quc pcdir siempre las cosas «si son conformes a la voluntad 
de Dios», porque de lo contrario, ademds de desagradarle a El, nues- 
tra oracidn serla completamente iniitil y esteril: nada absolutamente 
conseguiriamos. A Dios no se le puede hacer cambiar de pensar, por- 
que, siendo infinitamente sabio, nunca se equivoca y, por lo mismo, 
nunca se ve en la conveniencia o necesidad de rectificar. 

Por donde se ve cuinto se equivocan los que intentan conseguir de Dios 
alguna cosa—casi siempre de orden temporal— a todo trance, o sea sin re- 
signarse a renunciar a ella caso de no ser conforme a la voluntad de Dios. 
Pierden miserablemente el tiempo y desagradan mucho al Seftor con su 
obstinaciftn y terquedad. E1 cristiano puede pedir absolutamente los bienes 
relativos a la gloria de Dios y a la salvaciftn del alma propia o ajena, porque 
cso cicrtamentc quc coincidc con la voluntad de Dios y no hay peligro de ex- 
cederse (83,5): pero las demas cosas (entre las que figuran todas las cosas 
temporales: salud, bienestar, larga vida, etc.) han de pedirse siempre condi- 
cionalmente—^al menos con la condicion impHcita en nuestra sumision ha- 
bitual a Dios—, a saber: si son conformes a la voluntad de Dios y conve- 
nientes para la salvacion propia o ajena (83,6). La mejor fftrmula—como 
veremos mas abajo—es el Padrenuestro, en el que se pide todo cuanto ne- 
cesitamos, y sometido todo al cumplimiento de la voluntad de Dios en este 
mundo y en el otro. 

CoROLARios.—I.® La oracion no es, pues, una simple condicidn, sino 
una verdadera causa segunda condicional. No se puede cosechar sin haber 
sembrado: la siembra no es simple condicion, sino ca.usa segunda de la co- 

2.“ La oracion es causa universal. Porque su eficacia puede extenderse 
a todos los efectos de las causas segundas, naturales o artificiales: Iluvias, 
çosechas, curaciones, etc., y es mAs eficaz que ninguna otra. Cuando en un 
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enfermo ha fracasado todo lo humano, todavla gueda el recurso de la oracion; 
y a veces se produce el milagro. Otro tanto hay que decir con relacion a 
todas las demas cosas. 

3.° La oracion es propia unicamente de los seres racionales (angeles y 
hombres). No de las divinas personas—que no tienen superior a quien pe- 
dir—. ni de los brutos animales, que carecen de razon (83,10). 

Es, pues, convenientisimo orar. He aqui un breve resumcn de 
sus grandes provechos y ventajas: 

1) Practicamos con ella un acto excelente de religion. 

2) Damos gracias a Dios por sus inmensos beneficios. 

3) Ejercitamos la humildad, reconociendo nuestra pobreza y deman- 
dando una limosna, 

4) Ejercitamos la confianza en Dios al pedirle cosas que esperamos ob- 
tener de su bondad. 

5) Nos lleva a una respetuosa familiaridad con Dios, que es nuestro 
amantlsimo Padre. 

6) Entramos en los designios de Dios, que nos concedera las gracias 
que tiene desde toda la eternidad vinculadas a nuestra oracion. 

7) Eleva y engrandece nuestra dignidad humana: «Nunca es mas gran- 
de el hombre que cuando estd de rodillas». Los animales nunca rezan... 

369. 3. Necesidad.—Pero la oracion no es tan s6lo conve- 

niente. Es tambien absolutamente necesaña en el plan actual de la 
divina Providencia. Vamos a precisar en que sentido. 

Hay dos clases de necesidad: de precepto y de medio. La primera 
obedece a un mandato del superior que en absoluto podria ser re- 
vocado; no es exigida por la naturaleza misma de las cosas (v.gr., ayu- 
nar precisamente tales o cuales dias por disposici6n de la Iglesia). La 
segunda es de tal manera necesaria, que de suyo no admite excep- 
ci6n alguna; es exigida por la naturaleza misma de las cosas (v.gr., el 
aire para conservar la vida animal). Esta ultima, cuando se trata de 
actos humanos, todavia admite una subdivision: a) necesidad de me- 
dio ex institutione, o sea, de ley ordinaria, por disposicidn general de 
Dios, que admite, sin embargo, alguna excepcidn (v.gr., el sacramen- 
to del bautismo es necesario con necesidad de medio para salvarse, 
pero Dios puede suplirlo en un salvaje con un acto de perfecta con- 
tricidn, que lleva implicito el deseo del bautismo); yb) necesidad de 
medio ex natura rei, que no admite excepcibn alguna absolutamente 
para nadie (v.gr., la gracia santificante para entrar en el cielo; sin 
ella—obtenida por el procedimiento que sea—, nadie absolutamente 
se puede salvar). 

Presupuestos estos principios, decimos que la oracidn es nece- 
saria: i) con necesidad de preccpto, y 2) con necesidad de medio 
por institucion divina. Vamos a probarlo. 

l) , Es NECESARIA CON NEGESIDAD DE PRECEPTO (83,3 ad 3).- 

Es cosa clara que hay precepto ditrino, natural y eclesidstico : 

a) Divino: consta expresa y repetidamente en la Sagrada Escritura: 
«Vigilad y orad» (Mt. 26,41). «Es preciso orar en todo tiempo y no desfalle- 
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cer» (Lc. 18,1). «Pedid y recibirdis» (Mt. 7,7). «Orad sin intermision» (i Thess. 
5,17). «Permaneced vigilantes en la oracion» (Col. 4,2), etc. 

b) Natural: el hombre esta lleno de necesidades y miserias, algunas de 
las cuales solamente Dios las puede remediar. Luego ia simple razon natu- 
ral nos dicta e impera la necesidad de la oracion. De hecho, en todas las 
religiones del mundo hay ritos y oraciones. 

c) Eclesidstico: la Iglesia manda recitar a los fieles ciertas oraciones en 
la administracion de los sacramentos, en union con el sacerdote al final de 
la santa misa, etc., e impone a los sacerdotes y religiosos de votos solcmnes 
la obligacion, bajo pecado grave, de rezar el breviario en nombre de ella 
por la salud de todo el pueblo. 

iCuANDO OBLIGA CONCRETAMENTE ESTE PRECEPTO ?-Hay que 

distinguir una doble obligacion: per se y per accidens, o sea, de por si 
o en determinadas circunstancias. 

Obliga gravemente «per se».— a) AI comienzo de la vida moral, o sea 
cuando el niño Ilega al perfecto uso de razdn. Porque tiene obligacidn de 
convertirse a Dios como a dltimo fin. 

b) En peligro de muerte, para obtener la gracia de morir cristianamente. 

c) Frecuentemente durante la vida. Cual sea esta frecuencia, no estd 
bien determinada por la ley, y hay muchas opiniones entre los autores. EI 
que oye misa todos los domingos y reza alguna cosa todos los dlas puede 
estar tranquilo con relacidn a este precepto. 

«Per occtdens» obliga el precepto de orar.— a) Cuando sea necesario 
para cumplir otro precepto obligatorio (v.gr., el cumplimiento de la peni- 
tencia sacramental). 

b) Cuando sobreviene una tentacidn fuerte que no pueda vencerse 
sino por la oracidn. Porque estamos obligados a poner todos los medios ne- 
cesarios para no pecar. 

c) En las grandes calamidades pfiblicas (guerras, epidemias, etc,). Lo 
exige entonces la caridad cristiana, 

2) Es NECESARIA TAMBIEN CON NECESIDAD DE MEDIO, POR DIVI- 

NA instituci6n, para la salvacion de los adultos.— Es doctrina 
comdn y absolutamente cierta en Teologla. Hay muchos testimo- 
nios de los Santos Padres, entre los que destaca un texto famosisi- 
mo de San Agustin, que fue recogido y completado por el concilio 
de Trento: «Dios no manda imposibles; y al mandarnos una cosa, nos 
avisa que hagamos lo que podamos y pidamos lo que no podamos y 
nos ayuda para que podamos» 9. Sobre todo, la perseverancia final 
—que es un don de Dios completamente gratuito—no se obtiene or- 
dinariamente sino por la humilde y perseverante oracion, Por eso 
decia San Alfonso de Ligorio que «el que ora, se salva; y el que no 
ora, se condena». He aqui sus propias y terminantes palabras: 

«Pongamos, por tanto, fin a este importante capitulo resumiendo todo 
lo dicho y dejando bien sentada esta afirmacion: que el que reza, se salva 
ciertamente, y el que no reza, ciertamente se condena. Si dejamos a un lado a 
los niños, todos los demas bienaventurados se salvaron porque rezaron, y 
los condenados se condenaron porque no rezaron. Y ninguna otra cosa les 

» Cf. S.August., De natura et «ratia c.43 n.so; ML 44,271, T Denz. 804. 
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producird en el infierno mis espantosa desesperacidn que pensar que les 
hubiera sido cosa muy facil el salvarse, pues lo hubieran conseguido pidien- 
do a Dios sus gracias, y que ya serdn eternamente desgraciados, porque pasd 
el tiempo de la oracion» ic, 

Todo esto es cierto de ley ordinaria por expresa disposicion de 
Dios; pero caben, sin embargo, excepciones. Nadie puede penetrar 
en el arcano indescifrable de la divina predestinacion. Dios ha con- 
cedido sus gracias, a veces, a quienes no se las pedian (v.gr., a San 
Pablo camino de Damasco). Lo que si es cierto es que «jamas las nie- 
ga a quien se las pide con las debidas condiciones» (Mt. 7,8). Por 
consiguiente, el que ora en tales condiciones puede esperar confia- 
damente (fundandose en la promesa de Dios) que obtendra de he- 
cho las gracias necesarias para su salvacion, aunque por via de excep- 
ci6n y de milagro podria salvarse tambien el que no ora. 

De donde se sigue que el esplritu de oracidn es una grandlsima señal de 
predestinacidn. Y que la desgana y enemistad con la oracidn es un signo ne- 
gativo verdaderamente temible de reprobacion. 

370. 4. A qui6n se debe orar (83,4 y ii).—La oracidn de 

suplica—por razon del sujeto en quien recae—puede considerarse 
de dos maneras: a) en cuanto que se pide algo a otro directamente 
y para que el mismo nos lo de, y fe) o indirectamente, para que nos lo 
consiga de otra persona superior (simple intercesidn). 

En el primer sentido solo a Dios se le deben pedir las gracias que 
necesitamos. Porque todas nuestras oraciones (aun las que se refie- 
ren a los bienes temporales) deben ordenarse a conseguir la gracia y 
la gloria, que solamente Dios puede dar, como dice el Salmo: La 
gracia y la gloria las da el Señor (Ps. 83,12). Esta clase de oracion 
dirigida a los santos seria idolatrla. 

En el segundo sentido—como simples intercesores—, se puede 
y se debe orar a los ingeles, santos y bienaventurados del cielo, y 
especiallsimamente a la Santlsima Virgen Maria, Mediadora univer- 
sal de todas las gracias. Expliquenios un poco mis este punto im- 
portante. 

Proposicion: Es licito y muy conveniente invocar a los santos para 
que intercedan por nosotros. 

Errores. —Lo niegan muchos herejes, entre los que se cuentan Eustasio 
de Sebaste, Vigilancio, cataros, wiclefitas, luteranos, calvinistas, etc. Dicen: 
a) que Cristo es el finico mediador entre Dios y los hombres; b) que los 
santos no se enteran de nuestras oraciones; y c) que Dios es tan bueno, que 
no necesita intercesores para darnos lo que nos hace falta. 

Respuesta. — a) Cristo es el hnico mediador de redencibn, pero nada im- 
pide que los santos sean mediadores de intercesibn, apoyando con las suyas 
nuestras oraciones y rogando a Dios las despache favorablemente. 

b) Es falso que no se enteren Todas las peticiones que les hacemos 

10 San Alfonso de Ligoeio, Del gran medio de la oracim p.l.* c.l pArrafo final (p.70 en 
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Doctrina de la Iglesia. —E1 concilio de Trento proclamo so- 
lemnemente la utilidad y conveniencia de invocar a los santos y ve- 
nerar sus reliquias y sagradas imagenes H. Es, pues, una verdad de 
fc que pertenece al depdsito de la doctrina catolica. 

Las principales razones teologicas que la abonan son: 

a) La bondad divina, que ha querido asociarse a sus criaturas 
(Maria, angeles, .santos, bienaventurados y justos de la tierra) en la 
obtencion y distribucibn de sus gracias. 

b) La comunion de los santos, que nos incorpora a Cristo y a 
traves de E1 hace circular sus gracias de unos miembros a otros. 

c) La caridad perfectisima de los santos, que les mueve a inter- 
ceder por nuestras necesidades, que ven y conocen en el Verbo di- 


Cucstiones complementarias 

1. * Con que clase de culto se les debe invocar u honrar.—E1 
culto de latria es propio y exclusivo de Dios. Honrar a los santos con 61 
serla un gravlsimo pecado de idolatria (94,1-3). A los santos se les debe el 
culto de dulia (103,2-4), y a la Santlsima Virgen, por su excelsa dignidad de 
Madre de Dios, el de hiperdulla (ibid., 4 ad 2). 

2. * <Es siempre eficaz su intercesion?—Santo Tomas contesta (III, 
Suppl. 72,3) estableciendo una luminosa distincidn. Hay—dice—dos clases 
de intercesidn: a) una expresa, que consiste en la intercesihn expllcita y 
actual ante Dios en favor de tal o cual persona concreta y determinada; 
y b) otra interpretativa (impllcita o habitual), que brota de sus meritos con- 
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Dificultad. —Luego entonces es ociosa la intercesi6nde los santos. 
Porque lo que Dios quiere conceder, igual lo concederia sin ella. 

Respuesta. —Puede Dios haber determinado desde toda la etemi- 
dad conceder esas gracias si se las piden y negarlas en caso contrario. 
Luego la oracion de los santos es provechosisima, no para cambiar 
la voluntad de Dios (lo que es absurdo e imposible), sino para entrar 
ellos en los designios de Dios, que quiere y espera su oracion (ibld., 
3 ad 5). Es una simple aplicacion del principio que hemos sentado 
mas arriba acerca de la conveniencia y eficacia de la oracion. 

3. ' Poder de su intercesion.—E1 poder de intercesion de los santos 
depende del grado de meritos adquiridos en esta vida y del grado de gloria 
correspondiente. Los santos mas grandes tienen mas poder de intercesior 
ante Dios que los no tan gloriosos, porque su oracion es mas acepta a Dios 
que la de estos dltimos. En este sentido es incomparable el poder de interce- 
sion de la Santisima Virgen Maria: mayor que la de todos los angeles y san- 
tos juntos. 

Pero de aqul no se debe concluir que haya que invocar iinicamente 
a la Santlsima Virgen o a los santos de historial mas brillante, omi- 
tiendo la invocaci6n de los demas. Santo Tomds se plantea esta ob- 
jeci6n y la resuelve admirablemente. Por cinco razones—dice—es 
conveniente invocar tambi6n a los santos inferiores: aj porque acaso 
nos inspire mayor devoci6n un santo inferior que otro superior, y de 
la devoci6n depende en gran parte la eficacia de la oraci6n; b) para 
que haya cierta variedad que evite el fastidio o monotonla; c) porque 
hay santos especialistas en algunas gracias;d.) para dar a todos el debi- 
do honor; ye) porque pueden conseguir, entre todos,lo que acaso uno 
solo no conseguiria (Suppl. 73,2 ad 2). En otro lugar paralelo (II-II, 
83,11 ad s) añade todavia una raz6n: porque acaso Dios quiere ma- 
nifestar con un milagro la santidad de su siervo (tal vez no canoni- 
zado añn). De otra suerte habrla que concluir 16gicamente que bas- 
taba implorar directamente la misericordia de Dios sin la intercesi6n 
de ningdn santo (ibid.). 

4. * iPuede invocarse a las almas del purgatorio para obtener 
alguna gracia?—La Iglesia nada ha determinado sobre esto y es cuesti6n 
muy discutida entre los teologos. A Santo Tomas le parece que no, y da 
dos razones muy fuertes; aj no conocen nuestras peticiones, porque no go- 
zan todavia de la visidn del Verbo divino, donde las verian reflejadas (83,4 
ad 3); y b) porque los que estan en el purgatorio, aunque son superiores a 
nosotros por su impecabilidad, son inferiores en cuanto a las penas que estan 
padeciendo; y en este sentido no estan en situacion de orar por nosotros, 
sino mas bien de que nosotros oremos por ellos (83,11 ad 3). 

. Como se ve, las razones de Santo Tomas son muy serias. Sin 

embargo, muchos teologos—incluso de la escuela tomista—defienden 
la respuesta afirmativa fundandose en razones no despreciables. Pue- 
den—^icen—-pedir en general por nuestras necesidades (aunque no 
las conozcan concretamente) a impulsos de su araor a nosotros (v.gr., 
familiares) o de la caridad universal en que se abrasan. Esto encajaria 
muy bien con el dogma de la comunion de los santos, que parece 
envolver cierta reciprocidad o beneficio mutuo entre los miembros 
de las tres iglesias de Cristo. Los que vivimos todavia en la tierra po- 
demos aumentar la gloria accidental de los bienaventurados. Podemos 
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tambien ofrecer a Dios los meritos contraldos en este mundo fxir las 
almas actualmente en ei purgatorio (intercesi6n interpretativa). Y si 
bien es cierto que no ven nuestras necesidades concretas, porque no 
gozan todavla de la vision beatifica, no es imposible que Dios se las 
manifieste de alghn modo (por inspiracion interior, por el angel de 
la guarda, por los que van llegando de la tierra, etc.), y que puedan 
por lo mismo interceder concretamente por nosotros (cf. I,8g,8 ad i) 

Acaso podria intentarse tambien la soluci6n afirmativa con los si- 
guientes datos: 

a) Es de fe que podemos ayudar con nuestros sufragios a las al- 
mas del purgatorio (Denz. 950). 

b) No sabemos en que proporci6n ni en qu6 forma se les aplican 
los sufragios, aunque es de suponer que en forma de alivio de sus 
sufrimientos, ademas de la reduccion del tiempo que habian de per- 
manecer alli. 

c) Si es asl, el alma, al notar el alivio del sufragio—toda petici6n 
a ellas debe ir acompañada de un sufragio—, puede 16gicamente pen- 
sar que alguien esta rezando por ella; y no hay inconveniente en que, 
movida por la gratitud, pida a Dios por las intenciones de la persoha 
caritativa que la esta ayudando, aunque ignore en absoluto qui6n sea 
esa persona o cuales sus intenciones. 

Observaciones. —I.® No parece admisible que puedan darse fe- 
n6menos de radiestesia, telepatia, etc., entre las personas de este 
mundo y las almas del purgatorio (v.gr., entre un hijo y su madre 
difunta), porque esos fen6menos suelen transmitirse por las ondas 
hertzianas a trav6s de la atm6sfera, y afectan a la hipersensibilidad y 
afinidad orgdnica de los dos sujetos. Ahora bien: el purgatorio es ajeno 
a la atm6sfera, y las almas separadas no tienen ya organds sensitivos 

2.» E1 hecho, muchas veces comprobado, de despertarse a tal hora 
determinada despues de haber invocado para ello a las almas del pur- 
gatorio es un fendmeno psicol6gico que puede explicarse facilmente 
por causas puramente naturales (v.gr., la misma preocupaci6n o de- 
seo latente en la subconsciencia). 

371. 5. Por quien se debe orar (83,7-8).—Como principio 

general se puede establecer el siguiente; Podemos y debemos orar no 
sdlo por nosotros mismos, sino tambien en favor de cualquier persona 
capaz de la gloria eterna. 

Razon. —E1 dogma de la comunidn de los santos nos garantiza la posibi- 
lidad. La caridad cristiana —y a veces la justicia—nos urge la obligacion. 
Luego es cierto que podemos y debemos orar por todas las criaturas capaces 
de la eterna gloria, sin excluir a ninguna determinada: «Orad unos por otros 
para que os salveis» (lac. S.i6)- 

Aplicaciones.— I.* Hay que rogar por todos aquellos a quienes debe- 
mos amar. Luego por todas las personas capaces de la eterna gloria (incluso 
los pecadores, herejes, excomulgados, etc., y nuestros propios enemigos). 
Pero por todos estos basta pedir en general, sin excluir positivamente a nadie. 

2.® Ordinariamente no estamos obligados a pedir en particular por nues- 
tros enemigos, aunque seria de excelente perfeccidn (83,8). Hay casos, sin 
embargo, en los que estarlamos obligados a ello; por ejemplo, en grave 
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necesidad espiritual del enemigo, o cuando pide perddn, o para evitar e! 
escandalo que se seguida de no hacerlo (v.gr., si hay costumbre de orar pii- 
blicamente por los enemigos en tales o cuales circunstancias y no quisiera- 
mos hacerlo). Siempre hemos de estar dispuestos a ello, al menos «in prae- 
paratione animi», como dicen !os teologos, esto es, haciendolo de buena 
gana cuando se presenta ocasidn para el!o. Jesucristo nos dice expresamente 
en e! Evangelio: «Amad a vuestros enemigos, y orad por !os que os persi- 
guen, para que seais hijos de vuestro Padre, que esta en los cielos, que hace 
saiir e! sol sobre buenos y malos y !!over sobre justos y pecadores» (Mt. $, 
44-45)- 

3. ®- Podemos y debemos orar por las almas del purgatorio; siempre a! 
menos por caridad y muchas veces por piedad (si se trata de familiares) o por 
justicia (si estan a!lf por culpa nuestra; v.gr., por los malos consejos y ejem- 
plos que !es dimos). 

4. “ Es sentencia comdn entre los teologos que podemos pedir el au- 
mento de !a gloria accidental de los bienaventurados; no el de !a gloria esen- 
cial (visidn y goce beatfficos), que es absolutamente inmutable, y depende 
de! grado de gracia y de caridad que tenga el a!ma en e! momento de sepa- 
rarse del cuerpo. 

5. » No es Ifcito orar por los condenados, por estar completamente fue- 
ra de los vfnculos de la caridad, que se funda en la participacidn de la vida 
eterna. Aparte de que seria completamente iniitil y superflua una oracion 
que para nada les aprovecharla. 

372. 6. Eficacia santificadora de la oraci6n (83,15-16). 

Remitimos al lector a los n. 104-5, donde hemos explicado los cuatro va- 
lores de la oracidn, a saber: meritorio, como virtud; satisfactorio, como obra 
penosa; impetratorio de las gracias divinas y de refeccidn espiritiial de! alma 
por su contacto de amor con Dios. Allf mismo hemos señalado !as condicio- 
nes requeridas para la eficacia infalible de !a oracidn. 

Aquf vamos a hablar linicamente de !a eficacia santificadora de !a oracidn. 

Los Santos Padres y los grandes maestros dc la vida espiritual 
est4n todos conformes en proclamar la eficacia santificadora verda- 
deramente extraordinaria de la oracion. Sin oracion—sin mucha ora- 
cion —es imposible llegar a la santidad. 

Son innumerables los testimonios que se podrlan alegar 14. Uni- 
camente, por via de ejemplo, vamos a recoger unos pocos; 

San Buenaventura. —«Si quieres sufrir con paciencia las adversidades y 
miserias desta vida, seas hombre de oracion. Si quieres alcanzar virtud y 
fortaleza para vencer !as tentaciones de! enemigo, seas hombre de oracidn. 
Si quieres mortificar tu propia voluntad con todas sus aficiones y apetitos, 
seas hombre de oracion. Si quieres conoscer !as astucias de Satanas y defen- 
derte de sus engaños, seas hombre de oracion. Si quieres vivir aleçremente 
y caminar con suavidad por e! camino de la penitencia y de! trabajo, seas 
hombre de oracion. Si quieres ojear de tu anima !as moscas importunas de 
!os vanos pensamientos y cuidados, seas hombre de oracion. Si !a quieres 
sustentar con !a grosura de !a devocion y traerla siempre Ilena de buenos 
pcnsamientos y deseos, seas hombre de oracion. Si quieres fortalecer y con- 
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firmar tu corazdn en e! camino de Dios, seas hombre de oracidn. Fina!- 
mente, si quieres desarraigar de tu anima todos !os vicios y plantar en su 
lugar las virtudes, seas hombre de oracion; porque en cl!a se rescibe la unidn 
y gracia del Espiritu Sancto, !a cua! enserla todas !as cosas. Y dcmas desto, 
si guieres subir a la alteza de la contemplacidn y gozar de los duices abrazos 
del esposo, ejercltate en la oracidn, porque este es el camino por do sube el 
anima a la contemplacidn y gusto de !as cosas celestiales» 15. 

San Pedro de Alcdntara. —Citando a otro autor, escribe: 

«En la oracidn se alimpia el anima de los pecados, apacientase !a caridad, 
certiflcase !a fe, fortalescese la esperanza, alegra.se el esplritu, derrftense las 
entrañas, paciflcase el corazdn, descubrese !a verdad, vencese la tentacidn, 
huye !a tristeza, renuevanse !os sentidos, reparase !a virtud enflaquecida, 
despidese la tibieza, consiimese el orfn de los vicios, y en ella saltan cente- 
!!as vivas de deseos de! cielo, entre !as cuales arde !a Ilama del divino amor. 
Grandes son las excelencias de la oracidn, grandes son sus privilegios. A. ella 
estan abiertos los cielos, a ella se descubren los secretos, y a e!!a estan siem- 
pre atentos los oidos de Dios» 1®. 

Santa Teresa. —Para !a gran maestra de la vida espiritual, !a oracidn es 
e! todo. No hay otro ejercicio en e! que insista tanto en todos sus escritos y 
al que conceda tanta importancia santificadora como a la oracidn tr. Nos 
parece ocioso citar textos: basta abrir al azar cua!quiera de sus libros. Se- 
gdn e!!a, e! alma que no hace oracidn estd perdida; jamds llegard a la santi- 
dad. Lo mismo pensaba San Juan de la Cruz, tan identificado con la insigne 
reformadora del Carmelo. 

San Francisco de Sales. —«Por la oracidn hablamos a Dios y Dios nos 
habla a nosotros, aspiramos a EI y respiramos en EI, y EI nos inspira y res- 
pira sobre nosotros. 

Mas ide qu6 tratamos en !a oracidn? iCudl es e! tema de nuestra conver- 
sacidn? En ella, Teotimo, no se habla sino de Dios; porque ^iacerca de qui 
puede platicar y conversar el amor mds que del amado? Por csta causa, la 
oracidn y !a teologfa mfstica no son sino una misma cosa. Se Ilama teologla 
porque, asl como !a teologfa especulativa tiene por objeto a Dios, tambi^n 
esta no habla sino de Dios, pero con tres diferencias: i.», aqu6!la trata de 
Dios en cuanto es Dios, y dsta habla de E! en cuanto es sumamente amable; 
es decir, aqud!!a mira la divinidad de la suma bondad, y ^sta la suma bondad 
de la divinidad; z.i^, la teolo,gIa especulativa trata de Dios con los hombres 
y entre los hombres; la teologfa mfstica habla de Dios con Dios y en Dios; 
3.“, la teologfa especulativa tiende al conocimiento de Dios, y la mlstica, a! 
amor, de suerte que aquel!a hace a sus alumnos sabios, doctos y teologos; 
mas esta los hace fervorosos, apasionados y amantes de Dios» 1®. 

Los textos podrian multiplicarse en gran abundancia, pero no 
es necesario. Todas las escuelas de espiritualidad cristiana estan de 
acuerdo en proclamar la necesidad absoluta de la oracion y su ex- 

15 Citado o comentado por San Pedro de .McAntara: Tratado de la oracidn p t.‘ c.l. Esta 
obrita. como es sabido. es una recopilacibn de la que con ei mismo tftulo publicd Fr. Luis 
de Granada. Vease en Obras completas de Fr. Luis de Cranada (ed. P. Cuervo) t.io p.439-520. 

1» Trotodo de fa oracion p.l.* c.l (p.445 en la ed. del P. Cuervo). 

17 Vease en las Concordancias de Santa Teresa (Burgos 194S) la palabra «oracibn» con 
una serie larRuisima de citas. 

1« Tratado del amor de Dios 1.6 c.i. 
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traordinaria eficacia santificadora. A medida que el alma va inten- 
sificando su vida de oracion, se va acercando mas a Dios, en cuya per- 
fecta union consiste la santidad. La oracion es la fragua del amor; 
en ella se enciende la caridad y se ilumina y abrasa el alma con sus 
llamaradas, que son luz y vida al mismo tiempo. Si la santidad es 
amor, union con Dios, el camino mas corto y expedito para llegar a 
ella es la vida de continua y ardiente oracion t**. 

7. Dificultades de la oracion.—La oracion en todas sus for- 
mas es un ejercicio de alta eficacia santificadora, pero su practica 
asidua y perfecta envuelve no pocas dificultades para el pobre espl- 
ritu humano, de suyo tan flaco y enfermizo. Las principales son dos:: 
las distracciones y las sequedades o arideces. Examinemoslas bre- 
vemente. 

373. a) Las DisTRACcioNEs 20.—Las distracciones CD gene- 
ral son pensamientos o imaginaciones extrañas que nos impiden 
la atenciñn a lo que estamos haciendo. Pueden afectar a la imagina- 
cidn sola, en cuyo caso el entendimiento puede seguir pensando en 
lo que hacia, aunque con dificultad; o al entendimiento mismo, en cuyo 
caso la atencibn a lo que se hacia desaparece totalmente. 

Sus causas son muy varias. Las expone muy bien el P. De Gui- 
bert, cuyas sabias distinciones trasladamos aqui 21; 

A. Causas independientes de la voluntad. —a) La indole y tempe- 
ramento; imaginaciñn viva e inestable; efusidn hacia las cosas exteriores; in- 
capacidad de fijar la atencidn o de prorrumpir en afectos. Pasiones vivas, 
no bien dominadas, que atraen continuamente la atencidn hacia los objetos 
amados, temidos u odiados... 

b) La poca salud y la fatiga mental, que impide fijar la atencidn o abs- 
traer de las cosas o circunstancias exteriores. 

c) La direccidn poco acertada del padre espiritual, que quiere imponer 
artificialmente sus propias ideas al alma, sin tener en cuenta el influjo de la 
gracia, la indole, el estado y las necesidades de la misma, empeñandose, 
v.gr., en hacer continuar la meditacidn discursiva cuando Dios le mueve a 
una oracidn mas sencilla y profunda o apartindola demasiado pronto del dis- 
curso cuando lo necesita todavfa... 

d) El demonio, a veces directamente, otras muchas indirectamente, uti- 
lizando otras causas y aumentando su eficacia perturbadora. 

B. Causas voluntakias. —a) Falta de la debida preparacidn proxima; 
en cuanto al tiempo, lugar, postura, transito demasiado brusco a la oraciñn 
despues dc una ocupacion absorbente... 

b) Falta de preparacidn remota; poco recogimiento, disipacion habitual, 
tibieza de la vida, vana curiosidad, ansia de leerlo todo... 
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C. Remedios prActicos. —No hay una receta infalible para suprimir en 
absoluto las distracciones. S6I0 en los estados contemplativos muy elevados 
o por un especial don de Dios se puede orar sin distraccion alguna. Pero 
mucho se puede hacer con humildad, oracion y perseverancia. 

a) Puede disminuirse el influjo pernicioso de las causas independientes 
de la voluntad con varias industrias: leyendo, fijando la vista en el sagrario 
o en una imagen expresiva, eligiendo materias mas concretas, entregandose 
a una oracion mas afectiva, con frecuentes coIoquios (incluso vocales, si es 
preciso), etc. 

Cuando, a pesar de todo, nos sintamos distraidos con frecuencia no nos 
impacientemos. Volvamos a traer suavemente nuestro espiritu al recogi- 
miento—aunque sea mil veces, si es preciso—, humillemonos en la presen- 
cia de Dios, pidamosle su ayuda y no examinemos por entonces las causas 
que han motivado la distraccion. Dejemos este examen para el fin de la ora- 
cidn con el fin de prevenirnos mejor en adelante. Y tfegase bien presente 
que toda distraccion combatida (aunque no se la venza del todo) en nada 
compromete el fruto de la oracidn ni disminuye el m^rito del alma. 

b ) En cuanto a las causas que dependen de nuestra voluntad, se las 
combatira con energia hasta destruirlas por completo. No omitiremos ja- 
mas la preparacidn prdxima, recordando siempre que lo contrario serla ten- 
tar a Dios, como dice la Sagrada Escritura 22. Y cuidemos, ademds, de una 
seria preparacidn remota, que abarca principalmente los puntos siguientes: 
silencio, huida de la vana curiosidad, custodia de los sentidos, de la imagi- 
nacidn y del corazdn, y acostumbrarnos a estar en lo que se estd haciendo 
Cage quod agis), sin dejar divagar voluntariamente la imaginacidn hacia otra 
parte. 

374. b ) Las sequedades y arideces 23. —Otra de las gran- 
des dificultades que se encuentran con frecuencia en el ejercicio de 
la oraciñn—mental sobre todo—es la sequedad o aridez de espiritu. 
Gonsiste en cierta impotencia o desgana para producir en la oracion 
actos intelectivos o afectivos . Esta impotencia a veces es tan grande, 
que vuelve penosisima la permanencia en la oracion. Unas veces 
afecta al esplritu, otras a s6lo al corazon. La forma mas desoladora 
es aquella en la que Dios parece haberse retirado del alma. 

Sus CAUSAS son muy varias. E1 mal estado de la salud, la fatiga corporal, 
las ocupaciones excesivas o absorbentes, tentaciones molestas, que atormen- 
tan y fatigan al alma; deficiente formacidn para orar de modo conveniente, 
empleo de metodos inadecuados, etc. A veces son el resultado natural de la 
tibieza en el servicio de Dios, de la infidelidad a la gracia, de los pecados 
veniales coraetidos en abundancia y sin escrfipulo, de la sensualidad, que 
sumerge al alma en la materia; de la disipacidn y vana curiosidad, de la lige- 
reza y superficialidad de esplritu. 

Otras veces son una prueba de Dios, que suele substraer el consuelo y 
devocion sensible que el alma experimentaba en la oracion para purificarla 
del apego a esos consuelos, humillarla viendo lo poco que vale cuando Dios 
le retira esa ayuda, aumentar su merito con sus redoblados esfuerzos im- 
pulsados por la caridad y prepararla a nuevos avances en la vida espiritual. 
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Cuando estas arideccs permitidas por Dios se prolongan largo tiempo pue- 
de pensarse que el alma ha entrado cn la noche del sentido o en alguna otra 
purificacidn pasiva. Hemos hablado largamente de estas cosas, asf como de 
las señales para distinguirlas de la tibieza o voluntaria flojedad (cf. n.212-13). 

Los REMED70S contra las sequedades o arideces consisten, ante todo, en 
suprimir sus causas voluntarias, principalmente la tibieza y flojedad en el 
servicio de Dios. Guando son involuntarias, lo mejor es resignarse a los desig- 
nios de Dios por todo el tiempo que Et quiera; convencerse de que la de- 
vocion sensible no es esencial al verdadero amor de Dios; que basta querer 
amar a Dios para amarle ya en realidad; humillarse profundamente, recono- 
ci&dose indigno de toda consolacion; perseverar, a pesar de todo, en la 
oracidn, haciendo lo que adn entonces se puede hacer (fiat, miserere mei...), 
etc^tera. Y, a fin de aumentar el merito y las energias del alma, procurar 
un'rse al divino agonizante de Getsemani, que «puesto en agonia oraba con 
mas insistencia» (Lc. 22,44), Y Uevar la generosidad y el heroismo a aumen- 
tar incluso el tiempo destinado a la oracion, como aconseja San Ignacio 24. 

(No serd llcito pedir a Nuestro Señor el cese de la prueba o el retorno 
de la devocidn sensible? St, con tal de hacerlo con plena subordinacidn a su 
voluntad adorable y se intente con ello redoblar las fuerzas del alma para 
servirle con mds generosidad, no por el goce sensible que aquellos consuelos 
nos hayan de producir. La Iglesia pide en su oracidn litdrgica de Pentecos- 
tds «gozar siempre de las consolaciones del Esplritu Santo* y todos los 
maestros de la vida espiritual hablan largamente de la «importancia y nece- 
sidad de los divinos consuelos» 25. Pero tengase en cuenta que el mejor pro- 
cedimiento—presupuestas la oracidn y la humildad—para atraerse nueva- 
mente los consuelos de Dios es una gran generosidad en su divino servicio 
y una fidelidad exquisita a las menores inspiraciones del Espiritu Santo. Las 
sequedades se deben con frecuencia a la resistencia a estas delicadas insinua- 
ciones del divino Esplritu; una generosa inmolacidn de nosotros mismos nos 
las volverd a traer con facilidad. Pero sea que vuelvan en seguida o que se 
hagan esperar, cuide sobre todo el alma de no abandonar la oracidn ni dis- 
minuirla a pesar de todas las arideces y repugnancias que pueda experimentar. 

375. 8. EscoUos quc sc han de evitar.—En la vida de ora- 

ci6n surgen no pocas dificultades y obstdculos, que el alma, ayuda- 
da de la gracia, debe superar; pero no se requieren menos tino ni me- 
nos ayudas para no dar en alguno de sus escollos o peligros. He aqui 
los principales: 

a) La rutina en la oracion vocal, que la convierte en un ejercicio pura- 
rnente mecanico, sin valor y sin vida; o la fuerza de la costumbre en la mental 
metodizada, que lleva a cierto automatismo semiinconsciente, que la priva 
casi totalmente de su eficacia santificadora. 

b) El exceso de actividad natural, que quiere conseguirlo todo como a 
fuerza de brazos, adelantandose a la accion de Dios en el alma; o la excesiva 
pasividad e inercia, que, so pretexto de no adelantarse a la divina accion, no 
hace ni siquiera lo que con la gracia ordinaria podria y deberla hacerse. 
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c) El desaliento, que se apodera de las almas debiles y enfermizas al 
no cornprobar progresos sensibles en su larga vida de oracion; o el excesivo 
optimismo de otras muchas que se creen mas adelantadas de lo que en reali- 
dad estan. 

d) El apego a los consuelos sensibles, que engendra en el alma una espe- 
cie de «gula espiritual» 26, que la impulsa a buscar los consuelos de Dios en 
vez de al Dios de los consuelos. 

e) El apego excesivo a un determinado metodo, como si fuera el unico 
posible para el ejercicio de la oracion; o la excesiva ligereza, que nos mueve 
a prescindir de el o abandonarlo antes de tiempo. 

Otras muchas ilusiones que padecen las almas en su vida de oracidn 
habran de ser corregidas por la mirada vigilante de un experto y competente 
director espiritual. Sin esta ayuda exterior es casi imposible no incurrir en 
algunas de ellas, a pesar, tal vez, de la buena voluntad y excelentes disposi- 
ciones del alma que las sufre. 

Y vamos a pasar ahora a otro punto interesantisimo de la vida 
de la oracion: sus diferentes grados y principales fendmenos que les 
acompañan. 

SECCION 11 

LOS GRADOS DE ORACION 

376. I. Introduccidn.—A Santa Teresa de Jesñs debemos la 
clasificacion mas profunda y exacta de los grados de oracidn que se 
conoce hasta la fecha. En su genial Castillo interior va describiendo 
las etapas sucesivas de la santificacidn del alma en torno a su vida 
de oraciñn. Para la gran santa de Avila, los grados de oracion coin- 
ciden con los de la vida cristiana en su marcha hacia la santidad. Este 
punto de vista, que puede justificarse plenamente por la raz6n teo- 
i6gica—la intensidad de la oraci6n coincide con la de la caridad—, 
fu6 confirmado por San Pio X, en carta al general de los Carmelitas 
el 7 de marzo de 1914, al decir que los grados de oraci6n enseñados 
por Santa Teresa representan otros tantos grados de superaci6n y 
ascenso hacia la perfecci6n cristiana 1. 

Serla, pues, aventurado y temerario intentar una nueva clasifica- 
ci6n. Nosotros vamos a seguir las huellas de la gran santa española, 
bien pei^uadidos de que haciendolo asi pisamos terreno firme y 
seguro. 


Se ha reprochado a Santa Teresa que insiste demasiado en lo psico- 
I6gico, con perjuicio de lo teolñgico 2. Creemos, sin embargo, que esta 
acusacion—que tiene, desde luego, un fundamento real—no se puede lan- 
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zar contra una mujer que no se propuso en sus libros «hacer teologia», 
sino tinicamente enseñar a sus monjas en lenguaje sencillo y familiar, «como 
de vieja castellana junto al fuego», el verdadero camino de perfeccion o sen- 
dero que habian de recorrer para alcanzar las cumbres de la santidad. Falta 
en ella, naturalmente, la doctrina teoldgica, especulativa, de principios; se 
mueve dnicamente en el terreno psicologico y experimental. Pero sus ma- 
gistrales descripciones concuerdan y se armonizan maravillosamente con los 
principios teoldgicos mas firmes. AI tedlogo profesional corresponde señalar 
el entronque y concordancia de ambas cosas; pero de ningiin modo puede 
prescindir de esos datos experimentales, en los que Santa Teresa aparece 
como maestra consumada. Sus descripciones experimentales no han sido su- 
peradas hasta ahora absolutamente por nadie—ni siquiera por San Juan de 
la Cruz—y nos parece muy diñcil que lo puedan ser jamas. 

Ni se diga que Santa Teresa se limita a describir su propia experiencia, 
y que, por lo mismo, sus descripciones no tienen valor universal ni pueden 
aplicarse a todas las almas. A esto hemos de responder varias cosas: 

1. » No es enteramente cierto que Santa Teresa se limite a describir su 
propia experiencia. La Santa conocid y tuvo trato Intimo con gran niimero 
de almas que caminaban a su lado por los senderos de la vida espiritual. Do- 
tada como estaba de excepcionales dotes de talento natural y de agudlsima 
penetracidn psicoldgica, se fij6 en las reacciones de esas almas, observo cui- 
dadosamente sus luchas y dificultades, recibid sus confidencias mas Intimas, 
examin6 sus fendmenos extraordinarios y se aprovechd largamente de todo 
en la redaccidn de sus obras magistrales. No siempre se refiere a ella misma 
cuando dice; «Yo conoci un alma...; me dijo una vez un alma que lo habta 
experimentado bien...i>, etc. Pocos, poquIsimos maestros de la vida espiri- 
tual y directores de almas han tenido a su disposici6n tantos datos y de tan 
alto valor como los que Iogr6 reunir Santa Teresa en el trato directo con las 
almas. 

2. » Nadie mSs enemigo que Santa Teresa de clasificaciones estrechas y 
de «libros muy concertados» 3. Ella misma nos advierte al comenzar su Cas- 
tillo interior o libro de Las Moradas que «no hemos de entender estas mora- 
das una en pos de otra, como cosa enhilada... Porque las cosas del alma 
siempre se han de considerar con plenitud y anchura y grandeza... Esto im- 
porta mucho a cualquier alma que tenga oracidn, poca o mucha, que no la 
arrincone ni apriete. Dejela andar por estas moradas, arriba y abajo y a los 
lados, pues Dios la di6 tan gran dignidad; no se estnije en estar mucho 
tiempo en una pieza sola» Y un poco mas adelante nos dice: «Por eso digo 
que no consideren pocas piezas, sino un mill6n; porque de muchas maneras 
entran almas aqul...» 5 

De manera que las moradas teresianas, segdn proclama la misma Santa, 
no constituyen departamentos estancos e irreductibles. Caben en ellas in- 
finidad de matices y pueden caminar por ellas holgadamente todas las almas 
que aspiren a la perfecci6n, cualquiera que sea el camino particular por don- 
de el Esplritu Santo las conduzca. Pero como punto de partida para una cla- 
sificaci6n ordenada y metodica de los principales grados y manifestaciones 
de la vida de oracidn en sus lineas fundamentales, nos parece que las des- 
cripciones de Santa Teresa son de un precio y valor incalculable por llegar 
hasta las ralces mas hondas de la psicologia humana comdn a todas las almas. 

Por estas razones, nosotros vamos a seguir a la gran Doctora Mistica con 
escrupulosa fidelidad. Esto no quiere decir que dejemos de aprovechar al 
paso las’preciosas enseñanzas de otros grandes misticos experimentales, .so- 
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ore todo las de San Juan de la Cruz, en todo tan conforme con Santa Teresa; 
de San Francisco de Sales, dcl Venerable P. Granada—otro gran maestro 
de la vida de oraci6n—y de otros muchos antiguos y modernos, que comple- 
taran y redondearan las doctrinas teresianas En todo caso, no es menester 
advertir que tendremos siempre delante los grandes principios del Doctor 
Angelico, con los que tan maravillosamente concuerdan las enseñanzas de 
Santa Teresa. 

377. 2. Clasificacion que adoptamos.—He aqui en esquema 

la clasificacion de los grados de oracion propuesta por la mayoria 
de los autores espirituales en pos de las huellas de Santa Teresa, que 
vamos a exponer detalladamente en las paginas siguientes: 

1. “ Oracion vocal. 

2. ° Meditacion. 

3. ° Oracion afectiva. 

4. ° Oracion de simplicidad. 

5. ° Recogimiento infuso. 

6. ° Ouietud. 

7. ° Union simple. 

8. “ Uni6n extatica. 

9. ° Union transformativa. 

Los tres primeros grados pertenecen a la via ascetica, que com- 
prende las tres pritneras maradas del Castillo interior; el cuarto se- 
ñala el momento de transiciñn de la ascetica a la mistica, y los otros 
cinco pertenecen a la via mistica, que comienza en las cuartas mora- 
das y llega hasta la cumbre del castillo (santidad consumada). E1 paso 
de los grados asceticos a los misticos se hace de una manera gradual 
e insensible, casi sin darse cuenta el alma, como veremos ampliamen- 
te en su lugar. Son las etapas fundamentales del camino de la per- 
feccion, que van sucediendose con espontdnea naturalidad, ponien- 
do claramente de manifiesto la unidad de la vida espiritual y la abso- 
luta normalidad de la mistica, a la que todos estamos llamados, y a la 
que llegaran de hecho todas las almas que no pongan obsticulo a la 
accion de la gracia y sean enteramente fieles a las divinas mociones 
del Espiritu Santo. 
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A) ETAPA PREDOMINANTEMENTE ASCETICA 

Decimos predominantemente (y no ascetica a secas) porcjue, como ya he- 
mos explicado en otro lugar, no se da nunca en la vida cristiana una etapa 
exclusivamente ascetica y otra exclusivamente mfstica. La ascdtica y la mfstica 
se compenetran mutuamente como dos aspectos distintos de un mismo ca- 
mino espiritual en cuya etapa primera predominan los actos asceticos, y en 
la segunda, los mlsticos. E1 asceta comienza ya a recibir desde los primeros 
pasos de su vida espiritual cierta influencia mas o menos latente o intensa de 
los dones del Espiritu Santo (mlstica) y el mistico mas encumbrado realiza 
con frecuencia actos francamente asceticos con ayuda de la gracia ordinaria. 
S<‘ trata, pues, de mero predominio de unos u otros actos; no de exclusivis- 
mos de ninguna clase. Hemos explicado todo esto en otra parte, donde re- 
mitimos al lector (cf. n.137-140). 


Primer grado de oracion: la vocal 

E1 primer grado de oracidn, al alcance de todo el mundo, lo cons- 
tituye la vocal. Es aquella que se manifiesta con las palabras de nuestro 
lenguaje articulado, y constituye la forma casi linica de la oracion pu- 
blica o litiirgica. 

378. I. Convenicncja y necesidad de la oracidn vocal.— 
Santo Tomds se pregunta en la Suma Teologica «si la oracidn debe 
ser vocal» (11-11,83,12). Contesta diciendo que forzosamente tiene 
qtie serlo la oracion publica hecha por los ministros de la Iglesia ante 
el pueblo cristiano que ha de participar en ella, pero no es de abso- 
luta necesidad cuando la oracidn se hace privadamente y en particu- 
lar. Sin embargo—añade—, no hay inconveniente en que sea vocal 
la misma oracion privada por tres razones principales: a) para exci- 
tar la devocibn interior, por la cual se eleva el alma a Dios; de don- 
de hay que concluir que debemos usar de las palabras exteriores en 
la medida y grado que exciten nuestra devocion, y no mas; si nos 
sirven de distraccion para la devocion interior, hay que callar^; 
b) para ofrecerle a Dios el homenaje de nuestro cuerpo ademas de 
nuestra alma; y c) para desahogar al exterior la vehemencia del afec- 
to interior. 

Notese la singular importancia de e.sta doctrina. La oracion vocal de tal 
manera depende y se subordina a la mental, que en privado, unicamente 
para excitar o desahogar aquella, tiene razon de ser. Es cierto que con ella 
ofrecemos, ademas, un homenaje corporal a la divinidad; pero desligada de 
la mental, en realidad ha dejado de ser oracion, para convertirse en un acto 
puramente mecanico y sin vida. Volveremos sobrc esto al hablar de la ne- 
cesidad de la atencion. 
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La necesidad de la oracion vocal es manifiesta en la oracion pu- 
blica o liturgica; unicamcnte a base de eila pueden intervenir todos 
los fieles en una oracion comun. Y en igualdad de condiciones, o sea, 
realizada con el mismo grado de fervor, es mas provechosa que la 
privada; hay un texto del todo claro en el Evangelio Ademas, cuan- 
do se trata de la oracibn oficial de la Iglesia, tiene una particular efica- 
cia santificadora en virtud de la intervencion misma de la Iglesia, 
que suena ante los oldos del Señor como la voz de la esposa: «vox 
sponsae» 9. Con todo, siempre sera cierto que nada absolutamente 
puede suplir al fervor de la caridad con que se realiza la oracion. 

Y asl, si un alma ejercita con mayor conato e intensidad el amor 
a Dios en la oracion callada y mental que en la vocal, merecera mas 
con aquHla y debera renunciar a sus oraciones vocales, a excepcibn 
de las estrictamente obligatorias segun su estado. Lo contrario seria 
preferir lo menos perfecto en perjuicio de lo mejor y confundir la- 
mentablemente la devocibn con las devociones. 

379. 2. Sus condiciones.—Segiin Santo Tomas y la natura- 
leza misma de las cosas, la oraciñn vocal ha de tener dos condiciones 
principales: atencion y profunda piedad. 

a) Atencion. —A1 contestar el Doctor Angelico a la pregunta 
sobre «si la oracion ha de ser atenta»(83,i3),establece unas luminosas 
distinciones que es preciso tener muy en cuenta. 

La oraciñn—dice—tiene o produce tres efectos: el primero es merecer, 
como cualquier otro acto de virtud, y para ello no es menester la atencidn 
actual, basta la virtual 10. E1 segundo es impetrar de Dios las gracias que 
necesitamos, y para ello basta tambi^n la atencidn virtual, aunque no bas- 
tarla para ninguno de estos dos efectos la simplemente habitual. E1 tercero, 
finalmente, es cierto deleite o refeccidn espiritual del alma, y para sentirlo 
es absolutamente necesaria la atencidn actual. 

A continuacidn señala el Ang^lico Doctor la triple clase de atencidn que 
se puede poner en la oracidn vocal, a saber: la material, que atiende a pro- 
nimciar correctamente las palabras en las formulas de oracion; la literal, que 
se fija y atiende al sentido de esas palabras, y la espiritual o mistica, que atien- 
de al fin de la oracion, o sea a Dios y a la cosa que se pide. Esta dltima es la 
mas excelente, pero el ideal consiste en la union de las tres, que son perfec- 
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Es admirable la correspondencia entre esta doctrina del Ang^- 
lico y la de Santa Teresa de Jesus. La insigne monja castellana pare- 
ce salir de las aulas de una facultad de Teologfa cuando escribe con 
galanura inimitable: 

«Porque a cuanto yo puedo entender, la puerta para entrar en este cas- 
tillo es la oracidn y consideracidn; no digo mas mental que vocal, que como 
sea oracidn ha de ser con consideracidn. Porque la que no advierte con quira 
habla y lo que pide y quien es quien pide y a quien, no la llamo yo oracidn, 
aunque mucho menee los labios. Porque aunque algunas veces si sera auncjue 
no lleve este cuidado, mas es habidndole llevado otras. Mas quien tuviese 
de costumbre hablar con la majestad de Dios como hablarla con su esclavo, 
que ni mira si dice mal, sino lo que se le viene a la boca y tiene aprendido 
por hacerlo otras veces, no la tengo por oracidn, ni plegue a Dios que ningtin 
cristiano la tenga de esta suerte» n. 

De manera que la oracion vocal para que sea propiamente ora- 
ci6n es menester que sea atenta. La atencion actual seria la mejor, y a 
conseguirla a toda costa han de enderezarse los esfuerzos del alma 12. 
Pero al menos es indispensable la virtual, que se ha puesto intensa- 
mente al principio de la oracidn y sigue influyendo en toda ella a 
pesar de las distracciones involuntarias que puedan sobrevenir. Si 
la distraccibn es plenamente voluntaria, constituye un verdadero pe- 
cado de irreverencia, que, segun el Doctor Angdlico, impide el fruto 
de la oracidn (83,13 ad 3). 

b) Profunda piedad, —^Es la segunda condicibn, complemen- 
taria de la anterior. Con la atencidn aplicdbamos nuestra inteligen- 
cia a Dios. Con la piedad ponemos en contacto con EI el corazon y 
la voluntad. Esta piedad profunda envuelve y supone un conjunto 
de virtudes cristianas de primera categoria; la caridad, la fe viva, la 
confianza, la humildad, la devocion y reverencia ante la Majestad 
divina y la perseverancia (83,14). Es preciso Ilegar a recitar asi nues- 
tras oraciones vocales. No hay inconveniente en disminuir su nume- 
ro si no nos es posible recitarlas todas en esta forma. Pero lo que en 
modo alguno puede admitirse es convertir la oracion en un acto me- 
canico y sin vida, que no tiene ante Dios mayor influencia que la que 
podrian tener esas mismas oraciones recitadas por un gramofono o 
cinta magnetofonica. Mas vale una sola avemaria bien rezada que 
un rosario entero con voluntaria y continuada distraccion. Esto nos 
Ileva a plantear la cuestion del tiempo que ha de durar la oracidn 
vocal, 

380. 3. Duracion de la oracion vocal.—Santo Tomas se 

plantea expresamente este problema al preguntar «si la oracion ha 
de ser muy larga» (83,14). Gontesta con la clarividencia de siempre, 
estableciendo una distincion. En su causa—dice—, esto es, en el 



oraciOn 


601 


afecto de la caridad, de donde tiene su origen, la oracion debe ser 
permanente y continua, porque el influjo actual o virtual de la cari- 
dad ha de alcanzar a todo el conjunto de nuestra vida; y en este sen- 
tido, todo cuanto hacemos estando en gracia de Dios y bajo la in- 
fluencia de la caridad puede decirse que es oracion. Pero, considerada 
en si misma y en cuanto tal, la oracion no puede ser continua, ya 
que hemos dc vacar a otros muchos negocios indispensables. Ahora 
bien; la cantidad de una cosa cualquiera ha de ser proporcionada al 
fin a que se ordena, como la cantidad de medicina que tomamos es 
ni mas ni menos que la necesaria para la salud. De donde hay que 
concluir que la oracidn debe durar todo el tiempo que sea menes- 
tcr para excitar el fervor interior, y no mas. Cuando rebase esta me- 
dida de tal forma que no pueda continuarse sin tcdio ni fastidio, ha 
de cesar la oracidn. Y esto ha de tenerse en cuenta no solo en la ora- 
cion privada, sino tambien en la pfiblica, que debe durar cuanto sea 
menester para excitar la devocibn del pueblo, sin causarle tedio ni 
aburrimiento. 

De esta luminosa doctrina se desprenden las siguientes consecuencias 
practicas: 

1. * No es conveniente multiplicar las palabras en la oracidn, sino in- 
sistir sobre todo en el afecto interior. Nos lo advierte expresamente el Señor 
en el Evangelio: «Cuando orareis no habl^is mucho, como los gentiles, que 
piensan serdn escuchados a fuerza de palabras. No os asemejris a ellos, 
pues vuestro Padre conoce perfectamente las cosas que necesitdis antes de 
que se las piddis» (Mt. 6,7-8). T6nganIo en cuenta tantos devotos y devotas 
que se pasan el d(a recitando plegarias inacabables, con descuido acaso de 
sus deberes m4s apremiantes. 

2. *' No se confunda la prolijidad en las fdrmulas de oracidn—que debe 
cesar cuando se hajfa logrado el afecto o fervor interior—con la permanen- 
cia en oracidn mientras dure ese fervor. Esto illtimo es convenientlsimo y 
debe prolongarse todo el tiempo que sea posible, incluso varias horas, si es 
compatible con los deberes del propio estado (cf. 83,14 ad i, 2 et 4). EI 
mismo Cristo nos di6 ejemplo de larga oracidn, pasando a veces en ella las 
noches enteras (Lc. 6,12) e intensificindola en medio de su agonia de Get- 
semani (Lc. 22,43), Runque sin multiplicar las palabras, sino empleando 
siempre la misma breve fdrmula: «fiat voluntas tua». 

3. » Como el fin de la oracihn vocal es excitar el afecto interior, no he- 
mos de vacilar un instante en abandonar las oraciones vocales—a no ser que 
sean obligatorias—para entregarnos al fervor interior de la voluntad cuando 
este ha brotado con fuerza. Seria un error muy grande querer continuar en- 
tonces el rezo vocal, que habria perdido ya toda su razon de ser y podria 
estorbar al fervor interior '3. 


381. 4. Las formulas de oracion vocal.—Es imposible sobre 

este asunto dar normas fijas que tengan valor universal para todas 
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las almas. Cada una ha de seguir el impulso interior del Espiritu 
Santo y emplear las formulas que mas exciten su fervor y devocion, 
o no emplear ninguna determinada si encuentra la paz hablando sen- 
cillamente con Dios como un niño pequeño con su padre. Objetiva- 
mente hablando, es indudable que las mejores formulas son las que 
la Iglesia nos propone en su liturgia oficial. Tienen una eficacia espe- 
cial para expresar los deseos de la Esposa de Cristo y recibir la in- 
fluencia colectiva de los miembros todos de su Cuerpo mistico. Las 
formuias mas conocidas y familiares son precisamente las de mas 
hondo contenido y profundidad. No hay nada comparable al Padre 
nuestro, el avemaria, el credo, la salve, el Gloria, el Angelus, las ora- 
ciones de la mañana y de la noche, la bendicion de la mesa, las pa- 
labras que pronunciamos al hacer la señal de la cruz, al acercarnos 
a comulgar, el acto de contricion y la confesidn general. EI rezo del 
rosario, tan profundo y sencillo al mismo tiempo, constituye tam- 
bien una de las plegarias favoritas del pueblo cristiano de-seoso de 
honrar a Maria y recibir de ella su bendiciñn maternal. No podemos 
detenernos en exponer esas preciosas formulas de oracion, pero es 
forzoso que hagamos una excepcidn con la mds excelente y sublime 
de todas: el Padre nuestro, Ilamado tanibien «oracion dominical» 
por haber brotado de los labios mismos del divino Redentor. 

382. s. Exposicidn dcl Padrc nucstro.—Santo Tomas pre- 
gunta en un articulo de la Suma Teoldgica «si estin bien puestas las 
siete peticiones del Padre nuestro» (83,9). Creemos que la mara- 
villosa doctrina que expone al contestar afirmativamente hace de 
ese articulo uno de los mds sublimes y profundos de su obra inmor- 
tal, verdadero alcazar de la Teologia catdlica. 

He aqui la doctrina del Santo, con algunas ampliaciones para fa- 
cilitar su plena inteligencia a los no versados en Teologia. 

Comienza Santo Tomds diciendo que la oracion dominical es 
perfectisima, ya que en ella se contiene todo cuanto hemos de pe- 
dir y en el orden mismo con que hay que pedirlo. He aqui sus pa- 
labras: 

«La oracion del Señor es perfectisima; porque, como dice San Agustin, 
si oramos recta y congruentemente, nada absolutamente podemos decir que no 
este contenido en esta oracidn. Porque como !a oracidn es como un int6rprete 
de nuestros deseos ante Dios, solamente podemos pedir con rectitud lo que 
rectamente podemos desear. Ahora bien: en la oracion dominical no s6Io se 
piden todas las cosas que rectamente podemos desear, sino hasta por el orden 
mismo con que hay que desearlas; y asl esta oracion no solo nos enseña a 
pedir, sino que informa y rectifica todos nuestros afectos y deseos». 

A continuacion comienza ei Angelico la exposicion del Padre 
nuestro. Para entender el primer parrafo conviene tener presente 
lo que ya dejamos explicado al cornienzo de esta obra, a saber: que 
el fin riltimo y absoluto de la vida cristiana es la gloria de Dios, y el 
fin secundario o reiativo es nuestra propia perfeccion y felicidad 
(cf. n.ii-12). Escuchemos ahora a Santo Tomas: 
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«Es cosa clara que lo primero qrie hay que desear es el fin; y despues, 
los medios para Ilegar a 61. Ahora bien; nuestro fin es Dios. Y hacia Ei tien- 
den nuestros afectos de dos maneras: la primera, en cuanto ciueremos la 
gloria de Dios; la segunda, en cuanto queremos gozar de eila. La primera 
pertenece al amor con que amamos a Dios en sl mismo; la segunda corres- 
ponde al amor con que nos amamos a nosotros en Dios. Y por eso la pri- 
mera peticion del Padre nuestro es santificado sea tu nombre, por la cual pe- 
dimos la gloria de Dios; y la segunda es venga a nos tu reino, por ia cual 
pedimos llegar a la gloria de su reino, esto es, alcanzar la vida eterna». 

Ckimo se ve, las dos primeras peticiones del Padre nuestro no 
pueden ser mas sublimes. En la primera pedimos la gloria de Dios, 
o sea, que todas las criaturas reconozcan y giorifiquen (eso significa 
aqui santificar) el nombre de Dios. Tal es el fin liltimo de la crea- 
cion: la gloria de Dios, o, m4s exacta y teologicamente, Dios mismo 
glorificado por sus criaturas. Esta gloria de Dios constituia la obse- 
si6n de todos los santos. En la cumbre de la montaña de la santidad 
se lee siempre e indefectiblemente el rotulo que puso San Juan de la 
Cruz en lo alto de su Monte Carmelo: «S6I0 mora en este monte la 
honra y gloria de Dios». EI yo humano, terreno y egoista, ha muerto 
definitivamente. 

Pero Dios ha querido encontrar su propia gloria en nuestra pro- 
pia felicidad. No soiamente no se nos prohibe, sino que se nos manda 
desear nuestra propia feiicidad en Dios. Pero ñnicamente en segundo 
lugar, en perfecta subordinaci6n a la gloria de Dios, en la medida y 
grado de su benepMcito divino: «buscad primero el reino de Dios y 
su justicia, y todo lo demds se os dari por añadidura» (Mt. 6,33). A1 
pedirle a Dios el advenimiento de su reino sobre nosotros, le pedi- 
mos en realidad la gracia y la gloria para nosotros; o sea, lo mas gran- 
de y sublime que podemos pedir despues de la gloria de Dios. 

Despu6s del fin principal y secundario hay que desear, 16gica- 
mente, los medios para alcanzarlo. Sigamos escuchando a Santo To- 

«AI fin que acabamos de decir nos puede ordenar algo de dos maneras: 
directa o indirectamente l«. Directamente (per se) nos ordena el bien que sea 
util al fin. Y este bien puede ser de dos maneras: primaria y principalmente, 
nos ordena al fin el m6rito con que merecemos la bienaventuranza eterna 
obedeciendo a Dios, y por esto se ponen aquellas palabras: hdgase tu volun- 
tad en la tterra cotno se hace en el ctelo; secundaria e instrumentalmente, todo 
aqueIIo que puede ayudarnos a merecer la vida eterna, y para esto se dice; 
e/ pan nuestro de cada dla ddnosle hoy. Y esto es verdadero tanto si se entiende 
del pan sacramental, cuyo uso cotidiano es muy provechoso al hombre (y en 
el que se sobrentienden todos los demas sacramentos), como si se entiende 
del pan material, significando con ese pan todas las cosas necesarias para 
vivir; porque la Eucaristla es el principal sacramento, y el pan material es 
el principal alimento». 

Como se ve, despues de haber pedido lo relativo al fin principal 
y al secundario, se empieza inmediatamente a pedir lo relativo a los 

E! Santo cmplea la f6rmula escoISstica per se y per acctdens, que en nuestro caso puede 
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medios. Tambien aqui se procede ordenadamente, pidiendo en pri- 
mer lugar que cumplamos la voluntad de Dios de manera tan per- 
fecta, si fuera posible, como se cumple en el cielo. Es porque el cum- 
plimiento de la voluntad de Dios cs el unico rmdio directo e inmediato 
de glorificar a Dios y de santificar nuestra alma. Nadie se santificara 
ni podra glorificar a Dios mas que cumpliendo exacta y rigurosa- 
mente su divina y adorable voluntad. Si Dios nos pide obscuridad 
y silencio, enfermedad e impotencia, vida escondida y desconocida, 
es imitil que tratemos de glorificarle o de santificarnos soñando en 
grandes empresas apostdlicas o en obras brillantes en el servicio de 
Dios; andaremos completamcnte fuera de camino. Nada glorifica a 
Dios ni santifica al alma sino el perfecto cumplimiento de su divina 
voluntad. 

Pero, al lado de este medio fundamental e inmediato, necesita- 
mos tambife la ayuda de los medios secundarios, simbolizados en la 
palabra pan, que cs el alimento por excelencia. Pedimos el pan, o sea, 
lo indispensable para la vida (nada de riquezas y honores, que son 
bienp fugaces y aparentes, que tanto se prestan a desviarnos de los 
caminos de Dios); y linicamente para hoy, «con el fin de quedar obli- 
gados a pedirlo mañana y corregir nuestra codicia»—como dice ad- 
mirablemente el catecismo—y para que descansemos confiados y 
tranquilos en los brazos de la providencia amorosisima de Dios, que 
alimenta a los pdjaros del cielo y viste a las flores del campo con so- 
berana hermosura (Mt. 6,25-34). 

Sigamos la exposiciñn de Santo Tomds. 

«Indirectamente (per accidens) nos ordenamos a la bienaventuranza re- 
moviendo los obstdculos que nos la podrlan impedir. Tres son estos obstacu- 
los: el primero y principal es el pecado, que nos excluye directamente del 
reino de los cielos, y por esto decimos perddnanos nuestras deudas. E1 segundo 
es la tentacidn, que es como la antesala del pecado y puede impedirnos el 
cumplimiento de la divina voluntad, y por esto añadimos no nos dejes caer 
en la tentacidn. E1 tercero, finalmente, lo constituyen todas las demds cala- 
midades de la vida que pueden perturbar nuestra alma, y para ello decimos 
libranos de todo mal 


A traves de esta magnifica exposicion de Santo Tomds—com- 
pletada todavia con la solucion a las objeciones—, se advierte clara- 
mente que es imposible pedir a Dios mas cosas, ni mejores, ni mas 
ordenadamente, ni con menos palabras, ni con mayor sencillez y 
confianza que en la sublime oracion del Padre nuestro. Por eso, los 
santos, iluminados por Dios mediante los dones del Espiritu Santo, 
encuentran un verdadero «mana escondido» en la oracion dominical. 
Viven de ella años enteros, y aun toda la vida, alimentando su ora- 
cion con sus divinas peticiones. Santa Teresita llego a no encontrar 
gusto sino en cl Padre nuestro y avemarla 15. Santa Tcresa lo comen- 
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ta magistralmente en su Camino de perfeccidn. Y muchas almas sen- 
cUlas y humildes encuentran en el pasto abundantisimo para su ora- 
ci6n 1® y hasta para remontarse a las mas altas cumbres de la contem- 
placion y uni6n con Dios. Lo dice expresamente Santa Teresa de 
Jesus: 

«Conozco una persona que nunca pudo tener sino oracion vocal, y asida 
a &ta lo tenla todo; y si no rezaba, fbasele el entendimiento tan perdido, que 
no lo podfa sufrir. Mas tal tengamos todos la mental. En ciertos Paterndsters 
que rezaba a las veces que el Señor derramo sangre se estaba, y en poco mas 
rezado, algunas horas. Vino una vez a mi muy acongojada, que no sabla 
tener oracion mental ni podfa contemplar, sino rezar vocalmente. Pregun- 
t^le que rezaba; y vi quc, asida al Paterndster, tenia pura contemplacidn y la 
levantaba el Señor a juntarla consigo en unidn; y bien se parecfa en sus obras 
recibir tan grandes mercedes, porque gastaba muy bien su vida. Asf, alabe 
al Señor y hube envidia su oracion vocal. Si esto es verdad, como lo es, no 
penseis los que sois enemigos de contemplativos que estdis libres de serlo, si las 
oraciones vocales rezdis como se han de rezar, teniendo limpia conciencia» H. 

Y en otro lugar de sus obras añade la insigne Doctora Mfstica este es- 
plendido panegirico del Padre nuestro: «Es cosa para alabar mucho al Señor 
cuan subida en perfeccidn es esta oracidn evangelical, bien como ordenada 
de tan buen Maestro, y asf podemos, hijos, cada una tomarla a su propdsito. 
Espantame ver que en tan pocas palabras estd toda la contemplacidn y per- 
feccidn encerrada, que parece no hemos menester otro libro, sino estudiar 
en ^ste. Porque hasta aqul nos ha enseñado el Señor todo el modo de oracidn 
y de alta contemplacidn, desde los principiantes a la oracidn mental y de 
quietud y uni6n que, a ser yo para saberlo decir, se pudiera hacer un gran 
libro de oracidn sobre tan verdadero fundamento» is. 

Es, pues, de la mayor importancia en la vida cspiritual el rezo 
ferviente de las oraciones vocales. Nunca se pueden omitir del todo, 
ni siquiera en las mas altas cumbres de la santidad. Llega un mo- 
mento, como veremos, en el que empeñarse en continuar el procedi- 
miento discursivo de la meditaci6n ordinaria representaria una im- 
prudencia y un gran obstaculo para ulteriores avances; pero esto ja- 
mas ocurre con la oracion vocal. Siempre es ñtil y conveniente, ya sea 
para excitar el fervor interior, ya para desahogarlo cuando es dema- 
siado vehemente. La enemistad con las oraciones vocales es un signo 
de mal esplritu, en el que han incurrido una verdadera legi6n de al- 
mas ilusas y de falsos mlsticos. 

Recuerdese el caso de aquelia pobre vaquera que hemos citado mis arriba (cf. n.306,1). 

” Camino 30,7. 

1* Camino 37,1; cf. 42,5. 
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Segundo grado de oracion: la meditacion 

Siendo abundantisima la literatura religiosa sobre la meditacion discur- 
siva como forma ordinaria de oracion mental en ia mayor parte de las per- 
sonas piadosas, nos limitaremos a recoger aqui con brevedad los puntos 
fundamentales. 

383. I. Naturaleza.—La meditacion discursiva puede de- 
finirse como la aplicacion razonada de la mente a una verdad sobre- 
natural para convencernos de ella y movemos a amarla y practicarla 
con ayuda de la gracia. E1 examen detallado de la definicion nos dara 
a conocer los elementos fundamentales de este modo de oracion. 

«La APLicACidN razonada de la mente...» —Es el elemento mas tfpico 
y caracterlstico de la meditacidn, que la distingue perfectamente de los res- 
tantes grados de oracidn mental. Todos suponen una aplicacidn de la mente 
al objeto que se estd considerando o contemplando (es, sencillamente, la 
atencidn, que es indispensable y comdn a todos los grados de oracidn as- 
c^ticos o mfsticos), pero la meditacidn tiene como nota tfpica y caracte- 
rfstica una aplicacibn razonada, discursiva, a rnodo de raciocinio. De tal 
manera es esencial este elemento, tiue, si falta, ha desaparecido la medita- 
cidn en cuanto tal. Cuando el discurso desaparece, el alma ha dado en 
la distraccidn, o en la oracidn afectiva, o en la contemplacidn; y en cuaiquiera 
de los tres casos, ia meditacibn ya no existe. 

Claro que el discurso de la raz6n estS muy lejos de ser el fin de la medi- 
taci6n como oraci6n cristiana. iEn qu6 se distinguirfa entonces del simple 
estudio o especulaci6n sobre la verdad revelada? Como veremos en seguida, 
ese discurso se encamina a una finalidad afectiva y practica, sin la cual deja- 
rfa de ser oraci6n. Pero como elemento previo o preparatorio es tan indis- 
pensable, que sin 61 no hay meditacidn propiamente dicha. Toda medita- 
cidn implica discurso, aunque no sea 6ste el elemento mds importante de la 
misma. 

«... A UNA verdad sobrenatural...» —^Es evidente desde el momento en 
que nos encontramos ante una oracidn, no ante un estudio cientifico de una 
rama cualquiera del saber humano. Esa verdad sobrenatural puede ser muy 
varia: un texto de la Sagrada Escritura, un pasaje de la vida de Cristo o de 
un santo cualquiera, un principio teologico, una formula iitbrgica, etc., etc.; 
pero siempre con la doble finalidad que vamos a explicar a continuaci6n. 

«... PARA convencernos de ella...» —La meditacidn como oracion cris- 
tiana tiene dos finalidades: una intelectiva y otra afectiva. La intelectiva tiene 
por objcto llegar a convicciones firmes y energicas que resistan el embate de 
las iniluencias contrarias que puedan sobrevenir por parte de los enemigos 
del alma. Sin estas convicciones fumes, el alma sucumbiria facilmente ante 
tales acometidas. Lo puramente sentimental y sensiblero puede producir un 
efecto momentaneo de felicidad y de paz; pero no teniendo su apoyo y fim- 
damento en la firme conviccion intelectiva, se hundira sin resistencia al me- 
nor soplo de pasion. No se puede construir una casa solida sobre la arena 
movediza del sentimiento; es preciso el fundamento petreo e incomnovible 
de las convicciones hondamente arraigadas en la inteligencia. A lograrlas se 
endereza directamente esta primera finalidad de la meditacion. 
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Pero esta sola no ba.sta. Ni siquiera es la principal en cuanto oracibn. 
Esas firmes convicciones pueden tambi6n adquirirse con el simple estudio 
de la verdad sagrada sin intencidn alguna de oracion. Por esto es menester 
añadir la segunda y mas importante finalidad, que acabara de perfilar el con- 
cepto cabal de la meditacion cristiana. 

«... Y MOVERNOS A AMARLA...»—He aquf el elemento mas importante de 
la meditacion en cuanto oracibn cristiana. Es menester que la voluntad se 
lance al amor de la verdad que el entendimiento le presenta elaborada por 
su discurso. Si transcurriera todo el tiempo dedicado a la meditacibn en los 
procedimientos discursivos preliminares, en realidad no habrla oraci6n. Se- 
rfa un estudio mas o menos orientado a la piedad, pero en modo alguno un 
ejercicio de oracibn l*. Esta comienza propiamente cuando el alma, enar- 
decida por la verdad sobrenatural que el entendimiento convencido le pre- 
senta, prorrumpe en afectos y actos de amor a Dios, con quien establece un 
contacto fntimo y profundo que da a la meditacidn anterior toda su razdn de 
ser en cuanto oracion cristiana. 

Claro que es preciso que este amor y entusiasmo afectivo no quede en 
las puras regiones del coraz6n o de la fantasfa. Es menester que se traduzca 
en en6rgicas resoluciones practicas. Y a ello responde el nuevo elemento de 
la definici6n, que termina y redondea el concepto integral de la oraci6n dis- 
cursiva. 

«... Y PRACTiCARLA coN AYUDA DE LA GRACIA».—Toda meditaci6n bien 
hecha ha de terminar en un propdsito y en una plegaria. Un prop6sito en6r- 
gico de llevar a la practica las consecuencias que se desprenden de aquella 
verdad o misterio que hemos considerado y amado y una plegaria a Dios 
pidiendole su gracia y bendici6n para poderlo cumplir de hecho, ya que 
nada absolutamente podemos hacer sin El. 

Nunca se insistitci bastante en estos dos dltimos elementos de la 
definici6n: el amor de Dios y el propdsito prdctico, en6rgico y deci- 
dido. Son legi6n incontable las almas piadosas que se ejercitan dia- 
riamente en la meditaci6n y que, sin embargo, apenas sacan de ella 
ningñn provecho practico. La explicaci6n hay quc buscarla en el 
modo defectuoso de hacerla. Insisten demasiado en lo que no es sino 
mera preparacidn para la oracion propiamente dicha. Se pasan el tiem- 
po leyendo, discurriendo o en perpetua distracci6n semivoluntaria. 
E1 resultado es que cuando termina el tiempo destinado a la oraci6n 
no han permanecido en ella, en realidad, un solo instante. De su alma 
no ha brotado un solo acto de amor, una aspiracibn a Dios, un pro- 
posito practico concreto y energico. «Son almas tullidas—decla Santa 
Teresa de Jesiis—, que, si no viene el mismo Señor a mandarlas se 
levanten, como al que habfa treinta años que estaba en la piscina, 
tienen harta mala ventura y gran peligro» 20. 

384. 2. Importancia y nccesidad de la meditacion.—La 

meditacion, que es convenientlsima para salvarse, es absolutamente 
imprescindible para emprender seriamente el camino de la propia 
santificacion. Vamos a examinar estas dos afirmaciones. 

1» «Sdlo quiero que estei.s advertidas que, para aprovechar mucho en este camino y subir 
a las moradas que deseamos, no estd la cosa en pensar mucho, sino en amar mucho» CSanta 
Teresa, Morad^ cuartas 1,7; cf. Fundaciones 5,2). 

20 Moradas primeras 1,8. 
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a) Es coNVENiENTfsiMA PARA SALVARSE.—La inmensa mayoria 
de los que viven habitualmente en pecado es sencillamente ponjue 
no reflexionan. Ya lo dijo hace muchos siglos el profeta Jeremfas, y 
sus palabras continuan siendo de palpitante actualidad; «Toda la 
tierra es desolacion, por no haber quien recapacite en su corazon» 
(ler. 12,11). En el fondo no tienen mal corazon ni sienten enemistad 
alguna con las cosas de Dios o de su eterna salvacion; pero, entrega- 
dos con desenfreno a las actividades puramente naturales (nego- 
cios, etc.) y olvidados enteramente de los grandes intereses de su 
alma, facilmente se dejan llevar del fmpetu de sus pasiones desorde- 
nadas—que no encuentran ningiin obstaculo ni freno para expan- 
sionarse libremente—, y se pasan años enteros y a veces la vida en- 
tera sumergidos en el pecado. La prueba mfe clara y evidente de que 
su triste situacion espiritual obedecfa en el fondo, mas que a proter- 
via o maldad de corazon, a un atolondramiento irreflexivo proce- 
dente de la ausencia absoluta de todo movimiento de introspeccidn, 
es que cuando estos tales, por azar o providencia divina, aciertan a 
practicar una tanda de ejercicios espirituales o asisten a los actos de 
una misidn general suelen experimentar una impresidn fuertfsima, 
que les lanza muchas veces a una verdadera conversidn, traducida 
en adelante en una vida cristiana seria e intachable. 


Con raz^n, pues, afirma San Alfonso de Ligorio que la oracidn mental 
es incompatible con el pecado. Con los demis ejercicios de piedad puede 
el alma seguir viviendo en pecado, pero con la oracidn mental bien hecha no 
podrd permanecer en mucho tiempo: o dejard la oracidn o dejard el peca- 
do 21. Es, pues, de la mayor importancia para la salvacidn eterna la practica 
asidua y cuidadosa de la meditacidn cristiana. 


h) Es ABSOLUTAMENTE IMPRESCINDIBLE PARA EL ALMA QUE AS- 
PIRE A SANTIFICARSE.—E1 conocimiento de sf mismo, la humildad 
profunda, el recogimiento y soledad, la mortificacion de los sentidos 
y otras muchas cosas absolutamente necesarias para llegar a la per- 
feccidn apenas se conciben ni son posibles moralmente sin una vida 
seria de meditacidn bien preparada y asimilada. E1 alma que aspire 
a santificarse entregandosc de lleno a la vida apostolica con mengua 
y menoscabo de su vida de oracion, ya puede despedirse de la san- 
tidad. La experiencia confirma con toda certeza y evidencia que nada 
absolutamente puede suplir a la vida de oracion, ni siquiera la recepcion 
diaria de los santos sacramentos. Son legidn las almas que comulgan 
y los sacerdotes que celebran la santa misa diariamente y que llevan, 
sin embargo, una vida espiritual mediocre y enfermiza. La explica- 
cion no es otra que la falta de oracion mental, ya sea porque la omi- 
ten totalmente o porque la hacen de manera tan imperfecta y ruti- 
naria, que casi cquivale a su omisidn. Repetimos lo que dijimos mas 
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arriba: sin oracion, sin mucha oracion, es imposible llegar a la perfec- 
cion cristiana, cualquiera que sea nuestro estado de vida o las ocupa- 
ciones a que nos dediquemos. Ninguna de ellas, por santa que en si 
sea, puede suplir a la oracion. E1 director espiritual debe insistir sin 
descanso en este punto. Lo primero que ha de hacer cuando un alma 
se confle a su direccidn es llevarla a la vida de oracidn. No ceda en 
este punto. Pfdale cuenta de como le va, que dificultades encuentra, 
indfquele los medios de superarlas, las materias que ha de meditar 
con preferencia, etc. No lograr4 centrar un alma hasta que consiga 
que se entregue a la oracion de una manera asidua y perseverante, 
con preferencia a todos los demas ejercicios de piedad. 

Pero si su diario y largo ejercicio es absolutamente indispensable, 
esta muy lejos de serlo el metodo o procedimiento concreto que haya 
de seguirse. Vamos a examinar esta cuestion. 

385. 3. Metodo de la mcditacion.—Un doble escollo hay 
que evitar en lo relativo al metodo o forma de practicar la medita- 
ci6n: la excesiva rigidez y el excesivo abandono. A1 principio de la 
vida espiritual es poco menos que indispensable la sujecidn a un me- 
todo concreto y particularizado. E1 alma no sabe andar todavia por 
si sola, y necesita, como los niños, unas andaderas. Pero a medida 
que va ya creciendo y desarrolldndose sentird cada vez menos la ne- 
cesidad de aquellos moldes, y llegard un momento en que su empleo 
riguroso representarfa un verdadero obstdculo e impedimento para 
la plena expansidn del alma en su libre vuelo hacia Dios. 

Vamos a recoger aquf con brevedad esquemdtica algunos de los 
principales mdtodos de meditacidn que se han propuesto a lo largo 
de los siglos 22. Todos ellos se practican en la Iglesia y todos tienen 
sus ventajas e inconvenientes. E1 alma, orientada por su director es- 
piritual, ensayard el procedimiento que mejor encaje con su propio 
temperamento y procurard atenerse a dl mientras el movimiento in- 
terior de su esplritu no se oriente hacia otros horizontes. A1 hacer la 
eleccidn tengase en cuenta, sobre todo, que el mejor procedimiento 
pcira cada uno es el que le empuje con mayor eficacia al amor de Dios 
y desprecio de si mismo. 

a ) En la antlgiiedad.—Segun Casiano 23, la forma de ora- 
ci6n mental practicada por los Padres antiguos consistiria en repetir 
muchas veces con atenta consideraci6n y afecto el versiculo «Deus 
in adiutorium meum intende...» del salmo 69. 

b) En la Edad Media.—i) San Bernardo en su libro De 
consideratione 24^ dirigido al papa Eugenio III, apunta ya un metodo 
de oraci6n mental, pero de lineas borrosas e imprecisas. 

2 ) Hugo de San VfcTOR, en algunas de sus obras 25, señala cin- 
co momentos: lecci6n, meditaci6n, oraci6n, operaci6n y contempla- 

2» Cf. Saudreau, La piVt^ d travers les ages passim; De Guibeet, Theologia spiritualis 
n.a83-88 y Tanquerey, n.588-702. 

Collat. X,to: PL 49,833 et EA.829. II,2ss; PL 182,745». 

«5 En Demeditandi artificio (PL 176,993) y Eruditio didascalicaV.g (PL 176,797): «Primo 
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cion. En su libro De modo dicendi et meditandi 26 indica s61o tres: pen- 
samiento (cogitatio), meditacion y contemplacion. 

3) Guido Cartujano 27 recomienda cuatro: leccidn, medita- 
cion, oracibn y contemplacibn, de los cuales «los precedentes sin los 
siguientes aprovechan poco o nada; pero los siguientes sin los pre- 
cedentes, nunca o rara vez se pueden tener» (c.71). 

Otros muchos autores, principalmente San Buenaventura y Ger- 
son, siguieron exponiendo sus sistemas. 

c) A partir del siglo XVI se perfilan con mucha precision 
—aunque desde distintos puntos de vista—diversos metodos de ora- 
cion mental: 

1) Fray Luis de Granada enseña cinco partes o momentos: 
preparacidn, leccion, meditacion, acciñn de gracias y peticiñn 28. 

2) San Pedro de AlcAntara, en su Tratado de la oradon, que 
no es sino una adaptacidn y resumen del libro del P. Granada, pone 
seis partes: preparacion, leccion, meditacidn, accidn de gracias, ofre- 
cimiento y petici6n 29, Le siguen la mayor parte de los franciscanos 
(v.gr., Murillo en su Escala espiritual IV p.3 c.8-9). 

3) El P. Jeronimo GraciAn y la mayor parte de los carmelitas 
posteriores ponen siete: preparaci6n, lecci6n, meditaci6n, contem- 
placi6n, acci6n de gracias, petici6n y epllogo 20. Pero el P. Juan de 
Jes6s MarIa y otros en pos de 61 señalan s6lo seis, suprimiendo la 
contemplaci6n 21. 

4) San Ignacio de Loyola señala en sus Ejercicios espirituales 
varios m6todos de oraci6n mental: la aplicaci6n de las tres potencias: 
memoria, entendimiento y voluntad (^.45-54); contempIaci6n ima- 
ginaria de los misterios de la vida de Cristo (n.101-9 y 110-17); apli- 
caci6n de los cinco sentidos (n.65-71; 121-26); tres «modos de orar» 
(n.238ss), que consisten: el primero, en una especie de examen en 
torno a los mandamientos, pecados capitales, etc.; el segundo, en con- 
siderar una por una las palabras de una determinada fbrmula de ora- 
ci6n, v.gr., el Padrenuestro; y el tercero (que el Santo llama «ora- 
ci6n por compas»), en pronunciar de una manera ritmica y acompa- 
sada (a cada respiraci6n) alguna palabra de una f6rmula determi- 
nada (el Padrenuestro, por ejemplo) mientras se va meditando en 
ella. En la famosa «contemplaci6n para alcanzar amor» (n.230-7) pro- 
pone un metodo para ascender de las criaturas a Dios, a semejanza 
de San Buenaventura en su Itinerario . 
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De entre todos los metodos ignacianos, el m4s conocido y gene- 
ralizado es el de la aplicacion de las tres potencias. He aqui en es- 
quema sus diferentes momentos: 


Oraci6n preparatoria general, pidiendo la gracia de 
hacer bien la meditacion. 

Primer preludio: composicion de lugar (ejercicio 
de la imaginacion). 

Segundo preludio: peticion de la gracia especial que 
se quiere sacar de la meditacion. 


II. Cuerpo de la 
meditacidn, I 
o ejercicio de 1 
las potencias. 


'i) iQu6 debo considerar acerca de 
esta materia? 

2) iQu6 consecuencias debo sacar 
para mi vida? 

3) iQu6 motivos tengo para ello? 
E 1 entendi- 4 ) iC6mo me he conducido hasta 
mtentoexami-i ^ hoy en este punto? 

nando. S) iC6mo debo portarme en ade- 

lante ? 

6) iQu6 dificultades tendr6 que 


'i) Excitando a todas las demds po- 
tencias a orar. 

2) Prorrumpiendo en afectos a to- 
do lo largo de la oraci6n, espe- 
cialmente al final. 

3) Formando prop6sitos prdcticos, 
concretos, endrgicos, humildes 
y confiados. 


S) San Francisco de Sales, siguiendo a San Ignacio y a fray 
Luis de Granada, señala la preparacion (presencia de Dios, invoca- 
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cion, proposicion del misterio), consideraciones, afectos, ppopositos 
y conclusion con el fruto y ramillete espiritual 32. 

6) San Alfonso de Ligorio propugna un metodo muy pare- 
cido: preparacion (fe, humildad, contricion, peticion), considera- 
cion, afectos, peticidn, propositos, conclusion (accion de gracias, re- 
novacion de los propdsitos, peticion de auxilio y ramillete espiri- 
tual) 33. 

7) E1 llamado Metodo de San Sulpicio es el que se usa en el 
seminario de cse mismo nombre en Paris. Procede del cardenal De 
BeruIIe, con retoques del P. De Condren, del Venerable Olier y 
de Tronson. Es de los mas conocidos y generalizados, y tiene por 
idea basica y fundamental la union con el Verbo encamado, que cons- 
tituye la quintaesencia de la espiritualidad beruliana. He aqui una 
vision esquematica del mismo: 

Remota = una vida de recogimiento y de sdlida piedad. 

Z j'i) Escoger el punto la vlspera por la noche: pre- 

O ver las principales consideraciones y propd- 

Q . sitos que habremos de formar. 

S Prdxima.2) Dormirse pensando en la materia de la me- 

< ' ditacidn. 

3) A1 levantarse aprovechar el primer tiempo libre 
g L para hacer la meditacidn. 

f i) Ponerse en la presencia de Dios (especialmen- 
te en nuestro corazdn). 

2) Humillamos profundamente: acto de con- 


, _ fl) Considerar en Dios, en Jesucristo o en algdn 

Primer punto; santo sus afectos, palabras y acciones en tomo 
Adoracidn (Je- a lo que hemos de meditar. 

sds ante nos-' 2) Rendirle homenaje de adoracidn, admiracidn, 

otros). alabanza, accidn de gracias, amor, gozo o com- 

[ pasidn. 

1 1) Convencernos de la necesidad de practicar 
aquella virtud. 

2) Afectos de contricidn por el pasado, de con- 
fusidn por el presente y deseo para el fu- 
turo. 

3) Pedir a Dios esa virtud (participando asl de las 
virtudes de Cristo) y por todas nuestras nece- 
sidades y las de la Iglesia. 

Tercer punto: ri) Formar un propdsito particular, concreto, efi- 
; Cooperacidn (Je-J caz, humilde. 

' sds en nuestras I 2) Renovar el propdsito de nuestro examen par- 

manos).[ ticular. 
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, 2 fi) Dar gracias a Dios por las luces y beneficios recibidos en la oracion., 
§0 13) Pedirle perddn por las faltas cometidas en ella. 

SgT 3) Pedirle que bendiga nuestros propositos y toda nuestra vid:». 

I 4) Formar un «ramillete espiritual» para tenerlo presente todo el dla- 

ts) Ponerlo todo en manos de Maria: Suh tuum praesidium. 

8) San Juan Bautista de la Salle, que fue discipulo de Tron- 
son, propone a sus hermanos 34 un metodo muy parecido al de San 
Sulpicio. Insiste, al prepararse, en la presencia de Dios (en las cria- 
turas, en nosotros, en la Iglesia); siguen tres actos en torno a Cristo 
(fe, adoracion y accion de gracias), tres en torno a sl mismo (confu- 
sion, contricion y aplicacion del misterio) y tres actos ultimos (union 
con Cristo, peticion e invocacion de los santos). 

Como se ve, las formulas son variadisimas (prueba de que nin- 
guna de ellas es esencial o indispensable), aunque todas vienen a 
coincidir en el fondo. Se trata de que el alma se ponga en la presen- 
cia de Dios, recapacite sobre lo que ha hecho y lo que debe hacer y 
se entregue a una conversacidn afectiva con Dios en demanda de: 
sus gracias y bendiciones, terminando con una resolucidn energica,. 
muy concreta y particularizada. Estas son las llneas generales en las 
que vienen a coincidir todos esos metodos. Cada alma, repetimos,. 
debe escoger el que mejor encaje con su temperamento y psicologla, 
pero sin atarse demasiado, ni mucho menos dejarse esclavizar por 
el. Deje a su esplritu seguir con facilidad y sin esfuerzo las distintas 
mociones que le inspire en cada momento la accion santificadora deS 
Espiritu Santo. 

386. 4. Matcrias que sc han de mcditar.—En esto, como 

en todo, es menester discrecidn y prudencia. No todas las materias 
convienen a todos, ni siquiera a una misma alma en situaciones dis- 
tintas. Los principiantes insistirdn, ante todo, en las materias que 
puedan inspirarles horror al pecado (novisimos, necesidad de puri- 
ficarse, etc.); las almas adelantadas encontrardn pasto abundantisi- 
mo en la vida y pasidn de Nuestro Señor; y las muy unidas a Dios, 
en realidad no tienen ni necesitan materia; siguen en cada caso la 
mocion del divino Espiritu, que suele llevarlas a la contemplacidn 
de las maravillas de la vida intima de la Trinidad Beatisima: «ya por 
aqul no hay camino, que para el justo no hay ley», decia admirable- 
mente San Juan de la Cruz. 

A1 principio, sin embargo, conviene escoger la materia mas apta 
para el estado y situacidn del alma, sin perjuicio de dejarse llevar sin 
resistencia del atractivo interior de la gracia cuando empuja hacia 
otros horizontes: «dejela andar por estas moradas arriba y abajo y a 
los lados, pues Dios la dio tan gran dignidad; no se estruje en estar 
mucho tiempo en una pieza sola» 35. No conviene tampoco recargar 
demasiado la materia. He aqui unos consejos muy acertados de uii 
celebre autor, que hacemos enteramente nuestros: 


34 Ex; 


n^thode d'oraison* 
primeTas 11,8. 
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«En principio, la materia debe ser corta, simple y clara, sin compli- 
.caciones, refinamientos ni sutilezas. La oracidn no es un entretenimiento de 
espiritus ligeros, sino un humilde comparecer del alma ante Dios. Incluso 
cuando la impotencia o la aridez obligan a una lectura meditada o a una 
lenta oracidn vocal en la que se va considerando sucesivamente cada pala- 
bra o pensamiento, es preciso no correr de una a otra palabra, sino detenerse 
el mayor tiempo posible para exprimir y saborear el contenido de cada una 
de ellas hasta que el corazdn se mueva y se caldee. 

En las condiciones ordinarias no conviene proponer al esplritu mas que 
un pequeño niimero de pensamientos. Cuando se sabe orar, uno, dos, tres 
a lo sumo, bastan para alimentar la mas larga oracidn. No se olvide nunca: 
no se trata aqul de ver sino para amar o querer. La oracidn es, ante todo, 
un ejercicio del corazon. En general, los libros presentan una abundancia 
tal, que transforman la meditacion en lectura espiritual 36, Claro que no toda 
la culpa la tienen los libros; de una mesa servida con demasiada abundan- 
cia no se debe comer de todo, sino tan s61o segun el gusto y apetito. Son pre- 
feribles, sin embargo, los libros que no indican para cada dia mas quc dos 
o tres pensaniientos; 6stos son los mejores en su clase. Los que para una sola 
meditacidn condensan tratados enteros sobre la materia, acusan en sus auto- 
res una noci6n muy defectuosa de la oraci6n; en lugar de simplificarla y fa- 
cilitarla, la complican y en parte la suprimen» 37, 

Es cierto, sin embargo, que muchas personas no aciertan a me- 
ditar sino vali6ndose de algiin libro. La misma Santa Teresa dice de 
sl misma que pas6 m6s de catorce años en esta forma 38, En estos 
casos, el alma debe ayudarse del libro, o rezar vocalmente muy des- 
pacio y esforzarse en hacer lo que pueda hasta que Dios disponga 
otra cosa. Lo que nunca debe hacer cs transformar la meditacibn en 
simple lectura espiritual. Seria preferible, antes que esto, limitarse 
a rezar vocalmente. La oracibn vocal es oracibn, pero no lo es la sim- 
ple lectura cspiritual. 

En cuanto a las materias concretas que conviene elegir, ya he- 
mos dicho que son muy varias segun el estado y situacion del alma. 
He aqul unas indicaciones muy practicas del autor que acabamos 
de citar: 

«Las materias ordinarias que es conveniente meditar son las que unen 
al alma con Dios, la mantienen en la fiel observancia de sus mandamientos 
y la ayudan a santificar su vida. Las obligaciones de su estado, los vicios y 
las virtudes, los novisimos, Dios y sus perfecciones, Jesucristo, sus miste- 
rios, sus ejemplos y palabras; la bienaventurada Virgen Marla y los santos, 
las solemnidades y los aspectos diversos del ciclo litUrgico; tales son las con- 
sideraciones mas propias para excitar la devoci6n y alimentar la piedad. 
Pero hay para cada uno puntos particulares sobre los que conviene insistir 
con frecuencia, tales como el defecto dominante, el atractivo especial de la 
gracia, los deberes y peligros de su condici6n y estado. Fuera de estos y en 
ellos mismos, las circunstancias, el movimiento interior y los consejos de tm 
sabio director determinan el verdadero campo de la meditacidn. En todo 
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caso es siempre 6til repetir, aunque sea muchas veces, las que mas nos han 
movido y empujado a la oracibn... 

Pero, cualquiera que sea la materia particular que se medite, el objeto 
principal de nuestras consideraciones y afectos ha de ser siempreNuestro Se- 
ñor Jesucristo. Nuestras oraciones, lo mismo que nuestras obras, no son agra- 
dables a Dios sino en la medida en que hayan sido hechas en uni6ncon el di- 
vino Mediador. Pero nada asegura tanto esta comuni6n como el mantenerse 
durante la oracibn en presencia y bajo la mirada de Jesucristo y dirigir hacia 
E1 las consideraciones de la mente y los afectos del coraz6n» 39, 

S. DetaUes complementarios.—Se refieren principalmente al 
tiempo, lugar, postura y duracion de la oracion mental. 

387. a) Tiempo.—Dos cosas hay que tener muy en cuenta: 
la neccsidad de señalar un ticmpo determinado del dla y la eleccion 
del momento mds oportuno. 

Cuanto a lo primero, es evidente la conveniencia de señalar un 
tiempo determinado para vacar a la oracibn. Si se altera el horario' 
o se va dejando para mds tarde, se corre el peligro de omitirla total- 
mente al menor pretexto. La eficacia santificadora de la oracibn de- 
pende en gran escala de la constancia y regularidad en su ejercicio., 

«Pero no todos los tiempos son igualmente favorables para el ejercicio- 
de que hablamos. Los que siguen a la comida, al recreo o al tumulto de las 
ocupaciones no son aptos para la concentraci6n de esplritu; el recogimiento 
y la libertad de espiritu son necesarios para la ascensi6n del alma hacia Dios. 

Segñn los maestros de la vida espiritual, los momentos m4s propios sonr, 
por la mañana temprano, por la tarde antes de la cena y a medianoche. 

Si no se puede vacar a la oraci6n mis que una sola vez al dia, es prefe- 
rible la mañana. E1 esplritu, refrescado por el reposo de la noche, posee 
toda su vivacidad^O; las distracciones no le han asaltado todavia, y este 
primer movimiento hacia Dios imprime al alma la direcci6n que ha de se- 
guir durante el dia»‘*i. 

Los sagrados libros señalan tambien la mañana y el silencio de 
la noche como las horas mas propias para la oracibn; «Ya de mañarta, 
Señor, te hago oir mi voz; temprano me pongo ante ti, esperandote» 
(Ps. 5,4); «... y mis plegarias van a ti desde la mañana» (Ps. 87,14); 
«Me levanto a medianoche para darte gracias por tus justos juicios» 
(Ps. 118,62); «... y pas6 la noche orando a Dios» (Lc. 6,12). 

388. b) Lugar. —Para algunos—religiosos, seminaristas, et- 
cetera—esta determinado expresamente por la costumbre de la co- 
munidad cuando la oracion se hace en comun. Suele ser la capilla 
o el coro. Y aun en privado conviene hacerla alli por la santidad y 
recogimiento del lugar y la presencia augusta de Jesus sacramentado- 
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Pero en absoluto se puede hacer en cualquier lugar 42 que convide 
al recogimiento y concentracion del espiritu. La soledad suele ser la 
mejor compañera de la oracion bien hecha. Jesucristo la aconseja 
expresamente en el Evangelio; y es litil no solo para evitar la vani- 
•dad (Mt. 6,6), sino tambien para asegurar su intensidad y eficacia. 
En ella es donde Dios sueP hablar'al corazon (Os. 2,14). 

«iSerla bueno hacer la oracibn anre los espectaculos de la naturaleza: 
■sobre las montañas, a la orilla del mar, en la soledad de los campos? Hay 
que responder que lo que para unos es conveniente, representa para otros 
un obstaculo. Las disposiciones particulares y la experiencia deben señalar 
:aqul la regla de conducta» 43, 

389. c) PosTURA.—La postura del cuerpo tiene una gran im- 
portancia en la oracion. Sin duda es el alma quien ora, no el cuerpo; 
pero, dadas sus intimas relaciones, la actitud corporal repercute en 
el alma y establece una especie de armonla y sincronizacibn entre 
las dos. 

En general, conviene una postura humilde y respetuosa. Lo ideal 
es hacerla de rodillas, pero esta regla no debe llevarse hasta la rigidez 
o exageracidn. En la Sagrada Escritura hay ejemplos de oraciñn en 
todas las posturas imaginables; de pie (ludith 13,6; Lc. 18,13); sen- 
tado (2 Reg. 7,18); de rodillas (Lc. 22,41; Act. 7,60); postrado en 
tierra (3 Reg. 18,42: ludith 9,1; Mc. 14,35), V hasta en el lecho 
(Ps. 6,7). 

Evitense, cualquiera que sea la postura adoptada, dos inconve- 
nientes contrarios: la excesiva comodidad y la mortificaci6n excesiva. 
La primera, porque, como dice Santa Teresa, «regalo y oracion no 
se compadecen» (Camino 4,2): y la segunda, porque una postura ex- 
cesivamente penosa e incdmoda podria ser motivo de distraccion y 
aflojamiento en el fervor, que es lo principal de la oracidn. 


390. d) Duracion. —La duracidn de la oracion mental no 
puede ser la misma para todas las almas y generos de vida. E1 prin- 
«ipio general es que debe estar en proporcibn con las fuerzas, el 
atractivo y las ocupaciones de cada uno. Puestos a concretar, San 
Alfonso de Ligorio dice que no se imponga a los principiantes mas 
de media hora diaria, y que se vaya aumentando el tiempo a medida 
que crezcan las fuerzas del alma 44. San Francisco de Sales, escribien- 
do especialmente para las personas del mundo y las de vida activa, 
pide una hora 45, y lo mismo San Ignacio en sus Ejercicios (n.13). Los 
que escriben mas especialmente para religiosos reclaman de hora y 
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Se comprende que, si el tiempo es demasiado corto, apenas se hara otra 
cosa que despejar la imaginacion y preparar el corazon; y cuando se esta ya 
preparado y debiera empezar el ejercicio, se deja. Por esto con razon se acon- 
seja que se tome, para hacer oracion, el mas largo tiempo posible; y mejor 
fuera darle una sola vez largo tiempo, que en dos veces poco tiempo cada una. 

Sin embargo, los antiguos monjes solian hacer breves pero fre- 
cuentes e intensas oraciones 47, que encajaban muy bien con el ha- 
bitual recogimiento de la vida monastica. 

E1 Doctor Angelico enseña—como ya vimos—que la oracion 
debe durar todo el tiempo que el alma mantenga el fervor y devo- 
cion, debiendo cesar cuando no pueda continuarse sin tedio y con- 
tinuas distracciones 48. Pero tengase cuidado con no dar oidos a la 
tibieza y negligencia, que encontrarian facil pretexto en esta norma 
para sacudir el penoso esfuerzo que requiere casi siempre la oracion. 
Huelga, finalmente, advertir que la oraciñn, cualquiera que sea su 
duracidn, no puede considerarse como un ejercicio aislado y desco- 
nectado del resto de la vida. Su influencia ha de dejarse sentir a todo 
lo largo del dia embalsamando todas las horas y ocupaciones, que 
han de quedar impregnadas del espiritu de oracidn. En este sentido 
—advierte el Angelico en el mismo lugar—, la oraciñn ha de ser conti- 
nua e ininlerrumpida. Mucho ayudara a conseguir esto la prdctica asi- 
dua y ferviente de las oraciones jaculatorias, que mantendran a lo. 
largo del dla el fuego del corazñn. Pero, sea como fuere, hay que con- 
seguirlo a todo trance si queremos llevar una vida de oracidn que; 
nos conduzca gradualmente hasta la cumbre de la perfecciñn cris- 
tiana. Sin vida de oracion seria escaslsimo el fruto que reportariamos.; 
de media hora diaria de meditacion aislada. 


«jTriste enfermedad—lamenta Tissot—esa del aislamientol... Esta re- 
glamentacion mecanica, perversidn materialista de la regularidad, hace de 
la vida como una suerte de armario Ileno de cajoncitos. A tal hora abro uno 
de 6stos, el de la meditacidn; le dedico media hora, y lo cierro, y por hoy 
basta. Luego abro otro, el del rezo; por tres cuartos de hora, y vuelvo a 
cerrarlo. Y as£ con los demas ejercicios y ocupaciones; cada uno de ellos 
tiene su cajoncito. Los ejercicios de piedad vienen a quedar de esta suerte 
aislados en aquella parte del dla a ellos dedicada y separados del curso de 
la vida; y s6Io ejercen en el alma esa momentanea influencia, si es que ejer- 
cen alguna... EI conjunto de mi vida resulta descosido y sin unidad». 

Y mas adelante añade: «La invasion del formulismo aislador en ninguna 
parte ha sido mas funesta que en la meditaciñn... Confinandola a una media 
hora, se hara este ejercicio para tener la satisfaccion de haberlo hecho; y 
con guardar mejor o peor el tiempo reglamentario, creera uno haber cum- 
plido, y se dara por terminada la oracion, sin que esta apenas tenga eco en 
lo restante del d£a y sin saber casi lo que es la vida de oracidn. Encerrando 
y aislando de esta manera la meditaciñn, se ha llegado a matar la contem- 
placion... 

En otro tiempo—lo acreditan las reglas de las ordenes antiguas—, los 
fieles eran menos exclusivistas y menos formulistas; cuidaban mas de la uni- 
dad de los ejercicios y de la circulacion de la vida en todos los actos de pie- 
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dad... Como el alma cristiana vivia de la liturgia, la vida iba progresiva- 
mente transformandose en un estado de meditacion continua, que por fin 
llegaba a la contemplacion. Si la media hora de oracion que hoy acostum- 
bran a tener todas las almas deseosas de santificarse estuviera menos aisjada; 
si en vez de ser una pieza suelta, como otra cualquiera, y yuxtapuesta a ella, 
tendiese a ser como el resumen, el alma y el corazon de todo el dia; si la 
sangre de los otros ejercicios y actos diarios viniese a vivificarse aqu{; si en 
vez de hacerla salir tan exclusivamente de un metodo, a veces muy conven- 
cional, y de libros superficiales procurasemos hacerla brotar de las entra- 
ñas del alma y de la vida ordinaria; si ella fuera la que pusiese en accion el 
oficio, la misa, las oraciones, los incidentes y todas las ocupaciones del dla 
y de la vida, llevando y dirigiendo todo esto a Dios; si por ella aprendiese- 
mos a leer en nuestra vida la accion de Dios sobre nosotros, a verle en sus 
relaciones vivas con nuestra alma..., y en vez de confinarse en su media 
hora tendiese a invadir todos los momentos del dia, creando en el corazdn 
como una necesidad de volver a sumergirse, de vez en cuando, algunos ins- 
tantes en platica fervorosa con Dios, entonces seria mis eficaz y mis facil; 
nos costaria mucho menos y nos aprovecharia mucho m4s. E1 aislamiento lo 
mata todo, pero en ninguna cosa daña tanto como en la oracidn» 


Tercer grado de oracion: la oracion afectiva 

. Santa Teresa no emplea esta expresion en ningiin lugar de sus obras, 
pero habla claramente de ella (Vida 13,11) y ha sido unanimemente acep- 
tada por todas las escuelas de espiritualidad cristiana. Uno de los primeros 
en emplearla fu^ Alvarez de Paz en su obra De inguisitione pacis (1617), 
inspirandose en el jesulta cataldn Antonio Cordeses (1518-1601). 

391. I. Naturaleza.—La oracidn afectiva es aguella en ?a que 
predominan los afectos de la voluntad sobre el discurso del entendimiento. 
Es como una meditacidn simplificada en la que cada vez va tomando 
mayor preponderancia el corazdn por encima del previo trabajo dis- 
■cursivo. Creemos, por lo mismo, que no hay diferencia especifica 
entre ella y la meditacidn, como la hay entre esta y la contemplacidn. 
Se trata, repetimos, de una meditacion simplificada y orientada al 
corazon; nada mas. Esto explica que el transito de la una a la otra 
se haga de una manera gradual e insensible, aunque con mas o me- 
nos rapidez o facilidad, segiin el temperamento del que la ejercita, 
el esfuerzo que ponga, la educacion recibida, el metodo empleado 
y otros factores semejantes. 

«Hay espiritus—advierte con razdn el P. Crisdgono—que por su natural 
entrañable y afectuoso llegan muy pronto a poder prescindir casi comple- 
tamente del discurso porque una ligera reflexidn excita suficientemente los 
afectos. Otros, en cambio, de cardcter frio y energico, necesitan que vaya 
siempre por delante el discurso reflexivo, y aun asi, no son los afectos nu- 
merosos; con frecuencia cada afecto exige un nuevo discurso. Estas almas 
necesitaran evidentemente mas tiempo y raas ejercicio que las anteriores 
para llegar a la oracidn afectiva. Finalmente, hasta el metodo seguido en la 
raeditacidn influye eficazmente en esto. Asf, por ejemplo, el mdtodo de San 
'>9 Cf. La vida interior simplificada p.3.* I.2 c.3-4. 
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Ignacio, que da tanta importancia a la parte intelectual, no favorece el tran- 
sito a la oracidn afectiva como el mdtodo franciscano, que ya desde sus 
principios resta importancia al entendimiento para ddrsela al coraz6n»50_ 

iCuando debe hacerse el trdnsito? Hay que evitar dos escollos: 
demasiado pronto o demasiado tarde. Creemos, sin embargo, que 
en la practica pueden evitarse fdcilmente, si se tiene cuidado en ir 
simplificando la meditacidn de una manera lenta, insensible, sin es- 
fucrzo ni violencia alguna. No se empeñe el alma en provocar vio- 
lentamente afectos hacia los que no se siente impulsada ni con fuer- 
zas para ello; pero entreguese a ellos docilmente si siente el atractivo 
de la gracia, sin preocuparse poco ni mucho de recorrer los puntos 
o momentos de su acostumbrada oracion discursiva. De este modo, 
con suavidad y sin esfuerzo, evitando toda violencia, se hara el tran- 
sito de la meditacidn a la oracidn afectiva, que acabara por reducir 
a su minima expresion, cuando no a suprimirlo del todo, el previo 
trabajo del entendimiento discursivo. 

Lo que nunca puede darse es una oracidn pura y exclusivamente afectiva 
sin ningñn conocimiento previo, La voluntad es potencia ciega, y sdlo puede 
lanzarse a amar el bien que el entendimiento le presentaSi. Pero acostum- 
brado el entendimiento por las meditaciones anteriores a encontrar Hcil- 
mente ese bien, se lo presentara cada vez con mayor prontitud a la volun.-' 
tad, proporcionandole la materia de la oracidn afectiva, 

392. 2. Prdctica dc la oracidn afectiva.—^Nos parecen muy 
acertados los siguientes consejos del P. Crisñgono 52; 

1. ® No suspender el discurso antes de que haya brotado el afecto. Serla 
perder el tiempo en una necia ociosidad y fomentar una ilusidn peligro- 
sisima. 

2. ® No forzar los afectos. Cuando no broten espontaneos o se hayaru 
extii^uido, volver a excitarlos suavemente por el discurso, pero nunca que- 
rer mantenerse en uno mas de lo que dl dd de si. 

3. ® No tener prisa por pasar de unos afectos a otros. Es el extremo con- 
trario al anterior. Se expondrfa el alma a perder el fruto del primero y ano 
conseguir luego el segundo, como el que deja una presa segura por otra 
incierta. 

4. ® Procurar ir reduciendo y simplificando progresivamente los afec- 
tos, A1 principio no importa que sean muchos, para que la falta de intensi- 
dad sea suplida por el niimero; pero, a medida que el alma va adelantando, 
conviene irlos reduciendo hasta llegar, si es posible, a la unidad. Asi la in- 
tensidad sera mayor. 

393* 3- Ventajas de esta oracion .—Psicologicamente hablan- 

do, esta oracion representa un verdadero alivio para el alma, que vie- 
ne a disminuir la ruda labor de la meditacion discursiva. Pero mu- 
cho mas importantes son las ventajas espirituales que reporta. Las 
principales son: 

50 Compendio de asceiica y misiica p.2.‘ c.2 a.5. 

51 Cf. 1-11,9,1. 
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a) Una uni6n mds intima y profunda con Dios, efecto infali- 
ble del ejercicio del amor, que nos va acercando cada vez mis al 
objeto amado. 

b) Un desarrollo proporcionado de todas las virtudes infusas, 
ya que, estando en conexion con la caridad, crecen todas a la vez 
como los dedos de una mano 53. 

c) Suele producir consuelos y suavidades sensibles, que si el 
alma sabe explotarlos, sin apegarse desordenadamente a ellos, le ser- 
viran de gran estimulo y aliento para la practica de las virtudes cris- 
tianas. 

d) Es una excelente preparacion para la oracion de simplicidad 
y primeras manifestaciones de la contemplacion infusa. 

394. 4. Obstaculos e inconvenientes.—Pero tan preciosas 

ventajas pueden verse comprometidas por ciertos inconvenientes 
contrarios. Hay que evitar cuidadosamente sobre todo: 

a) El esfuerzo violento para producir los afectos. E1 alma debe con- 
vencerse de que el verdadero fervor reside en la voluntad, no en la sensi- 
bilidad. Hay algunos que creen hacer un acto intensisimo de amor de Dios 
apretando fuertemente los puños y encendiendo su rostro hasta la conges- 
ti6n al mismo tiempo que lanzan la exclamacidn amorosa. No es esto. Sin 
tanto aparato ni espectacularidad se puede llegar a un acto perfecti'simo con 
s61o rectificar y elevar de plano los motivos del mismo, o sea, haci6ndolo 
llana y simplemente por glorificar a Dios en plan de puro amor, aunque no 
nos reportara a nosotros ninguna utilidad ni ventaja. Son los motivos cada 
vez mas puros y elevados los que dan tanto precio a los actos mas insigni- 
ficantes de los santos. 

b) El creerse mAs adelaNtado eñ la vida espiritual de lo que eñ rea- 
lidad se esta. Hay almas que, al sentir su coraz6n lleno de dulces emocio- 
nes y al ver la facilidad y prontitud con que les brotan del alma los actps de 
amor de Dios, se creen poco menos que en los confines del extasis. Cu4n 
falsa sea su apreciacidn, se comprueba sin esfuerzo pocos minutos despu6s 
de terminada su oracidn, cuando empiezan sin escrUpulo a faltar al silencio, 
a criticar a fulanito, a despachar mal y de prisa las obligaciones de su estado, 
cuando no las omiten totalmente, etc., etc. E1 verdadero adelanto en la 
vida espiritual consiste en la practica cada vez mas seria y perfecta de las 
virtudes cristianas, no en las dulzuras que se puedan experimentar en la 
oracidn, que a tantas ilusiones se prestan. 

c ) La gula espiritual 54, que impulsa a buscar en la oraci6n afectiva 
la suavidad de los consuelos sensibles en vez de esti'mulo y aliento para la 
practica austera de las virtudes cristianas. Dios suele castigar este afan 
egolsta del alma sensiblera retirandola sus consuelos y sumergiendola en la 
aridez y sequedad mas desoladoras para que aprenda a rectificar la inten- 
ci6n y vea por experiencia lo poco que vale cuando Dios se le retira. 

d) La dejadez y pereza del alma, que la impulsa a una est6ril ociosi- 
dad cuando faltan I03 afectos por no molestarse cn volver a los discursos de 
la simple meditacidn. Es una ilusion muy grande pensar que, una vez llegada 

53 Cf. 1-11,66,2. 

34 Cf San Juan de la Cruz, Noche 1,6. 
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el alma a la oracion afcctiva habitual, ya nunca tendrd necesidad de volver 
a la meditaci6n. Jamds ocurre esto ni siquiera a las almas que han logrado 
remontarse hasta la cumbre de la perfeccidn. Hablando de las almas que han 
logrado escalar las septimas moradas, Santa Teresa de Jesfis escribe expre- 
samente: «No habeis de entender, hermanas, que siempre en un ser estan 
estos efectos que he dicho en estas almas, que por eso, adonde se me acuer- 
da, digo lo ordinario; que algunas veces las deja Nuestro Señor en su na- 
tural, y no.parece sino que entonces se juntan todas las cosas ponzoñosas 
del arrabal y moradas de este castillo para vengarse de ellas por el tiempo 
que no las pueden haber a las manos» 55. Pues si esto sucede a veces a las 
almas llegadas a la plena union con Dios, jcuanto mas ocurrird a las que 
no han logrado trascender ni siquiera las fronteras de la ascetica en la 
oraci6n afectiva! Es menester en estos casos luchar contra la ociosidad y 
distracciones, haciendo lo que se pueda con los recursos de la simple medi- 
taci6n u oracion discursiva. Lo contrario serla dar de bruces en una actitud 
perezosa y quietista que abriria la puerta a todo un mundo de ilusiones. 

395. 5. Frutos de esta oracidn.—Hay una norma infalible 

para juzgar de la legitimidad o bondad de la oracidn: examinar los 
frutos. Es la norma suprema del discernimiento de los espiritus, como 
dada por Nuestro Señor Jesucristo (Mt. 7.16). E1 fruto de la oracidn 
afectiva no puede medirse por la intensidad de los consuelos sensi- 
bles en ella experimentados, sino por la mejora y perfeccionamiento 
manifiesto del conjunto de la vida. La prdctica cada vez mds intensa 
de las virtudes cristianas, la pureza de intenci6n, la abnegaci6n y des- 
precio de sl mismo, el espiritu de caridad, el cumplimiento exacto de 
los deberes del propio estado y otras cosas semejantes nos darin el 
indice de la legitimidad de nuestra oracidn. «Lo demis son lagrimi- 
llas que se evaporan, suspiros que se desvanecen en la. atm6sfera» 
(P. Crisogono). 


CUARTO GRADO DE ORACION: LA ORACi6n DE SIMPLICIDAD 

396. I. E1 nombre.—E1 primero en emplear esta expresi6n fu6 Bos- 
suet56, pero el modo de oraci6n designado con este nombre ya se conoda 
anteriormente. Santa Teresa habla de ella con el nombre de oracUn de re- 
cogimiento activo o adguirido 57, en contraposici6n al recogimiento infuso, que 
constituye el primer grado de contemplaci6n manifiestamente sobrenatural 
o mfstica58. 

55 Moradas sdptimas 4,1. 

5 ® A el al menos se atribuye generalmente el opOsculo Maniire courte et facile pour faire 
Voraison en foi et de simple pr^sence de Dieu, pcro su autenticidad no es del todo cierta (cf. 
PouRRAT, Spir. Chr^. 4 I1926] p.164 n.). Por lo dem^s, el celebre obispo de Meaux debi6 
dc aprcndcr csa expresidn de las religiosas de la Visitacidn—a las que trataba intimamente—, 
puesto quc aparece ya cn las Respuestas de Santa Juana de Chantal que vieron ia luz pdblica 
en 1629, o sea, dos años despues del nacimiento de Bossuet. 

Habla dc ello largamente la Santa en varios pasajes de sus obras, sobre todo en el 
Camino de perfeccion c.28ss. Y que es recogimiento activo o adquirido, lo dicc claramente 
cuando escribe: «Entended que esto no es cosa sobrenatural, sino que estd en nuestro quer€T 
y que podemos nosotros hacerlo con el favor de Dios, que sin 6ste no se pucde nada, ni podemos 
de nosotros tener un buen pensamiento* (ibid., 29,4). 

5 * Habla de 61 la Santa—entre otros lugares—en las Moradas cuartas (c.3), y lo distin- 
gue claramente del adquirido con estas palabras: «Y no penseis que es por el entendimiento 
adqtdrido, procurando pensar dentro de sl de Dios, ni por la imaginacidn, imaginandole en 
sL Bueno es csto y cxcelente manera de meditacidn, porque se funda sobre verdad, que lo es 
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Otros muchos autores la llaman oraciOn de simple mirada, de simple pre- 
sencia de LHos o de simple visidn defe. 

A partir del siglo XVII, los Carmelitas, y con ellos muchos autores, em- 
pezaron a llamarla contemplacidn adguirida^^. Creemos que la iimovacidn 
en la nomenclatura constituyd un verdadero desacierto, que ha dado origen 
a multitud de confusiones y errores. San Juan de la Cruz y Santa Teresa 
jamas emplean esa expresidn, y es extrafio que la mantengan los que mis 
empeño deblan mostrar en conservar la terminologla de los dos sublimes 
Reformadores del Carmen. Nosotros, que no tenemos inconveniente en ad- 
mitir la realidad del fendmeno designado con esa palabra—es sencillamente 
la oracidn de recogimiento adguirido de Santa Teresa, que coincide entera- 
mente con la de simplicidad de Bossuet—, renunciamos a emplear csa des- 
afortunada expresidn, que ninguna ventaja ha traldo y sl grandes confusio- 
nes y trastomos. 
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simamente a_ la contemplacion infusa, que comienza a alborear en la 
oracidn dc simplicidad. Hay en ella elementos adquiridos e infusos 
<iue se mezclan y entrelazan en diversas proporciones. Si el alma es 
fiel, los elementos infusos se irdn incrementando progresivamente 
hasta llegar a prevalecer del todo. De esta forma, sin violencia ni es- 
fuerzo, casi insensiblemente, el alma ira saliendo de la ascetica para 
entrar de lleno en la mistica, como prueba evidente de la unidad de 
la vida espiritual, o sea, de un solo camino de perfeccion que empieza 
en las primeras manifestaciones asceticas (oracion vocal, medita- 
cion) y acaba en las cumbres de la mistica (union transformativa) sin 
ia menor violencia, trastorno o solucion de continuidad. 


397. 2. Naturaleza.—La oracion de simplicidad fue definida 
por Bossuet como una simple vision, mirada o atencion amorosa hacia 
algun objeto divino, ya sea Dios en si mismo o alguna de sus perfeccio- 
nes, ya sea Nuestro Señor Jesucristo o alguno de sus misterios, ya otras 
verdades cristianas 

Como se ve, se trata de una oracidn ascetica extremadamente simplifica- 
da. E1 discurso se ha transformado en simple mirada intelectual; los afectos 
variados, en una sencilla atencidn amorosa a Dios. La oracidn continiia sien- 
do asc^tica—el alma puede ponerse en ella cuando le plazca despufe de haber 
adquirido el habito de la misma—, pero ya empieza a sentir las primeras 
influencias de la oracidn infusa, para la que la oracidn de simplicidad es 
excelente disposicidn. Lo dice expresamente Bossuet inmediatamente des- 
puds de las palabras de la definicion que acabamos de subrayar. He aqui sus 
propias palabras: 

«E1 alma deja entonces el discurso, y se vale de una dulce contemplacion, 
que la mantiene en dulce sosiego y atencidn y la hace susceptible de las ope- 
raciones e impresiones divinas que el Espiritu Santo le quiere comunicar; tra- 
baja poco y recibe mucho; su trabajo es grato, y no por eso deja de ser fructuo- 
so; y como cada vez se llega mas de cerca a la fuente de donde manan la 
luz, la gracia y las virtudes, recibe mds y mds de ella» (ibid.). 


Por donde aparece claro que la oracidn de simplicidad señala 
exactamente el trdnsito de la ascetica a la mistica, de la adquirida a la 
oracion infusa. E1 mismo Bossuet nos habla—en el texto citado— 
de una dulce contemplacion que el alma comienza a recibir y la hace 
susceptible de las impresiones del Espiritu Santo. Ello alude clari- 


se entiende todo), Mas lo que digo es en diferente manera; y que algunas 
uuc se coinience a pensar en Dios, ya esta gente estA en el castillo, que no se 
i c6mo oyo el silbo de su pastor» (n.3). 

la llamada contemplacion adguirida—cuya expresidn material era conocida desde 
empled Molinos—coincide con la oracidn de simplicidad de Bossuet, lo decla- 
'evotos partidarios. Vease, por ejempio, el P. Crisogono en su 

—- --^ . ca (p.2.* C.3 a,3), donde, despues de describir las dos fdrmulas 

de contemplacidn adquirida que el admite, escribe textualmente: «A dos foMnsc r,._ 
ducen las Ilamadas oraciones de simple mirada, de presencia de 
no son mas que unacosacen nombres distintos» (p.136 l.*ed.). Lom: 
el P. De Guibert en su Theologia Spiritualis 0.251 y el P. Pouu 


y dc simplicidad, que 


«0 Maniere courte... n.3. 


398. 3. Practica de csta oracion.—Precisamentc por su mis- 

ma simplicidad, no cabe en esta oracion un metodo propiamcnte di- 
cho. Todo se reduce a mirar y amar. Pero pueden ser litiles algunos 
conscjos sobre cl modo de conducirse en ella. Helos aqui: 

a) Antes de la oracion. —Cuide el alma de no adelantarse 
a la hora de Dios. Mientras pueda discurrir y saque fruto de la me- 
ditacibn ordinaria, no intente paralizar el discurso. Caeria en una 
lamentable ociosidad, que Santa Tcresa no duda en calificar de ver- 
dadera boberia bi. 

Evite tambi^n el extremo contrario. No se aferre a la meditacion, 
ni siquiera a la multitud de actos de la oracibn afectiva, si nota cla- 
ramente que su espiritu gusta de permanecer en atencidn amorosa 
a Dios sin particular consideracibn ni multiplicaci6n de actos. Santa 
Teresa sale al paso de los que califican de ociosidad y p^rdida de 
tiempo este dulce reposo en Dios, diciendo: «Luego les parece es 
perdido el tiempo, y tengo yo por muy ganada esta perdida» (Vida 
13,ti). Y San Juan de la Cruz lanza terribles anatemas contra los di- 
rectores ignorantes que tratan de mantener a las almas a toda costa 
en los procedimientos discursivos haci6ndolas «martillar con las po- 
tencias» y est6rb4ndolas el sosiego y la paz en Dios 

h) Durante ella. —Hay que tener en cuenta algunas normas 
para sacar el mdximo rendimiento de esta forma de oracidn. He aqui 
las principales: 

I.* Conviene que el alma tenga preparada de antemano una materia 
determinada como si se tratara de una simple meditacidn, sin perjuicio de 
abandonarla inmediatamente si el atractivo de la gracia asi lo pide. Nada per- 
deremos con haber hecho esa preparacion aunque el Espiritu Santo nos lleve 
a otra materia distinta, y, en cambio, podriamos perder mucho—permane- 
ciendo en la ociosidad—sino sinti^ramos el atractivo especial de la gracia ha- 

«I Hc aqul sus palabras: «Si su Majestad no ha comenzado a embebernos, no pucdo 
acabar de entender c6ino se pueda detener el pensamiento de manera que no haga mds dafto 
quc provccho... Mas si estc Rey a\in no entendcmos que nos ha ofdo ni nos ve, no nos hemos 
de estar bobos, que lo queda harto el alma cuando ha procurado esto...» (Moradas cuartas 

3,4-5). 

Cf. Llama 3,43; cf. ibid., n.30-62. Aunque el Santo habla propiamente del reposo 
de la contemplacidn inlusa, puede aplicarse lo que dice, proporcionalmente, a la oracidn 
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cia una materia determinada 63. Pero prociirese que esa preparacidn sea lauy 
sencilla: el simple recuerdo de un misterio de la vida de Cristo, un textç de 
la Sagrada Escritura, una breve fdrmula de oracidn, etc. 

2.”' Procure el alma mantener la atencidn amorosa a Dios con suavidad 
y sin violencia, pero luchando contra las distracciones y el embobamiento 
ocioso. Ayddese, si es preciso, de la imaginacidn y multiplique los actos afec- 
tivos si el esplritu se distrae o disipa facilmente cuando se le quiere sujetar 
a uno solo. Y si no basta esa multiplicidad de afectos, eche mano sin vacilar 
del discurso de la raz6n. Precisamente por su misma simplicidad es muy di- 
ficil permanecer mucho tiempo en este modo de oracion; habra que hacer 
frecuentes excursiones a la oracidn afectiva y aun a la simple meditacion para 
evitar las distracciones o la perdida de tiempo. Pero hagase todo con suavi- 
dad y sin violencia, sacando en cada momento el mayor partido que se pueda, 
y no mas. Mientras la voluntad permanezca unida a Dios en atencidn amorosa 
confusa y general, dejesela tranquila a pesar de las distracciones involunta- 
rias. Unicamente cuando estas distracciones extinguieran del todo la aten- 
cion amorosa de la voluntad habrla que reanudarla con los procedimientos 
*'indicados. 

3.6 No se desanime el alma por las sequedades. La oracion de simpli- 
cidad esfil muy lejos de ser una oracidn siempre dulce y sabrosa. Precisa- 
mente por representar el transito de la oracidn asc6tica a la mlstica, en ella 
comienzan las sequedades y arideces de la noche del sentido. Hemos hablado 
largamente en otro lugar de la conducta que debe observar el alma en esta 
dolorosa prueba (cf. n.ai^). 

c) Despu^s de la oracion. —^No se olvide que el fruto de la 
oracion se ha de traducir en una mejora general del conjunto dc la 
vida cristiana. Toda ella ha de experimentar la benefica influencia 
de la oracidn de simplicidad. Y como la gracia tiende cada vez mas 
a simplificar nuestra conducta hasta reducirla a la unidad en el amor, 
hemos de fomentar esta tendencia huyendo de todo amaneramiento 
y complicacidn en nuestras relaciones con Dios y con el prdjimo. 

«Esa simplificacidn—advierte oportunamente Tanquerey64—se extiende 
muy pronto a todo nuestro vivir.» «EI ejercicio de esta clase de oracibn, dice 
Bossuet, ha de comenzar desde que despertamos, haciendo un acto de fe en 
Dios, que esta en todas partes, y en Jesucristo, cuya mirada jamas se apar- 
tara de nosotros aunque nos hallaramos en lo mas escondido del centro de 
la tierra». Continda durante todo el dla. Aun ocupados en nuestros queha- 
ceres ordinarios, nos unimos con Dios, le miramos y le amamos. En las ora- 
ciones litiirgicas y en las vocales cuidamos mas de la presencia de Dios que 
del sentido de las palabras y procuramos manifestarle nuestro amor. E1 exa- 
men de conciencia se simplifica; con una mirada rapida echamos de ver las 
faltas apenas cometidas y nos dolemos al punto de ellas. E1 estudio y las obras 
exteriores de celo las hacemos con esplritu de oracion, en la presencia de 
Dios y con ardiente deseo de darle gloria: «ad maiorem Dei gloriam». Ni aun 
siquiera las obras mas ordinarias dejan de estar penetradas del esplritu de 
fe y de arnor y de convertirse en hostias ofrecidas de continuo a Dios: «offerre 
spirituales hostias acceptabiles Deo» (i Petr. 2,5). 
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399. 4. Vcntajas.—Las ventajas que señalabamos a la oracion 
afectiva sobre la meditacion (cf. n.393) hay que trasladarlas aqui co- 
rregidas y aumentadas. Asi como la oracion afectiva es excelente dis- 
posicion para la de simplicidad, esta lo es para la contemplacion in- 
fusa, de la que ya comienza a participar. EI alma, con menos trabajo 
y esfuerzo, consigue resultados santificadores mas intensos. Todo el 
conjunto de la vida sube de plano y se va perfeccionando y simpli- 
ficando cada vez mas. Es que—no lo perdamos nunca de vista—cada 
nuevo grado de oracidn representa un nuevo avance en el conjunto 
de toda la vida cristiana, como declaro expresamente San Pio X 
(cf. n.376), y se comprende que tiene que ser asi por la misma na- 
turaleza de las cosas. 

400. 5. Objeciones.—Contra la oracion de simplicidad se 
pusieron antaño algunas objeciones, que ya estan del todo desacre- 
ditadas y resueltas; pero bueno sera recordarlas brevemente. 

Objecidn i.*—«Es una p6rdida de tiempo y una puerta abierta a la ocio- 
sidad». 

Solucidn. —^A Santa Teresa de Jesñs le parecla lo contrario (cf. Vida 
13.11). y 1 a experiencia diaria en la direccion de las almas confirma plena- 
mente su criterio. Lo que ocurre es que a veces «se ponen» en oracidn de 
simplicidad —nunca tan bien empleado el nombre en su sentido peyorativo— 
almas ilusas que estan muy lejos de encontrarse en ese grado de oracibn. Pero 
entonces achaquense los inconvenientes a la boberia de esas almas o a la in- 
experiencia de sus directores, no a la oracibn en sl misma, que es excelente 
y altamente santificadora. 

Objecidn 2.®—«Concretar la atencidn en una idea fija y en un solo afecto 
es romperse la cabeza y violentar el corazdn». 

Solucidn. —Si el alma no esta preparada para ello, estamos completamente 
de acuerdo. Pero si lo esH, lejos de ser un ejercicio violento, es incompara- 
blemente mis sencillo y facil que el de la meditacibn discursiva y el de la ora- 
cidn afectiva multiforme y variada. Todo esta en no adelantarse a la hora de 
Dios ni retrasarse cuando ha sonado ya. 

Objecidn 3.*—«Sieropre es mas perfecto hacerse violencia». 

Solucidn. —Es completamente falso. Santo Tomas enseña que la mera 
dificultad de una accidn no aumenta su merito a no ser que se ponga mayor 
amor en realizarla 65. y con esa violencia nos exponemos, ademas, a parali- 
zar la accion del Esplritu Santo, que quiere mantener al alma sosegada y tran- 
quila para comenzar a comunicarle la contemplacibn infusa 66, 

«5 U-11,27.8 ad 3; cf. 1-11,114.4 ad 2; 11-11,123,12 ad 2: iss,4 ad 2; 182,2 ad i; 184, 

« Cf. San Joan de la 
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B) ETAPA PREDOMINANTEMENTE MISTICA 

Repetimos aqul lo que ya dijimos al empezar la descripcion de la etapa 
ascetica. Si se quiere hablar con propiedad y precision, no se puede hablar 
de etapa ascetica y etapa mistica sin mas. Ambos aspectos de la vida cristiana 
se compenetran mutuamente, de tal forma que los ascetas reciben a veces 
ciertas influencias misticas—a trav& de los dones del Espiritu Santo, que po- 
see toda alma en gracia—y los misticos proceden a veces asc^ticamente (siem- 
pre que el Espiritu Santo no acthe en ellos con sus dones). Lo unico cierto 
es que en la primera etapa predominan los actos asceticos, y en la segunda los 
misticos; pero sin que puedan atribuirse exclusivamente ninguno de ellos a 
una determinada fase de la vida espiritual (cf. n. 13 7-140). 

La oracion de simplicidad señala el paso de la oracidn ascetica 
a la mistica. Los elementos infusos—de los que comienza ya a par- 
ticipar—acaban por prevalecer sobre los adquiridos de un modo 
gradual y progresivo hasta que el alma entra de lleno en la oracidn 
mistica o contemplacidn. Antes de describir sus diferentes grados 
y manifestaciones, se impone un estudio previo de la oracion mis- 
tica en general, que no es otra cosa que la contemplacion infusa. 


LA CONTEMPLACION EN GENERAL 


S.Th., 11-11,180-182; San Buenaventura, Itinerario; Beato Sus6n, El libro de la Sabi- 
duria; Taulero, Instituciones divinas; Ruysbroeck, El ornato de las nupcias espiriluales; 
Santa Teresa y San Juan de la Cruz, Obras; Alvarez de Paz, De vita spirituali t.3 l-S: 
ScARAMELLi, Dhectorio mistico; P. Lallemant, Doctrina espiritual princ.7; Ribet, La Mysti- 
que divine; Poulain, Des grdces d’oraison; P. De Maumigny, Prdctica de la oradon mental; 
Lehodey, Los caminos de la oracidn mental; Saudreau, Los grados de la vida espiritual; L’etat 
mystique; Meynard, Tr. de la vie inidrieure; Arintero, Evolucidn mistica; Cuestiones mistica:; 
Lamballe, La contemplacUn; Mareohal, Etudes sur la psychologie des mystigues; Fari 

Les phdnomdnes mystiaues; Tanouerey, Teologia ascdtic- - ■■- '- 

mystigue .. ... 

Perfection et contemplation; Tr -, —. 

son contemplative; Maritain, Les degrds du _ 

labra contemplation en el Dictionnaire de Spirituaiitd 


Teologia de la mistica; De la , 


1. Naturaleza de la contemplacion. 

2. Excelencia de la vida contemplativa. 

3. iEs deseable la divina contemplacidn? 

4. Disposiciones para ella. 

5. Llamamiento inmediato a la contemplacidn. 


i. Naturaleza de la contcmplacion.—La palabra contempla- 
cion, en su acepcion mas amplia y generica, sugiere la idea de un 
grandioso espectaculo que Ilama poderosamentc la atencion y cau- 
tiva el espiritu. Contemplar en general es mirar un objeto con admi- 
raci5n. Se contempla la inmensidad dei mar, el paisaje dilatado de 
una verde campiña, un vasto sistema de montañas, la belleza del fir- 


I,. II. C. 3. LA VIPA DE ORACldN 

mamento en una noche serena cuajada de estrellas, las grandes crea- 
ciones artlsticas del cspiritu humano y, en general, todo aquelIo que 
es apto para cxcitar la admiracibn y cautivar el alma. 

401. A) CoNTEMPLACiON NATURAL.—Toda potencia cognos- 
citiva pucde realizar, mas o menos perfectamente, un acto de con- 
templacion. De ahl que puedan darse ciertos actos de contemplacion 
puxamente natural, que, segun la potencia a quien afecta, seran de 
orden sensible, imaginativo o intclectual. 

i) «Es sensible cuando se mira por mucho tiempo y con admiracion algu- 
na cosa bella, por ejemplo, la inmensidad del mar o la majestad de una cor- 
dillera. 2) Llamase imaginativa cuando con la imaginacion nos representa- 
mos largo rato con admiracibn y cariño una cosa o persona amada. 3) Inte- 
lectual o filosdfica cuando se para admirativa la mirada de la mente, con sdlo 
considerar y sin discurrir, en alguna gran sintesis filosofica, por ejemplo, en 
el concepto del serabsolutamente simple e inmutable, principio y fin de todos 
los otros seres» 1. 

Claro que todos estoc actos de contemplacidn puramente natural 
tiencn que ser forzosamente muy imperfectos y transitorios. Los dos 
primeros—sensibles e imaginativos—no son, propiamente hablando, 
actos contemplativos, ya que, como veremos mis abajo, ninguna po- 
tencia puramente orgdnica puede ser principio elicitivo de contem- 
placion. Y el tercero—el de la contemplacidn intelectual o filosd- 
fica—no puede ser muy perfecto y duradero, puesto que la visidn 
intuitiva y sin discurso no es propia de la naturaleza racional del 
hombre, que va de suyo analizando y discurriendo. E1 esplritu hu- 
mano cae indefectiblemente en una especie de pasmo o emboba- 
miento cuando sc empeña en atajar naturalmente el discurso antes 
de rccibir una luz infusa quc lo supla o substituya con ventaja 2. 

402. B) CoNTEMPLACION SOBRENATURAL O INFUSA.-La COn- 

templacion cristiana, sobrenatural o infusa, ha sido definida con muy 
variadas formulas a traves de los siglos, pero todas ellas coinciden 
cn lo fundamental; se trata de una suspension admirativa del enten- 
dimiento ante el esplendor de la verdad sobrenatural. 

Rccojamos brevcmente algunas de las mas bellas definiciones 
que nos ha legado la tradicion cristiana 3; 

«La contemplacion es una deliciosa admiracion de ia verdad resplande- 
ciente» *. 

«Una santa embriaguez que aparta al alma de la caducidad de las cosas 
temporales y que tiene por principio la intuicion de la luz eterna de la Sa- 
bidurfa» 5. 

1 Tanouerey, Teologia ascetica 11.1297. 

2 Cf. Santa Teresa, Vida c.12 (sobre todo ei 21.5), donde pone en guardia al as monjas 
contra semejantes embobamientos adquiridos. 

3 Gf. Ribet, La mystiqu€ divine t.i p.1.1 c.i. 

* Elautordellibra DeSpirituet Aniina (c.32), atribuido antiguamente a San Agustin. 

5 San AGUSTfN, Contra Faustum Manich. I.12 c.48. 
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«Una elevacion y una suspension del esplritu en Dios que es un anticipo 
de las dulces alegrlas eternas» 6. 

«Una mirada libre y penetrante del esplritu suspendida de admiracion 
ante los espectaculos de la divina Sabidurla» 7. 

«Una sencilla intuicibn de la verdad que termina en un movimiento afec- 

«La contemplacidn es ciencia de amor, la cual es noticia infusa de Dios 
amorosa y que juntamente va ilustrando y enamorando al alma hasta subirla 
de grado en grado a Dios, su Griador» 9. 

«La contemplacidn no es mas que una amorosa, simple y permanente 
atencion del esplritu a las cosas divinas» lo. 

«La contemplacidn es una vista de Dios o de las cosas divinas simple, 
libre, penetrante, cierta, que procede del amor y tiende al amor» n. 

Las formulas podrian multiplicarse indefinidamente. Nosotros 
vamos a exponer la naturaleza de la contemplacion infusa siguiendo 
las huellas del Doctor Angelico, Santo Tomas de Aquino. Para pro- 
ceder con claridad y orden, vamos a establecer una serie de conclu- 
siones escalonadas. A1 final daremos la definicidn sintetica de la di- 
vina contemplacidn 12. 


i.° E 1 principio clicitivo psicologico 

403. Conclusidn r.®: E1 principio inmediato eIici.ivo de la contempla- 
ci6n no es la esencia misma del alma. 

Esta conclusidn se opone a la doctrina defendida por algunos misticos 
(Eckart, Ruysbroeck, Taulero, etc.), segdn la cual el apice supremo de la 
contemplacidn consistirla en la omnimoda quietud y silencio de las poten- 
cias. La substancia de Dios—dicen—es del todo mmediata a la substancia 
del alma en el centro mismo del alma. Es un «contacto substancial de ambas 
substancias». Y esta contemplaci6n activlsima se realiza por el akna misma, 
sin ninguna intervencion de las potencias. 

Se prueba la conclusi6n. —1.“ Lo que no es inmediatamente opera- 
tivo, no es principio elicitivo inmediato de las operaciones subsiguientes. 
Ahora bien: la esencia del alma no es inmediatamente operativa, ya que nin- 
guna substancia creada puede serlo, porque ninguna esencia creada es o pue- 
de ser suum esse ni puede ser, por consiguiente, suum agere. E1 ser es acto de 
la esencia. Si el alma, pues, obrase por su esencia, su operacion se confundi- 
rla con su ser y con su propio acto; y tendrlamos un ser per se, un verdadero 
acto puro, lo cual repugna absolutamente en el ser creado. 

2.° Por muy elevada que sea la contempIaci6n que pueda alcanzarse en 
esta vida, siempre sera inferior a la del cielo. Pero la del cielo se realiza por el 
entendimiento, que es una potencia del alma; luego con mayor iaz6n la de la 
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3.“ La contemplaci6n cristiana es altamente meritoria, como admiten 
itodos. Ahora bien: el merito no puede consistir en la esencia del alma, sino 
en un acto segundo y libre de coacci6n y de necesidad (como consta por la con- 
denacibn de los errores de Jansenio; Denz. 1094). Luego consiste en un acto 
de las potencias. 

iC6mo se justifican entonces aquellas expresiones de los mlsticos a que 
antes aludlamos.? Aquella quietud omnlmoda de que hablan hay que en- 
tenderla de los sentidos interiores y exteriores y del esfuerzo violento de las 
potencias del alma. La contemplaci6n altlsima a que se refieren procede de 
im raodo tan suave y delicado, que da la impresi6n de que no hay operaci6n 
alguna de las potencias; y, sin embargo, hay operaci6n en grado sumo, para 
la que se nos dan las virtudes teologales y los dones. La operacion, como es 
aabido, cuanto mas alta y perfecta es (por ejercicio, por la experiencia o por 
la perfecci6n del sujeto), tanto es mas facil, suave y menos agitada. 

Puesto en claro que la esencia del alma no puede ser el principio elicitivo 
inmediato de la contemplaci6n, es preciso averiguar ahora a cual de sus po- 
tencias corresponde. 

Prenotando. —Las potencias son de dos generos: a) puramente espiri- 
tuales, anorganicas, y 6stas son del alma sola en cuanto al principio y en cuan- 
to al sujeto; b) orgdnicas, y 6stas son del alma en cuanto al principio, pero de 
todo el compuesto en cuanto al sujeto. Y estas filtimas todavla se subdividen 
en vegetativas (en las plantas y animales) y sensitivas (en los animales, al me- 
nos en los mas perfectos), que se desdoblan, a su vez, en aprehensivas (sen- 
tidos interiores y exteriores) y apetitivas (apetito sensitivo: concupiscible e 
irascible). 

404. Conclusi6n 2.*: La contemplaci6n no puede proceder de las po- 
tencias organicas, cualesquiera que sean, como de su principio 
elicitivo. 

Se prueba. —i.o La vida contemplativa es propia de la vida humana 
en cuanto humana, esto es, en cuanto racional; no es una vida comdn a los 
hombres, animales y plantas. Pero las potencias vegetativas son comunes al 
hombre con las plantas y animales, y las sensitivas al hombre con los anima- 
les. Luego la vida contemplativa no puede brotar de esas potencias organicas. 

2.® La contemplaci6n se da tambi6n en los Angeles y en las almas sepa- 
radas, ya que la contemplaci6n de la tierra no difiere de la del cielo sino en el 
grado de perfecci6n. Pero los dngeles no tienen ninguna potencia orgdnica, 
y las almas separadas las tienen tan s6lo virtual o radicalmente (en cuanto que 
el alma es principio de todo el compuesto), pero no actualmente (ya que en 
su ejercicio actual dependen de sus respectivos 6rganos). Luego... No pu- 
diendo proceder la contemplaci6n de las potencias organicas, tienen que pro- 
ducirla las puramente espirituales. Estas son dos: el entendimiento y la vo- 
luntad. Veamos a cual de las dos pertenece y en que forma. 

405. Conclusion 3.®: Esencialmente, la contemplacion es acto elicitivo 
del entendimiento solo. Sin embargo, es tambien acto de la volun- 
tad antecedente, concomitante y consiguientemente. 

Esta conclusi6n tiene dos partes, que vamos a probar por separado. 

Primera parte: Esencialmente es acto elicitivo del entendimiento solo. 

N. B. —^Nos referimos al entendimiento posible, no al entendimiento 
.ogente, que no es cognoscitivo, ya que su misi6n se limita a iluminar los fan- 
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tasmas de la imaginacidn, presentandolos en forma de especie inteligibie al 
entendimiento pcsible, que es donde se realiza formalmente la inteleccion 13,. 
Y se trata del ente- riimiento especulativo, no del practico. 

Se prueba. —E1 objeto propio y el fin de la contemplacidn es la verdad, 
Pero la verdad pertenece formal y elicitivamente a s6lo el entendimiento. 

Como es sabido, la potencia se ordena a su acto, y el acto a su objeto. Hajr 
una relacion trascendental de la potencia al acto y del acto a la potencia, como- 
la hay del acto al objeto y del objeto al acto. Luego si el objeto de la contem- 
placion es la verdad, la contemplacion debe pertenecer al entendimiento, de 
quien es acto propio conocer la verdad l'*. 

Segunda parte: Antecedente, concomitante y consiguientemente es taniñeit 
acto de la voluntad. 

Se prueba.^ —1.° Antecedentemente: Porque la contemplacion es un acto 
libre en cuanto a la especificacidn y al ejercicio. Luego antecedentemente de- 
pende de la voluntad, que aplica al entendimiento a contemplar. 

2. “ Concomitantemente: La contemplacidn de las cosas divinas enardece 
en el alma el fuego del amor divino y el deseo de poseer plenamente a Dios 
en la visidn beatlfica; y estos actos son propios de la caridad y de la esperanza 
teologales, que estdn en la voluntad. 

Ademds, la contemplacidn cristiana es grandemente meritoria en el ordert 
sobrenatural, y no podrla serlo sin el influjo de la caridad, que es virtud afec- 
tiva y reside en la voluntad. 

3. ° Consiguientermnte; La contemplacion cristiana produce una grani 
quietud, paz y delectacidn de esplritu. Su dulzura y suavidad supera con mu- 
cho todos los deleites de esta vida, como dicen reiteradamente los mlsticos 15. 
Estos deleites enardecen la caridad; y 6sta, a su vez, mueve y excita a seguit 
contemplando para gozarlos mas y mas. 

Por donde aparece claro que la contemplacidn cristiana, aunque formal- 
mente es acto del entendimiento especulativo, causaliter et terminative con- 
siste tambien en el afecto de la voluntad t6. 


2 ,° E1 principio elicitivo sobrenatural 

Vamos a proceder por conclusiones. 
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2. ” La contemplacidn se ordena al bien espiritual del que la tiene y las 
gracks gratis dadas se ordenan al bien de los demds. 

3. " Porque la contemplacion infusa es formalmente santificadora y las 
gracias gratis dadas no lo son de suyo. 

407. Conclusion 2.“: La contcmplacion infusa rcquiere necesariamen- 
te la gracia habitual o santiñcante. 

1. ° Porque—como veremos en seguida—no se da jamas contemplacion 
infusa sin intervencidn de los dones intelectivos del Esplritu Santo, que son 
inseparables de la gracia y la caridad. 

2. “ Porque la contemplacidn se realiza a impulsos del amor de Dios 
—que supone gracia santificante—y, a su vez, aumenta y enardece el amor. 

3. “ De lo contrario, la contemplacidn seria una gracia gratis dada, no 
formalmente santificadora. 

408. Conclusi6n 3.»! No basta la gracia babitual; sc reguiere necesaria- 
mente el impulso de la gracia y la caridad actual. 

Porque la contemplaci6n es un acto sobrenatural que requiere la previa 
moci6n divina sobrenatural, y eso es la gracia actual. 

409. Conclusi6n 4.“: La gracia actual ordinaria que muevc las vittudes 
infusas no basta para el acto contemplañvo; se requiere la gracia 
actual que mueve el babito de los dones. 

Primera parte; porque de lo contrario, todo acto de virtud infusa—al me- 
nos las de orden intelectivo—serla contemplativo, lo cual es completamente 
falso. 

Segunda parte: porque la contemplaci6n infusa procede de los dones, 
como veremos en seguida. 

410. Conclusi6n 5.^: Ademds de la gracia babitual y actual, se requiere 
para la contcmplaci6n el babito de las virtudcs infusas y los dones 
del Espiritu Santo. 

Porque la gracia habitual no es inmediatamente operativa. Obra siempre 
mediante sus potencias, que son los habitos infusos de las virtudes y dones. 

La gracia actual sin el habito de las virtudes y dones producirla un acto 
sobrenatural violento: transito de la potencia radical al acto segundo, sin pasar 
por el acto primero (disposiciones infusas habituales); y la contemplacion es 
un acto Ueno de suavidad y dulzura, que nada tiene de violento. 

411. Conclusion 6.“: Ninguna virtud infusa o don del Espiritu Santo 
dc orden afectivo puede ser formal y elicitivamente principio in- 
mediato del acto contemplativo, aunque si pueden ser principios 
disposiñvos antecedente y consiguicntemente. 

Primera parte: porque la contemplaci6n, como vimos, es acto ellcito del 
entendimiento; luego los habitos operativos elicitivos de la contemplacidn 
deben ser de orden cognoscitivo, no afectivo. 

Segunda parte: porque la contemplaci6n no puede realizarse sin la rec- 
tificaci6n de las pasiones. E1 que se entrega a los vicios—sobre todo a los de 
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la carne—y el que vive entre risas y tumultos no tiene su alma dispuesta para 
el sosiego y quietud de la contemplacidn. Luego ias virtudes infusas de orden 
afectivo concurren dispositiva y terminativamente a la contemplacion. 

Pero de modo y en grados distintos segiin se trate de las virtudes morales, 
de los dones o de las virtudes teologales afectivas. Y asl: 

a) Las virtudes morales concurren de una manera remota, indirecta y 
per accidens, o sea, rectificando el apetito acerca de los medios. Ya sea nega- 
tivamente, removiendo los obstaculos; ya positivamente, estableciendo la ar- 
monla y la paz contra las diversas partes inferiores del hombre. Son las que 
producen la purificacion activa de los sentidos y de las pasiones (asc6tica). 

b) Los dones correspondientes a las virtudes morales producen la purifica- 
cion pasiva de los sentidos y de las pasiones. Porque los dones son tambi^n 
habitos activos; s6Io por orden al Esplritu Santo que los mueve son habitos 
receptivos o pasivos. En la purificacion pasiva intervienen principalmente- 
los dones. 

c) Las virtudes teologales afectivas (esperanza y caridad) concurren a la 
contemplacidn directamente y per se, causando la rectitud del apetito en 
orden al fin. Ya sea negativamente, quitando el torpor o pereza de la volun- 
tad; ya positivamente, elevando al hombre a la union afectiva con Dios (puri- 
ficacion activa de la voluntad). 

d) Los dones correspondientes a la esperanza (temor) y a la caridad (sabi- 
durla) causan la purificacion pasiva de la voluntad, que es excelentlsima dis- 
posicion para la contemplacion. 

412. Conclusion 7.*: E1 principio inmediato elicitivo de la contempla- 
cion debe ser una virtud infusa del entendimiento. 

Se prueba. — Negativamente: por exciusion de las virtudes afectivas. 

Positivamente: porque la potencia elicitiva de la contemplacion es el en- 
tendimiento; luego el habito que concurra con la potencia intelectiva tiene- 
que ser tambien de orden intelectivo. 

Ahora bien: son muchos los habitos intelectivos: Sagrada Teologla, cien- 
cia infusa, prudencia infusa, la fe y los dones intelectivos. iCual de ellos? 

1. ° No puede ser el hdbito de la Sagrada Teologla. — a ) Es sobrenaturaE 
tan solo radicaliter, y la contemplacion lo es substantialiter. 

b) La Teologia es esencialmente discursiva, y la contemplacidn cs in- 
tuitiva. 

c) EI habito de la Teologia puede darse sin la caridad, y la contempla- 
cion jamas. 

d) Son legion los teologos no contemplativos; luego son cosas separables.. 

2. ° Ni el hdbito de la ciencia infusa. — a) Es gracia gratis dada, y la con- 
templacion es gracia santificadora. 

b) No todos los contemplativos tienen ese habito ni todos los que lo 
tienen son contemplativos. 

c) EI habito de la ciencia infusa es discursivo, y la contemplacidn es 
intuitiva. 

3. ° Ni la prudencia infusa ni el don de consejo correspondiente .—Porque 
pertenecen al entendimiento prdctico, y, por lo mismo, se refieren a la vida 
activa. La contemplacidn es acto del entendimiento posible o especulativo. 

4. ° Ni la profecla. —Porque la profecla es una gracia gratis dada; y ade- 
mas no es un hdbito, sino una gracia transetinte. 

5. “ Luego tiene gue ser lafe 0 los dones intelectivos.—Poi exclusion de los 
demas habitos intelectivos. Pero veamos en qu6 forma. 
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413. Conclusion 8.'*: No es la fe sola. 

1. ” La fe puede ser muerta (informe) o viva (informada por la caridad); 
y ninguna de las dos puede ser el principio elicitivo de la contemplacion. 

a) No lafe informe: porque esta fe es compatible con el pecado mortal, 
y la contemplacion infusa jamas lo es. 

b) No la informada por la caridad: porque esta informacion serla la razon 
formal de la contemplacion o solo una condicion sine gua non. No puede ser 
la razon formal, porque la contemplacion pertenece esencialmente al enten- 
dimiento, y esta informacion procede de la caridad, que reside en la voluntad. 
La caridad concurre a la contemplacion como disposicion proxima, pero no 
da la misma eficiencia formal, ya que no es cognoscitiva en cuanto caridad. 
Y condicion sine qua non ciertamente que lo es para que pueda darse la con- 
"templacidn, pero esta condicion no da la causalidad; es un mero requisito 
previo. 

2. “ Ademas, el acto de fe es creer, o sea, cum assensione cogitare, esen- 
cialmente de non visis, de cosas obscuras, y la contemplacion—como vere- 
mos—es cierta manera de visidn. Por esto, no todos los justos son contem- 
plativos ni tienen a su disposicion el acto de la contemplacion, como tienen 
«1 acto de la fe. 

414. Conclusion 9.=^: Ni solo los dones intelcctivos del Espiritu Santo 
sinlafc. 

1. ” Porque en los viadores estos dones no pueden darse sin la fe 18. 
Ahora bicn: estos dones son a la fe lo que la conclusion es a su principio. Pero 
las conclusiones no pueden darse independientemente de su principio; toda 
la fuerza de la conclusidn la trae de su principio. 

2. ” Porque los dones obran con las virtudes correspondientes acerca de 
la misma materia. No tienen actos propios independientes de los de las vir- 
tudes; no se dan actos donales que no sean, a la vez, actos de virtud infusa 
correspondiente. 

415. Conclusion 10: E1 habito inmediato elicitivo del acto de contem- 
placion es la fe informada por la caridad y reforzada por los dones 
intelectuales del Espiritu Santo. La fe informada proporciona la 
substancia del acto, y los dones intelectuales (sabiduria, entendi- 
miento y ciencia) proporcionan el modo sobrehumano l^. 

Como quiera que un solo y mismo acto no puede proceder por igual de 
habitos especificamente diferentes, tiene que proceder de ellos segdn lo an- 
terior y posterior. Y asl: 

mundof^ie hM:ia k ™tria rtona!^YVios*que gozm ya de la vfsidrfbeatffica 

llama comprehensores. 1 ‘ d 

comprdiensor. Por eso no tienc fe—no podia tenerla, puesto que su alma santisima gozaba 
ya de la visi6n beatifica—, aunque tenia en grado perfectlsimo todos los dones del Espiritu 

19 Esta tesis es admitida por todas las escuclas de espiritualidad cristiana sin excepcidn. 
E 1 mismo P. Gris6gono la proclama abiertamcnte citando a Jose del Esplritu Santo. He 
aqu{ sus propias palabras: «E 1 conocimiento intuitivo de la contemplacidn infusa tiene, de 
la fe, la sobrenaturalidad de la substancia del acto, y de los dones del Espiritu Santo, la sobre- 
naturalidad del modo de la operaci6n» (P. Cris6gono, Compendio de sacetica y mistica p.3.* 
C.I a.2 p.167 ed.). 
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1. ° Lafe proporciona la substancia del acto, estableciendo formalmen- 
te el contacto con la primera Verdad en si misma, pero sin dar la visidm 
Concurre como causa que pone intelectualmente en contacto formal con la 
primera Verdad, pero de una manera obscura. Da el mismo acto de cono- 
cer. La fe proporciona la materia de la contemplacion: Dios, objeto prima- 
rio, y las verdades divinas de la fe. Los dones intelectuales hacen el papel 
deforma, como veremos en seguida. La fe concurre como causa propia prin- 
cipal proporcionando la substancia del conocimiento. Los dones intelectua- 
les concurren como causa propia secundaria, proporcionando el modo con- 
templativo, sabroso, experimental, de la Verdad Primera como presente y 
connatural. 

2. ° La caridad concurre, no estableciendo el contacto formal, sino como 
disposicidn prdxima que aplica el objeto al sujeto; por la caridad el objeto de 
la fe se hace presente al sujeto bajo la razon de don presente y connatural. 
Concurre, pues, no elicitiva, sino dispositivamente; pero necesariamente, ya 
que es indispensable que la fe est^ informada por la caridad. 

3. ® Los dones intelectuales del Espiritu Santo concurren proporcionando- 
el modo sobrehumano, contemplativo, experimental; y la permanencia y esta- 
bilidad de la contemplacidn. La fe proporciona la materia del acto contem- 
plativo; los dones le proporcionan la forma contemplativa. Pero la forma 
no puede darse sin la materia, ni el modo sin la substancia; luego los dones 
dependen de la fe, y en todas las operaciones contemplativas concurre la fe. 

Pero veamos en qu(S forma concurren cada uno de los dones intelec- 

a) El don de entendimiento da el conocimiento formal mistico; el objeto 
se hace presente bajo la raz6n de conocido, Por eso dice Santo Tom^s: «Er. 
esta misma vida, purificado el ojo del esplritu por el don de entendimiento, 
puede verse en cierto modo a Dios» 20. 

b) El don de sabidurla conforma al hombre con Dios por cicrta filiacidn 
adoptiva 21. En cuanto implica conocimiento de Dios no discursivo, sino in- 
tuitivo y experimental, pertenece a la fe; en cuanto importa experiencia sa- 
brosa de Dios y de los misterios sobrenaturales, responde a la caridad. Es 
un conocimiento sabroso y afectivo. Radicalmente responde a la fe. 

c) El don de ciencia se refiere al objeto secundario de la contempla- 
cidn: las cosas creadas. Por ellas el hombre se eleva al conocimiento de Dios, 
objeto primario de la contemplacidn. 

Es conveniente ampliar un poquito estas ideas. Los dones de entendi- 
miento y sabiduria causan la Ilamada visidn mistica, irreductible a las cate- 
gorlas de visidn de esta vida terrena. La fe da la materia, la substancia de 
la contemplacidn; mas perfectamente que los dones por raz6n de su objeto 
o motivo formal, pero inferior a ellos en cuanto al modo de conocer. Por 
los dones—en efecto—se tiene este modo de evidencia experimental. Es un 
conocimiento afectivo, una experiencia gustada de los misterios sobrenatu- 
rales. Es cierto conocimiento inmediato, no por discurso ni remoto (como- 
el conocimiento del fin por los medios). Es un contacto con Dios, no ta! 
como es en si, en su misma esencia, sino por los efectos sobrenaturales que 
Dios produce en el alma; no considerados de una manera abstracta, sino 
contemplados, gustados, saboreados. Estos efectos son los medios objetivos 
de este modo de conocer; y no se conoce a Dios por este medio de una ma- 
nera abstracta y por el entendimiento, sino afectiva y experimentalmente- 

Este conocimiento es, en parte, positivo (existe cierto sentido espiritual 
para captarlo), pero principalmente nee,ativo. Cuanto mayores son estos efec- 

2» I-II,6g,2 ad 3; cf. 3 c et ad 1; 11-11,8,7: 45 

2'>^-il,69,3 ad i; 11-11,45.6- 


5,6; IV Sent. 15,4,1.1 ad 5; De Verit. i8.^ 
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ttos amorosos, mas se acerca negativamente el alma a Dios, concibiendo una 
idea mas pura de EI, removiendo de EI toda imperfeccidn, etc. Es cierta 
tiniebla (caligo mentis) —como dice el Pseudo-Dionisio—, por cuanto todos 
los efectos ad extra distan infinitamente de Dios. Y porque la fe formada 
supone la caridad, supone tambien la uni6n afectiva (efecto formal del amor, 
-el amor mismo) y la efectiva (efecto de la uni6n afectiva; del afe tto se pasa 
al efecto, a la cosa: la uni6n misma). Y aunque la caridad en esta vida, por 
razon del estado, sea de objeto distante (Dios), sin embargo, de suyo, por 
su propia esencia, exige la presencia. 

Esto no significa quc el conocimiento de fe sea inferior segun su esencia, 
>0 sea, en cuanto al objeto formal, al conocimiento de los dones; sino que los 
dones tienen este modo superior en cuanto unidos a la caridad. Quitan en 
■cierto modo la obscuridad de la fe por la connaturalidad que proviene de 
la caridad. 

Ahora cabe preguntar; den que estado de perfecci6n es la fe principio 
de la contempIaci6n? 

Prenotando. —Las virtudes teologales estdn o pueden estar en im triple 
estado: 

1. ® En los incipientes: todavla permanecen en ellos lasmanchas del pe- 
cado, ni estdn todavia en paz y sosiego, aunque tengan el principio de ello, 
en cuanto estan en gracia y poseen los hibitos infusos de las virtudes y dones. 

2. ® En los projicientes: tienen ciertamente los dones y las virtudes 
algo mas desarrollados que los principiantes, pero todavla en grado imper- 
fecto, sin ejercer toda su virtualidad. 

3. ® En los perfectos: tienen los habitos infusos perfectamente desarro- 
Ilados; se adecuan perfectamente al sujeto; estin en perfecta paz y quietud; 
pueden prorrumpir facilmente en el acto sublime de la contemplaci6n. 

Estos tres estados corresponden a las tres vias tradicionales; purgativa, 
iluminativa y unitiva. Y se dan los tres en las virtudes teologales, en los dones 
del Esplritu Santo y en las virtudes morales. 

Veamos ahora, en una nueva concIusi6n, la contestaci6n a la pregunta 
formulada. 


416. Conclusi6n i r: La fe no es principio inmediato elicitivo del a con- 
templaci6n en su primer estado (incipiente), ni lo es perfectamen- 
te en el segundo (proficiente), sino unicamente en el tercero (es- 
tado perfecto). 

Esta conclusi6n tiene tres partes, que vamos a probar por separado. 

Primera parte. —^No es en el estado incipiente, porque en el, aunque se 
posee el habito de la fe, sus actos brotan con muy poca intensidad y firmcza 
a causa de las huellas y reliquias que dejaron en el alma los pasados pecados, 
de los que no esta todavia suficientemente purificada. Ahora bien: la con- 
templaci6n supone un acto vivisimo de fe, incompatible, de ley ordinaria 22^ 
con este estado de cosas. 

Segunda parte. —^No lo es perfectamente en el segundo (proficiente), 
porque, aunque en este estado—correspondiente a la via iluminativa—co- 
mienzan ya las primeras manifestaciones de la contempIaci6n infusa (recogi- 
miento infuso, quietud y uni6n simple), sin embargo, todavia los hdbitos 
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infusos no estan perfecta y totalmente connaturalkados con el sujeto de ma- 
nera que puedan pronta y facilmente producir el acto contemplativo en gtado- 
perfecto. 

Tercera parte .—Unicamente en este estado perfecto la fe y los dones 
estan plenamente arraigados y connaturalizados con el sujeto. E1 acto con- 
templativo brota con grandisima facilidad y en grado intensisimo. Son las 
oraciones misticas, correspondientes a la via unitiva: union plena, uni6n ex- 
tatica y union transformativa, en la que se realiza el llamado matrimonio 
espiritual entre Dios y el alma. Se produce una gran paz y quietud, estupor 
y pasmo ante las grandezas de Dios, silencio espiritual perfecto, embriague- 
ces y deliquios mlsticos, acompañados con frecuencia de epifenomenos y 
gracias extraordinarias. E1 alma queda transformada en Dios y puede excla- 
mar con San Pablo; «para mi la vida es Cristo» (Phil. i.zi); otambien: «>a 
no vivo yo, es Cristo quien vive en mi» (Gal. 2,20). 


417. Conclusion 12: En cualguier grado de perfeccion que se prodvz- 
ca el acto contemplativo, siempre se realiza a base de una doble 
especie inteligible: impresa y expresa. 

Algunos autores—pocos—afirman que la contemplacidn se realiza sin. 
ninguna especie inteligible, impresa o expresa. Se trata—dicen—de un co- 
nocimiento concreto e intuitivo que no puede hacerse por estas especies 
abstractas. 

Pero esta doctrina no puede admitirse. En esta vida, todo acto de cono- 
cimiento natural o sobrenatural requiere necesariamente un verbo mental 
(especie expresa), que, a su vez, exige la excitacidn de una previa especie 
impresa. Estas especies son el medio del conocimiento (no el objeto quod de 
la visidn, que es siempre el objeto contemplado, sino el medio quo y el in 
quoJ . De lo contrario, la contemplacibn se confundirfa con la visidn inmediata 
e intuitiva, que es la propia de la visidn beatlfica. 

E1 conocimiento contemplativo en esta vida se realiza, pues, a base de 
especies inteligibles. Pero esto plantea un nuevo y iJltimo problema, que 
vamos a resolver en la siguiente conclusidn. 


418. Conclusion 13: La contemplacion no requiere nuevas especiesin- 
fusas; bastan las mismas especies sobrenaturales que proporciona 
la fe iluminadas por la luz infusa procedente de los dones intelec- 
tuales del Espiritu Santo. 

Esta conclusion tiene dos partes, que vamos a probar separadamente. 

Primera parte .—No reqmere nuevas especies tn/usos. 

i.o Porque ya hemos visto mas arriba (conclusion 10) que elhabitoin- 
mediatamente elicitivo del acto contemplativo es la fe informada por la cari- 
dad y reforzada por los dones intelectuales del Espiritu Santo. No se requiere 
nada mas. 

2.° Porque, de lo contrario, la contemplacion infusa se confundirfa con 
las gracias gratis dadas, ya que esa nueva especie infusa equivaldrla a una 
verdadera revelacidn de algo desconocido hasta entonccs, y esto es un ver- 
dadero milagro que esta fuera en absoluto de las vias normales de la san- 
tidad 23. 

II EI lector que desee una amplia informacidn sobre la no necesidad de rapccies infusas 
para la contemplacidn, leerA con provecho los extensos articulos dei P. Garrigou-I-agrange, 
recogidos en su obra Perfection et contemplation ap.i p.[i-si] de la 7.* ed. 


Segunda parte.—Bastan las verdades de la fe iluminadas por los dones in- 
telectivos. 

Porque las verdades de la fe son de suyo obscuras, como de non visis, y 
por eso no pueden ser propiamente contempladas en si mismas a no ser que 
una luz infusa venga a iluminarlas dandoles una especie de evidencia; no 
intrfnseca u objetiva (los misterios continiian si6ndolo en esta vida por mu- 
cho que se les ilumine), pero s£ subjetiva o experimental: y 6ste es cabalmente 
el efecto propio de los dones intelectivos del Espiritu Santo, que nos dan 
rm conocimiento sabroso, contemplativo, experimental, de las cosas de la fe 
por una especie de instinto y connaturalidad con lo divino. 


3.® Caracteristicas psicologicas dc la contemplacion 


Precisada ya teologicamente la naturaleza intima de la contem- 
placidn infusa, vamos a recoger ahora las principales caracteristicas 
de tipo psicologico y experimental que permiten reconocerla en la pric- 
tica y distinguirla de otros fendmenos del espiritu que pudieran pa- 
recersele. 

Algunos autores—entre los que destaca el P. Poulain—se limi- 
tan exclusivamente a la exposicidn de este aspecto puramente psico- 
logico y experimental de la contemplacidn, dejando completamente 
a nn lado Va investigacion teo\6gica de su natnta\c2,a intima. Esta ac- 
titud puede admitirse si—como advierte expresamente el P. Pou- 
lain—se trata linicamente de presentar «un simple manual parecido 
a esos tratados de medicina practica, que, sin perderse en altas teo- 
rias biologicas, enseñan buenamente a diagnosticar con rapidez cada 
enfermedad y a recetar el remedio conveniente» 24; pero es a todas lu- 
ces insuficiente si se quiere presentar una obra verdaderamente cien- 
tifica. Nosotros no desdeñamos este aspecto psicoldgico de la con- 
templacidn (seria absurdo tratandose de una realidad eminentemente 
psicoldgica como ella es); pero nuestro modesto trabajo nos pareceria 
muy incompleto si no hubidramos examinado previamente sus fun- 
damentos teologicos, linicamente de los cuales puede recibir solidez 
y consistencia. 

He aqui, pues, las principales caracteristicas psicologicas que suele 
presentar en la practica la contemplacion infusa: 


419. i.» La presencia de Dios sentida.—E1 P.Poulain insiste mucho 

en esta nota, que considera la mas importante y esencial de la contempla- 
cion infusa. «La verdadera diferencia-^ice—con los recogimientos de la 
oracion ordinaria es que, en el estado mfstico, Dios no se conten a con ayudar- 
nos a PENSAR en E1 y a recordarnos su presencia, sino que nos da un co- 
nocimiento intelectual experimental de esta presencia; en una palabra, nos 
hace sentir que entramos realmente en comunicacidn con 61» 25. 

Los discipulos del P. Poulain repiten esta misma doctrina. Fu6 el 
P. Grandmaison quien propuso la siguiente formula, que ha hecho fortuna 
entre los autores: «Los mfsticos son los testigos de la presencia amorosa de 
Dios en nosorrns*26. 


*« P. PoULAiN, Des graces d'oraison pref. i 
P. POOLAIN, O.C., C.S n.3. 

« De Grandmaison, Religion personnelle 


0.2 (si ed.). 

p.178 (ed. Parfs 1927). 
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Nada tenddamos que oponer a esta doctrina si nos la presentaran como 
la nota mds frecuente y ordinaria de la experiencia mistica; pero los hechos 
obligan a rechazarla si se la quiere presentar como la nota tipica y esencial 
que nunca falla. Hemos expuesto en otra parte las razones que nos obligan 
a ello, y nada tenemos que añadir aqul (cf. n.136). 

420. 2.* La invasidn de lo sobrenatural en el altna.—^Es otra de ks 
caracteristicas mds tipicas y frecuentes, aunque puede fallar y falla de hecho 
en los intervalos de purificaciones pasivas. Cuando se produce—que es lo 
mas ordinario—, el alma se siente invadida de una manera inecjuivoca e 
inefable por algo que no sabria expresar con precisi6n, pero que siente cla- 
ramente que «a vida eterna sabe». Es la accidn desbordada de los dones, que 
inundan al alma de vida sobrenatural. «EI hombre—^advierte el P. Grand- 
maison—tiene la impresidn de entrar, no por un esfuerzo, sino por un Ilama- 
miento, en contacto inmediato, sin imagen, sin discurso, aunque no sin luz, 
con una Bondad infinita» 27, £i p. Poulain añade; «En los estados inferiores 
al extasis no puede decirse que se vea a Dios, si no es en casos excepciona- 
les; no se siente uno impulsado instintivamente a emplear la palabra ver. 
Lo que constituye, por el contrario, el fondo comtin de todos 28 los grados 
de uni6n mlstica es que la impresi6n espiritual por la que Dios manifiesta 
su presencia le hace sentir algo asl como una cosa interior de la que esta 
penetrada el alma; es una sensaci6n de imbibicidn, de/usitfn, de inmersidn. 
Para mayor claridad puede describirse lo que se siente designando esta sen- 
saci6n con el nombre de toque interior» 29. 

Las almas experimentadas—en efecto—se sienten empapadas de lo so- 
brenatural como una esponja que se sumerge en el agua. Ello les produce de- 
leites inefables «diferentisimos de los de aca» (Santa Teresa), aunque con 
mayor o menor intensidad segñn el grado de oraci6n en que se encuentran 
y el grado de intensidad de la divina acci6n a trav6s de los dones del Espiritu 
Santo 30, 

421. 3.“' Imposibilidad absoluta de producir por nuestros propios 
-esfuerzos la experiencia mistica.—Esta es una de las notas mas tipicas y 
caracteristicas, que tiene, ademas, la ventaja de no fallar nunca en ninguno 
de los estados de oraci6n mistica o contemplativa. E1 alma tiene conciencia 
clarisima de que la experiencia inefable de que esti gozando no ha sido pro- 
ducida por ella, ni durara un segundo mas de lo que quiera el misterioso 
agente que la estd produciendo. EI alma es el sujeto pasivo de una sublime 
cxperiencia que por si sola no podria producir jamds. Los textos de los mls- 
ticos experimentales—particularmente de Santa Teresa—son innumera- 
bles 31. 



ORACldN 


639 


Causa de esta impotencia. —La raz6n de esta impotencia es muy sencilla. 
Como la contemplaci6n es producida por los dones del Espiritu Santo ilu- 
minando la fe, y el hombre no puede actuar por si mismo los dones, ya que 
no son instrumentos suyos—como las virtudes—, sino directa e inmediata- 
mente del Esplritu Santo, s6Io cuando E1 quiera y mientras E1 quiera se 
ponen en movimiento, no antes ni despues. 

E1 P. Poulain, siguiendo su estilo de prescindir de las explicaciones teo- 
16gicas para describir psicol6gicamente los hechos, pone un simil muy gra- 
fico y expresivo. Helo aqui con sus mismas palabras: «Las tesis que acabamos 
de exponer nos hacen entrever por que la uni6n mistica no esta a nuestra 
disposici6n como la oraci6n ordinaria. Esto obedece a que esta uni6n n®s 
da una posesi6n experimental de Dios. Una comparaci6n hara comprender 
esta explicacion. Si un amigo mlo se oculta detras de un muro, puedo siem- 
pre pensar en 61 cuando me plazca. Pero si quiero entrar realmente en rela- 
cion con 61, mi voluntad no basta; es preciso que el muro desaparezca. De 
semejante manera, Dios esta oculto. Con ayuda de la gracia, depende siem- 
pre de mi voluntad pensar en 61; y esto es la oraci6n ordinaria. Pero se com- 
prende que, si quiero entrar realmente en comunicaci6n con 61, esta volun- 
tad no basta. Hay un obstdculo que se ha de quitar, y solo la mano divina lo 
puede hacer». Y a rengl6n seguido añade atinadamente: 

«Si no se puede producir a voluntad el estado mistico, al menos se puede 
uno disponer. Y esto por la practica de las virtudes y tambi6n por una vida 
de recogimiento interior y exterior, 

A veces es uno sorprendido por la uni6n mistica leyendo algñn libro 
piadoso u oyendo hablar de Dios. En este caso, la lectura o la conversaci6n 
no son la causa, sino la ocasidn de la gracia recibida. Esta gracia tiene por 
ñnica causa a Dios; pero Dios tiene en cuenta la disposicidn en que nos en- 
contramos» 32. 

De aqul se siguen varias consecuencias 33. 

aj Nadie puede ponerse a contemplar cuando le plazca. No basta que 
uno quiera; es menester que quiera tambi6n el Espiritu Santo. 

b) E1 alma puede y debe disponerse para recibir esa acci6n del Espiritu 
Santo, y es cosa importantisima, como advierte Santa Teresa 34. Pero no 
siendo estas disposiciones la causa eficiente de la contemplacidn, a veces se 
recibe de improviso (sin ninguna preparaciñn previa) y otras veces no se 
recibe por mucho que el alma se prepare para ello. 

c) Una vez recibida la divina moci6n, no se la puede intensificar a pesar 
de todos los esfuerzos del alma (que, por otra parte, no servirdn sino de 
obsHcuIos a la acci6n divina). Nadie se hunde en Dios sino en la medida 
y grado en que E1 lo quiere. 

d) Nadie puede determinar con sus esfuerzos la especie de esa uni6n 
mistica, o sea, el grado de oracion mlstica a que corresponde. Depende en- 
teramente de Dios, que no siempre sigue la clasificaci6n o el orden señalado 
por Santa Teresa o los demas mlsticos experimentales. Dios hace en cada 
alma lo que quiere, cuando quiere y como quiere. 

e) A veces, la experiencia mlstica comienza, se intensifica y va dismi- 
nuyendo poco a poco hasta desaparecer del todo en aquella ocasi6n, y esto 
es lo mis frecuente y ordinario. Pero otras veces aparece y desaparece brus- 
camente sin que el alma haya hecho absolutamente nada para provocarla o 

f) Ordinariamente no se puede interrumpir la experiencia mlstica por 
un simple querer interior de la voluntad (sobre todo si la experiencia es 

»2 O.C., C.7 n.7-8. 

5 3 Cf. P. Poii!.AiN. O.C., C.7 n.S. 

54 Gf. Relacidn al P. Rodrigo AhanM 0.3. 
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fuerte e intensa). Es preciso, para disminuirla o hacerla desaparecer, mo- 
verse, distraerse, entablar una conversacion enteramente ajena a la expe- 
riencia, etc., y aun asl no acaba de conseguirse del todo hasta que Dios 
quiere. De donde se sigue que un director espiritual que exija al alma diri- 
gida que se desemheha de su oracidn mistica para volver a la oracidn «ordina- 
ria», ademas de cometer una torpisima imprudencia, le pide un imposible 3S. 

g) «Otra consecuencia de lo que precede es que en la union mlstica se 
siente uno, con relacion a ese favor, en una dependencia absoluta de la vo- 
luntad divina; depende de s61o Dios darla, aumentarla o retirarla. 

Nada hay mas propio para inspirar sentimientos de humildad. Porque 
el alma ve claramente que desempeña un papel muy secundario: el del pobre 
que alarga la mano. En la oracion ordinaria, al contrario, se siente tentada 
a atribuir a sus talentos la mayor parte del exito. 

Esta dependencia continuamente sentida produce tambien un temor 
filial de Dios. Porque vemos cuan facilmente puede castigar nuestras infide- 
lidades, haciendonos que lo perdamos todo instantaneamente» 3«. 

422. 4.» En la contemplaciñn, el alma es mas pasiva que activa.— 
Es una consecuencia de cuanto acabamos de decir. E1 alma no puede «po- 
nerse a contemplar» cuando ella quiera, sino ñnicamente cuando quiera el 
Esplritu Santo y en la medida y grado que E1 quiera. Es cierto que el alma, 
bajo la accidn de los dones, reacciona vitalmente y coopera con todas sus 
fuerzas a la influencia divina, pero se trata de una actividad recibida —por 
asl decirlo—, efecto inmediato de la gracia operante. Es el famoso patiens 
divina del Pseudo-Dionisio, que han experimentado todos los mlsticos. Por 
eso dice Santo Tomds; «E1 hombre espiritual no se inclina a obrar alguna 
cosa movido principalmente por su propia voluntad, sino por instinto del 
Esplritu Santo» (In Ep. ad Rom. 8,14,3."'). Y en otra parte: «En los dones 
del Esplritu Santo el alma humana no se conduce como motora, sino mas 
bien como movida» (11-11,52,2 ad i). 

423. 5.® E1 conocimiento experimental que se tiene de Dios du- 
rante la unidn mistica no es claro y distinto, sino obscuro y confuso.— 
San Juan de la Cruz explica amplia y maravillosamente este caracter de la 
contemplacidn en la Subida al Monte Carmelo y, sobre todo, en la Noche 
obscura. La raz6n teologica fundamental es porque la luz contemplativa de 
los dones recae sobre el acto substancial de la fe, ilumindndole extrinseca- 
y subjetivamente, como hemos explicado mas arriba pero no intrinseca 
y objetivamente, ya que de suyo la fe es de non visis, y los misterios sobrena- 
turales continñan siendo misterios por mucho que se les ilumine en esta 
vida. S6I0 el lumen gloriae rompera los sellos del misterio y nos dara una 
contemplaci6n clarlsima y distinta de Dios y sus misterios, que no sera otra 
que la vision beatifica. Pero en este mundo, mientras continñe la vida de fe, 
la vision contemplativa tiene que ser forzosamente obscura y confusa, no 
clara ni distinta. 

En la vida mlstica pueden producirse, sin embargo, epifenomenos ex- 
traordinarios que aparecen al alma claros y distintos. Son ciertas gracias 
gratis dadas (como las visiones y revelaciones) que suponen nuevas especies 
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infusas o una acci6n divina del todo especial, gratuita y extraordinaria, que 
nada tiene que ver con el mecanismo normal de la contemplaci6n infusa a 
base de la luz contemplativa de los dones sin infusi6n de nuevas especies. 
La contemplaciñn infusa, de suyo, recae sobre el acto substancial de la fe, 
que es necesariamente obscuro y confuso, no claro ni distinto 38. 

424. 6.» La contemplacion infusa da al alma plena seguridad de 
que se encuentra bajo la accion de Dios.—Segñn las descripciones de 
los misticos experimentales, mientras dura el acto contemplativo, el alma 
no puede abrigar la menor duda de que se encuentra bajo la acciñn de Dios 
e intimamente unida a El. Pasada la oraci6n, podra dudarlo; pero mientras 
permanece en ella, la duda se le hace del todo imposible. Es verdad que esta 
seguridad admite diferentes grados—en la oraci6n de uni6n es tan firme y 
absoluta, que, si falta, afirma Santa Teresa que no es verdadera uni6n 39—, 
pero comienza ya a tenerse en las prrmeras manifestaciones contemplativas. 

La niz6n es muy sencilla. E1 alma tiene conciencia clarlsima de que no 
ha producido ella misma aquella experiencia divina de que est4 gozando. 
Y el Esplritu Santo, que la estd produciendo con sus dones, pone en ella 
una seguridad tan firme e inequlvoca de que la tiene sometida a su acci6n, 
que, raientras la esta gozando, el alma dudarla antes de la existencia del sol 
o de su propia existencia que de la realidad divina que estd experimentando. 
Aqul es donde se cumple aquello de San Pablo: «E1 Esplritu mismo da tes- 
timonio a nuestro esplritu de que somos hijos de Dios» (Rom. 8,16). 

Sin embargo, en las noches pasivas, esta seguridad de estar bajo la accidn 
divina sufre un eclipse en el alma, por las razones que ya hemos explicado 
en su lugar correspondiente (cf. n.136). 

425. 7.® La contemplaciñn infusa lleva al alma la seguridad moral 
de estar en gracia de Dios.—Es una consecuencia natural y obligada de 
la caracteristica anterior. Pero es menester entenderla rectamente para no 
dar en lamentables extravlos. 

Es de fe—fu6 definido por el concilio de Trento—que sin una especiai 
revelacidn de Dios nadie puede saber con certeza que pertenece al nñmero 
de los predestinados, o que no puede volver a pecar, o que se convertird de 
nuevo despuds del pecado, o que recibira el gran don de la perseverancia 
final Ni tampoco puede saber con certeza de fe —que no puede fallar— 
haber recibido la gracia de Dios (Denz. 802 823). 

Ahora bien: esa seguridad grandisima que la contemplaci6n infusa pone 
en el alma de que esta bajo la acciñn amorosa de Dios, iequivale a una ver- 
dadera revelaciñn divina? Moralmente hablando, nos parece que sl. Hace- 
mos enteramente nuestras las siguientes palabras del P. Poulain ■tl: 

«Dado que se tenga la uni6n mlstica, jpuede uno concluir que esta en es- 
tado de gracia? Si se tuvieran simplemente revelaciones y visiones, la res- 
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puesta seria negativa. Porque la Sagrada Escritura refiere visiones que fue- 
ron enviadas a pecadores, como Balaam, Nabucodonosor y Baltasar42. 

Pero aqui hablamos de la union mlstica. He aqul la respuesta: los que 
reciben esta union sin revelacidn especial sobre su estado de gracia tienen 
simplemente la certeza moral de encontrarse en la amistad con Dios. Es ima 
certeza muy superior a la que un cristiano ordinario puede sacar de sus dis- 
posiciones. 

En efecto, se puede tener la certeza moral deque el estado de oracidn que 
se experimenta es precisamente la contemplacion mlstica tal como la conci- 
ben todos los autores. Pero; i.“ Esta union encierra o incluye im acto con- 
tinuo de amor perfecto, lo que serla suficiente para devolver el estado de 
gracia si no se le tuviera ya. Por consiguiente, la comprobacion de la union 
mlstica es una prueba s61ida del estado de gracia. Lo supone o lo produce. 
2.° Se admite que esta contemplacidn es producida por ciertos dones del Es- 
plritu Santo, los cuales suponen necesariamente el estado de gracia. No en- 
tra en el plan de la Providencia producir los actos de los dones sin los dones 
mismos. 3.® En esta contemplacidn, Dios muestra al alma su amistad; lo que 
le concede es una presencia de amigo +3. 

Se tiene, pues, una certeza moral, y por esto con raz6n se mira la .uni6n 
mlstica como una primera expansidn de la gracia santificante que prepara 
la expansidn definitiva, que sera la visi6n beatffica. «iQu6 es la vida mls- 
tica sino la vida de la gracia haciendose consciente, como experimental?» 
(R. P. Bainvel, Nature et surnaturel c.2,5). 

Solamente se puede concebir una seguridad mas firme a base de una re- 
velacidn tan clara, que su realidad se impusiera absolutamente al esplritu. 

Lo que acabamos de decir permite tranquilizar a las almas mlsticas que 
son asaltadas por violentas tentaciones. Con frecuencia quedan inquietas te- 
miendo haber cedido m4s o menos. Deben decirse a sl mismas que, aunque 
fuera fundado el temor de una falta grave, han hallado de nuevo el estado 
de gracia por efecto mismo de la uni6n mlstica, que se lo ha devuelto» 

No se trata, pues, de una certeza absoluta e infalible—que no puede 
darse, segiin la definici6n del concilio de Trento, a menos de una especial 
revelacidn divina—; pero sl de una certeza moral, incomparablemente mas 
grande que la que puede tener un simple cristiano examinando sus actuales 
disposiciones 45. 

426. 8.» La expeiiencia mistica es inefablc.—Los misticos no 
aciertan a expresar con claridad lo que les pasa. «No hay lenguaje para pla- 
ticar estas cosas», diria Santa Teresa. La misma Santa, al comenzar a descri- 
bir la contemplaci6n infusa en las Cuartas moradas, escribe textualmente: 
«Gomienzan a ser cosas sobrenaturales, y es dificultosisimo de dar a enten- 
der, si Su Majestad no lo hace»46. S6I0 a fuerza de metaforas, ejemplos. 
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427. 9.® La contemplacion puede revestir diversas formas.—No 
siempre el fenomeno contemplativo se produce de igual forma. Unas veces 
prevalece la iluminaci6n del entendimiento (contempIaci6n gueriibica de los 
antiguos), otras la inflamacion de la voluntad (contemplacion serdfica). A ve- 
ces—^la inmensa mayorla—es suave y deleitable, pero otras es terriblemente 
dolorosa y purificadora. De ordinario deja al alma en quietud y paz, sin que 
se le ocurra desear mayor felicidad; pero otras veces enciende en el alma una 
sed devoradora de poseer el Bien infinito de una manera mas plena y pro- 
funda. Son variadlsimas, en fin, las formas que puede revestir la contempla- 
ci6n, y es prcciso tener muy en cuenta este detalle para no desorientarse en 
la direcci6n de las almas. 

428. 10.“ La uni6n mi'stica presenta fluctuaciones o variaciones 
continuas.—Oigamos a Santa Teresa: «Aunque a veces dura gran rato, 
otras de presto se acaba, como quiere comunicarle el Señor, que no es cosa 
que se puede procurar por ninguna vla humana. Mas aunque est4 algunas 
veces rato, gultase y torna: en fin, nunca estd estante, y por eso no acaba de 
abrasar al alma, sino ya que se va a encender, mu6rese la centella y queda 
con deseo de tornar a padecer aquel dolor amoroso que le causa» 48. 

Con estas fluctuaciones y alternativas puede permanecer el alma en ora- 
ci6n mlstica varias horas, segñn Santa Teresa 49. A veces, la uni6n mlstica 
no dura mas que un instante (toque mlstico); otras, se prolonga largo rato. 
Pero ordinariamente no permanecera ni cinco minutos en el mismo grado 
de intensidad. Durante el perlodo ascendente, el alma espera anhelante lle- 
gar hasta una cumbre inefable que presiente y adivina; pero he aqul que de 
pronto, y sin saber por qu6, comienza a descender. Es entonces cuando el 
alma comienza a lanzar—aunque en grados diferentes—la dolorosa excla- 
maci6n de San Juan de la Cruz: 

jOh Ilama de amor viva, 
que tiernamente hieres 
de mi alma en el mas profundo centro! 


429. n.® La contemplacion mistica repercute con frecuencia so- 

bre el cuerpo.—Esta repercusion puede afectar muy diversas formas. He 
aqui las principales; 

aj A veces, el deleite espiritual intensisimo de que esta gozando el 
alma tiene una repercusi6n en la sensualidad, en la que pueden producirse 
desconcertantes fen6menos 50. Pero San Juan de la Cruz advierte que eso 
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suele ocurrir linicamente en los principiantes de natural «tiemo y delezna- 
ble» 51. E1 remedio esta en no hacer caso y seguir adelante en la oracidn, re- 
chazando y despreciando aquel efecto corporal. 

b) Cuando la contemplacidn es muy intensa, el organismo se altera 
visiblemente. Los ojos se empañan como afectados por una niebla que di- 
ficulta la vision. La respiracion se vuelve debil e intermitente, si bien reac- 
ciona fuertemente, de cuando en cuando, en una profunda aspiracidn instin- 
tiva como para absorber la necesaria cantidad de aire. Los miembros se pa- 
ralizan en parte (los dedos, por ejemplo, pierden su fuerza para sostener un 
objeto cualquiera que les cae facilmente de las manos). EI calor vital dismi- 
nuye, sintiendose un ligero enfriamiento, sobre todo en las manos y pies, 
etc^tera. Todos estos datos se han comprobado mil veces en las almas con- 
templativas, y Santa Teresa habla de ello en diferentes lugares de sus obras 52. 
Cuando se produce el ^xtasis, la enajenacidn de los sentidos es completa y 
total, como veremos en su lugar. 

La explicacion de estos fendmenos hay que buscarla en la limitacidn de 
nuestras energlas. Cuando el espiritu se absorbe en una operacidn intensl- 
sima, el cuerpo tiene que acusar forzosamente el contragolpe y desamparo 
de la energla que le ha robado el alma. Y al rev^s: cuando el hombre se en- 
trega febrilmente a las cosas corporales, el esplritu queda debilitado para 
sus propias operaciones. Por eso dice San Pablo que el hombre carnal no 
puede comprender las cosas espirituales (i Cor, 2,14). 

c) A veces, en los estados muy intensos de contemplacidn, se produ- 
cen otros fendmenos corporales verdaderamente sorprendentes: kgrimas de 
sangre, aureolas luminosas, suspensidn en el aire, estigmatizacidn, etc., etc. 
Pero todo esto pertenece al capltulo de los epifendmenos extraordinarios 
y gracias gratis dadas, que estudiaremos en su lugar correspondiente. 

430. 12.* La contemplacidn mistica suele producir la suspensidn 

o ligadura de las potencias.—Para comprender este efecto es menester 
distinguir cuidadosamente entre los actos constitutivos de la unidn mlstica 
y los actos adicionales a ella 53, Se llaman actos constitutivos o fundamentales 
los que pertenecen necesariamente a ella y siempre la acompañan, tales como 
pensar en Dios, amarle, etc. Y son actos adicionales —fuera de las distraccio- 
nes—aquellos otros que no son propios de la unidn mlstica, esto es, que ni 
son causa ni efecto de ella. E1 t^rmino adicional expresa con claridad que sc 
ha añadido algo no esencial a la accidn divina; v.gr., rezar un avemarla, leer 
unas llneas de un libro piadoso, ponerse a pensar en la muerte, etc.; y, en 
general, toda iniciativa humana independiente o al margen de la accidn divina. 

Ahora bien: la union mfstica impide, mas o menos, la produccidn de estos 
actos adicionales. En el ^xtasis, la dificultad es insuperable. En las oraciones 
inferiores, la imposibilidad no es absoluta, pero siempre se siente alguna di- 
ficultad, tanto mayor cuanto mayor sea la intensidad de la tmidn mlstica. 
Las almas experimentan durante la contemplacion verdadera dificultad, 
v.gr., en el rezo de las oraciones vocales. A veces comienzan a recitar el Pa- 
drenuestro, pero una secreta fuerza interior les obliga a suspender su ora- 
ci6n a las dos o tres palabras. Intentan proseguir con un verdadero esfuerzo, 
y apenas se dan cuenta, cuando ya han dejado de hablar otra vez. S6I0 a cos- 
ta de grandes esfuerzos y continuas interrupciones podrlan recitar por en- 
tero el rosario u otra oraci6n vocal de relativa extensi6n. 

En iresumen: el estado mistico tiende comñnmente a excluir todo lo que le 
es extraño, principalmente lo que proviene de nuestra industria y esfuerzo. 


53 E1 P. Poulain ha explicado muy bien esta distincidn; cf. o.c., c.9 n.13. 
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A veces, sin embargo, hay excepciones. Dios puede muy bien, si quiere, 
inspirar al alma uno de estos actos adicionales, que no perjudicara en este 
caso a la uni6n mlstica. Pero siempre suele tratarse de actos suaves y senci- 
llos, jamas energicos o violentos, que, lejos de favorecerla, la extinguirlan 
filcilmente. 

La conducta prdctica que debe observar el alma es secundar docilmente 
la acci6n de Dios, sin empeñarse en producir actos adicionales si cxperimenta 
dificultades para ello. Limltese, a lo sumo, a alguna breve aspiracidn amo- 
rosa, repetida de vez en cuando para prevenir las distracciones y cooperar 
suavemente a la divina accion 54. Unicamente cuando se trate de oraciones 
vocales obligatorias (v.gr., el rezo del breviario para los obligados a 61) ha- 
brla que rezarlo a toda costa, aunque fuera a base de disminuir ia uni6n mls- 
tica, poniandose. v.err . a andar. a recitar con un compañero, etc. 

Ejemplos concretos en os santos,- —He aqui unos cuantos datos tomados 
del P. Poulain55. San Felipe Neri no podla, a veces, terminar de rezar su 
breviario a no ser alternando con un compañero; de lo contrario, le arreba- 
taba el extasis y se hundla en Dios, abandonando el rezo. San Jose de Cuper- 
tino llegaba con frecuencia al anochecer sin haber podido rezar el breviario, 
aunque lo habla intentado muchas veces. Durante treinta y cinco años, los 
superiores le excluyeron de las ceremonias del coro, de las procesiones y 
hasta del refectorio comdn, porque, a causa de sus 6xtasis continuos, inte- 
rrumpla la marcha de la comunidad. Era un verdadero milagro—dice su 
historiador—que en medio de sus 6xtasis pudiera el Santo acabar de decir 
su misa. Apenas terminada, corrla a su celda, lanzaba un grito y cala de ro- 
dillas en ixtasis. A San Ignacio de Loyola le dispensaron el rezo del brevia- 
rio por la misma raz6n. Con frecuencia se vela obligado a interrumpir varias 
veces su misa, de suerte que empleaba m&s de una hora en decirla, a pesar 
de sus esfuerzos por no rebasar la media hora que habla señalado a sus re- 
ligiosos. 

431. 13.^ La contemplaci6n infusa lleva consigo un gran impulso 

a la practica de las virtudes cristianas. —Es una de las notas mas tlpicas 
e inequIvocas de la verdadera contemplaci6n. Santa Teresa lo repite cons- 
tantemente. E1 alma que no salga de su oraci6n con grandes impulsos hacia 
las virtudes s61idas: la humildad, la perfecta abnegaci6n de sl mismo, el es- 
plritu de sacrificio, el amor a la cruz y, sobre todo, el amor de Dios y del pr6- 
jimo en grado intenslsimo, puede estar bien segura de que no ha tenido ora- 
ci6n contemplativa. 

Y lo mas sorprendente y maravilloso es que, a veces, el alma contempla- 
tiva se siente instantdneamente en posesion de una virtud que no habia po- 
dido conseguir en largos años de continuos esfuerzos. Santa Teresa compara 
estos cambios tan profundos a un gusano de seda que se convierte de pronto 
en una «mariposica blanca muy graciosa» (Moradas quintas 2,2). E1 alma no 
podrfa conseguir en muchos años de meditacion lo que alll le comunica e! 
Señor en un instante (ibid., n.ii). 

Es preciso, sin embargo, no exagerar. En las primeras oraciones contem- 
plativas, la transformacion no es tan profunda que desaparezcan del alma 
toda clase de defectos incluso involuntarios. Y ^ si se equivocarIa grande- 
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mente el director que juzgase ilusoria la contemplacidn de un alma sujeta 
todavia a ciertos defectos, que provienen muchas veces mas del tempera- 
mento y del caracter que de la propia voluntad. La contemplacidn aytida 
eficacisimamente a la santificacidn del alma, pero no produce instantteea y 
necesariamente un santo. 


4*° Proceso teologico-psicologico de la contcmplacion 

432. He aqui ahora, en sintetica vision de conjunto, el proce- 
so teologico-psicoldgico del fendmeno contemplativo: 



[) Virtudes morales. 

2) Virtudes teologales afectivas (esperanza 
y caridad). 


B) Por parte delJ i) Natural: virtudes intelectuales 5*. 
conocimiento_| 2) Sobrenatural: la prudencia infusa. 


Forma constitutiva: el acto de la fe, ilustrada por los doncs 
de entendimiento y sabidurla acerca de la primera Verdad en 
sl misma. 


^ III. A MODO DE redundancia: 

1) Admiracidn profunda de la primera Verdad. 

2) Gozo de Dios y de las cosas divinas- 

3) Purificacidn cada vez mayor de las potencias del alma. 


5.° Dcfinicidn de la contemplacion infusa 

433. De acuerdo con las explicaciones dadas para precisar la 
naturaleza de la contemplacidn infusa, podemos dar de ella la siguien- 
te definicidn sintetica: es una simple intuicidn de la verdad divina pro- 
cedente de la fe ilustrada por los dones de entendimiento, sabiduria y 
ciencia en estado perfecto. 

Expliquemos brevemente la definicidn: 

«Es UNA siMPLE iNTUicioN...»—Entendemos aquf p)or intuicidn un juicio 
inmediato. Porque la contemplacidn, en efecto: 

I) No es una simple aprehensidn, porque en dsta todavla no se encuen- 
tra formalmente la verdad, sino tan sdlo incoativa e imperfectamente, y la 
contemplacidn posee formalmente la verdad 57. La verdad esta formalmente 


2) Tampoco es un juicio discursivo, porque la contemplacidn procede de 
la fe ilustrada por los dones, y ni la fe ni los dones son discursivos. 



3- 


)RACi6n 


647 


3) Luego es unjuicio intuitivo. —Se prueba: a) Por exclus 
teriores. b) E1 acto propio de la fe es creer, asentimiento sin 
assensione cogitare), lo cual es un juicio inmediato. De otra mar 
discursiva, adquirida, no sobrenatural, y su objeto no serla 1 
mera, sino una verdad concluida por discurso. Del mismo mod 
pio de los dones es rm juicio inmediato, sin discurso. Los acto 
los dones son actos del entendimiento en cuanto intellectus (] 
asemejamos al modo de entender de Dios y de los angeles), 
rutio, o sea, discurriendo de los efectos de la causa y de los j 
conclusiones 58. La contemplacion es, pues, un simple juicio 
mativo por la fe, distinto de los demas en cuanto sabroso, exf 
los efectos vitales de Dios—procedentes de los dones del Esj 
quc nos ponen en contacto con El. 

Accidentalmente concurren al acto contemplativo otros ac 
dimiento cspeculativo y practico (auditio, lectio, cogitatio, c 
meditatio, speculatio, oratio, admiratio, etc.), que son disposici 
dancias del acto contemplativo, que consiste formalmente en 
tivo de la verdad 59. 


«... DE LA VERDAD DiviNA...»—Es el objeto material primario de la divi- 
na contemplacidn. Este objeto lo proporciona substancialmente la fe, y 
es iluminado por los dones de entendimiento y sabidurla para darle la evi- 
dencia subjetiva y experimental propia del acto contemplativo. 

Secundariamente son tambi^n objeto material de la divina contempla- 
ci6n las cosas creadas y humanas iluminadas por el don de ciencia. La con- 
templacidn de estos efectos divinos (cosas creadas) pertenece secundaria- 
mente a la vida contemplativa, en cuanto que por ellas el hombre puede 
elevarse al conocimiento de Dios, como dice Santo Tomas 50. 


«... PROCEDENTE DE LA FE ILUSTRADA POR LOS DONES DE ENTENDIMIENTO, 

sabidurIa y ciencia en estado perfecto». —Es el principio quo de la con- 
templacidn, delqueyahemos habladoen su lugar correspondiente (n.415-16). 


Examinado ya con amplitud el punto primero de esta visi6n ge- 
neral de la contemplacidn—naturaleza Intima de la misma—, veamos 
ahora mas brevemente los otros cuatro que anunciabamos al prin- 
cipio. 
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2. Excelencia de la vida contemplativa.—Santo Tomas de- 
dica en la Suma Teologica una cuestion interesantisima a precisar 
las relaciones entre la vida activa y la contemplativa (II-II.iSz). La 
cuestion se divide en cuatro articulos. Vamos a exponer brevemente 
su magnifica doctrina. 

ARTicULO I. Sl LA VIDA ACTIVA ES MEJOR QPE LA CONTEMPLATIVA. 

434. Las principales razones que parecen afirmarlo son tres: i.®, por- 
que la vida activa es la propia de los prelados, que estan constituidos en el 
mas excelente estado de perfeccidn; z.®, porque la vida activa dispone y or- 
dena a la contemplacidn; y 3.“, porque, de lo contrario, ningdn contem- 
plativo podria aceptar el cargo de prelado, pues saldda perjudicado. 

Pero en contra esta la autoridad de Nuestro Señor: «Maria ha escogido 
la mejor parte» (Lc. 10,42). Y sabido es que Maria representa la vida con- 
templativa. 

En el cuerpo del artlculo da hasta ocho razones—tomadas de Aristdte- 
les—para probar la superioridad de la vida contemplativa sobre la activa. 
Porque: 

1. “ Se trata de algo mis propio del hombre, ya que la vida contempla- 
tiva se refiere a la vida intelectual, y la activa a las cosas exteriores. 

2. » Puede ser m4s continua y duradera que la activa. 

3. » Es mucho m4s deleitable. 

4. » Es mds libre, por cuanto el hombre necesita menos cosas para en- 
tregarse a la contemplacidn que a la accidn. 

5. ® La contemplacibn se desea por sl misma, mientras que la acciñn 
se ordena a otras cosas. 

6. ‘ Es m4s tranquila y sosegada. 

7. * La contemplativa se refiere a las cosas divinas, y la activa a las co- 
sas humanas; y 

8. ‘ La contemplativa es propia del hombre, y la activa nos es comiin 
con los animales. 

Aparte de estas razones que convienen analdgicamente a la contempla- 
cidn natural y a la sobrenatural, puede establecerse la siguiente tesis teoI6- 
gica, que se refiere y afecta dnicamente a la sobrenatural. 

Tesis: La vida contemplativa es muy superior a la activa por razdn 
de su principio, de su objeto y de su fin. 

1. “ PoR RAZON DEL PRiNCiPio.—En el orden sobrenatural, los princi- 
pios elicitivos de la contemplacidn y de la accibn son las potencias del alma 
y los fiabitos infusos. Pero las potencias y los habitos que producen la con- 
templaciñn son mas excelentes que los de la accibn. Luego... 

a) Las potencias. —La contemplacibn procede del entendimiento es- 
peculativo; y la acciñn, de la voluntad y en parte del entendimiento practico 
y del apetito sensitivo, que son potencias inferiores. 

b) Los hdbitos infusos. —La contemplacibn procede de la fe y de los 
dones intelectivos del Esplritu Santo bajo el impulso de la caridad y de la 
esperanza. La accion, en cambio, proviene de las virtudes morales con los 
dones practicos correspondientes, que son menos perfectos que las virtudes 
teologales y dones intelectivos. 

2. “ PoR raz6n de su objeto. —E1 objeto primario de la contemplaciñn 
es Dios y las cosas divinas conocidas por la fe y bajo !a altisima iluminacion 
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de los dones. Ei objeto de la accidn, en cambio, son las cosas creadas y pe- 
recederas. Hay un abismo entre ambos. 

3.“ PoR RAZON DEL FIN.—La contemplacion se refiere al bien honesto, 
que se busca por sl mismo y no se ordena a otro bien. La accibn, en cambio, 
se refiere al hien iltil, que se ordena o debe ordenarse a otro bien superior. 

Solucidn de las razones en contrario. —A la i.*: A los prelados no perte- 
nece unicamente la vida activa, sino que deben sobresalir tambien, y en gra- 
do excelente, en la contemplativa. 

A la 2.‘: La vida activa no dispone ni ordena directamente a la contem- 
plativa, sino que ordena las obras exteriores, disjxiniendo al sujeto para la 
contemplacion. Por donde es sierva, no señora, de la vida contemplativa. 

A la 3.“: Las necesidades de la presente vida pueden, a veces, obligar a 
alguien a dedicarse a la accion, aunque sin abandonar del todo la contempla- 
cion. Porque hay que tener en cuenta que, cuando alguien es llamado de la 
vida contemplativa a la activa, esto no debe hacerse a mancra de resta, sino 
de suma y añadidura*!. 

ArTICULO 2 Sl LA VIDA ACTIVA ES mAs MERITORIA C!.UE LA CONTEM- 
PLATIVA. 

435. Las principales razones que parecen afirmarlo son tres: i."' E1 
merito se relaciona con el premio; y San Pablo afirma que «cada uno recibir^ 
su recompensa conformc a su trabajo» (i Cor. 3,8); y el trabajo pertenece 
a la vida activa, asl como ei reposo a la contemplativa. 2.“ La vida contem- 
plativa cs como un anticipo dc la felicidad eterna; pero en el cielo ya no se 
merece, sino que se disfruta del premio merecido; luego la vida contempla- 
tiva tiene raz6n de premio m4s qu0 de m6rito; y 3.* Dice San Gregorio que 
ningUn sacrificio es mis acepto a Dios que el celo por las almas, que perte- 
nece de lleno a la vida activa. 

Pero en contra, el mismo San Gregorio dice que son grandes los meritos 
de la vida activa, pero mayores los de la contemplativa. Vamos a probarlo. 

Prenotando.—E 1 merito es correlativo al premio. Pero el premio es 
doble: 

a) Esencial: es la gloria esencial del alma con relacidn al mismo Dios 
(grada de visi6n beatlfica, premio de bono infinitoj. 

b) Accidental : es la gloria accidental del alma, que se refiere a las cosas 
accidentales con relacion a Dios (premio de bono creato, no infinito). 

EI merito es, pues, doble: esencial y accidental. 

Esto supuesto, vamos a exponer la doctrina de Santo Tomds en dos con- 
clusioties. 

‘1 N'otese la singular importancia de esta aoctrina del Angelico Doctor. La vida activa 
no dispensa a nadie de la contemplacidn, y menos que a nadie, al sacerdote de Cristo que tiene 
cura o ministerio de almas. La accidn debe ser algo sobreañadido a la contemplacidn, no algo 

Cf. San Juan de la Cruz, Cdntico espiritual, anotacidn para la cancidn 29, donde escribe: 
«Adviertan aqul los muy activos, que piensan ceñir al mundo con sus predicaciones y obras 
exteriores, que mucho mis provecho harlan a la Iglesia y mucho mas agradarlan a Dios (de- 
jando aparte el buen ejemplo que de si darlan) si gastasen siquiera la mitad de ese tiempo en 

ces harian mds y con menos trabajo con una obra que con mil, mereciendolo su oracibn, y ha- 
biendo cobrado fuerzas espirituales en ella; porgue de otra manera, todo es martiUar y hacer 
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Conclusion i.^^; La vida contemplativa es de suyo mas meritoiia que 

la activa. 

He aqui las pruebas: 

1, “ Por la mayor dignidad del principio, del objeto y del fin de la vida 
contemplativa (vease el artfculo anterior). 

2. '‘ Porque la raiz dcl merito es la caridad (1-11,114,4). Ahora bien: de 
los dos actos que tiene la caridad, el amor de Dios en si mismo es mas me- 
ritorio que el amor del prdjimo por Dios (11-11,27,8). Por consiguiente, todo 
aquelIo que pertenezca mas directamente al amor de Dios sera de suyo mas 
meritorio que lo que pertenezca directamente al amor del prdjimo por Dios. 
Pero la vida contemplativa pertenece directa e inmediatamente al amor de 
Dios, y la activa directa e inmediatamente al amor del projimo. Luego por 
su misma naturaleza, la vida contemplativa es mas meritoria que la activa. 

Solucidn de las razones en contrario.—-A la i.®': E1 trabajo exterior se or- 
dena al aumento del premio accidental, pero el aumento del merito con res- 
pecto al premio esencial pertenece principalmente a la caridad, signo de la 
cual es el trabajo exterior tolerado por amor a Cristo. Pero es signo mucho 
mds expresivo de este amor abandonar todas las cosas que se refieren a esta 
vida y entregarse de lleno y exclusivamente a la divina contemplacidn. 

A la 2.»: La vida contemplativa del cielo no es meritoria, porque el hom- 
bre ha llegado ya al estado inmutable de t^rmino y a su plena perfeccidn; 
pero mientras peregrina en esta vida, su contemplacidn puede perfeccio- 
narse mas y mas, aumentando a la vez su m^rito por el ejercicio interno de 
la caridad que supone. 

A la 3.»: E1 sacrificio mis acepto a Dios es el ofrecimiento y consagra- 
cidn de sl mismo a Dios, y despu^s el de las almas de los demas. San Grego- 
rio quiere decir que es mds aceptable a Dios el ofrecimiento de s£ mismo y 
de los demds que el de cualquier otra cosa exterior. 

Conclusion 2.®: Pero puede ocurrir a veces que la vida activa sea mds 

meritoria que la contemplativa. 

De tres maneras podrla darse el caso: 

a) PoR PARTE DEL sujETO (intensive).—Es evidente que el que realiza las 
obras de la vida activa con un ferviente amor a Dios tiene mayor m6rito 
—aun esencial—que el que se entrega de una manera tibia y negligente a la 
contemplacidn. 

b) PoR EL MAYOR NiJMEHO DE ACTOS (extensive)..—La vida activa se agita 
en muchas cosas y realiza num&icamente mas actos que la contemplativa. 
Ahora bien: todo acto realizado en caridad es meritorio. Luego num^rica- 
mente son mas los meritos de la vida activa. 

Pero tengase muy en cuenta que una cosa son los meritos accidentales y 
otra muy distinta el merito esencial. Para merecer los primeros basta cual- 
quier acto realizado en caridad, o sea, en gracia de Dios; pero para el aumento 
del merito esencial hace falta un acto mds ferviente de caridad que los reaU- 
zados anteriormente, como hemos explicado en otro lugar (cf. n.260-2). 
Y como en la contemplacion la caridad suele actuar con mayor intensidad 
que en la accion, un solo acto de contemplacidn puede ser mas meritorio 
que muchos actos de la vida activa. 

c) PoR REDUNDANCiA DE LA coNTEMPLACioN.—^La vida activa no debe 
considerarse como contrapuesta a la contemplacion, sino como algo sobreaña- 
dido a ella, como dice Santo Tomas (a.i ad 3). Debe ser una redundancia 
de la contemplacidn, un desbordamiento hacia fuera de la plenitud interior. 


En este sentido, la vida mixta reiine el merito de las otras dos y es superior 
a cualquiera de elias consideradas separadamente (cf. 11-11,188,6). 

Pero notese los requisitos que exige Santo Tomas para que esta vida ac- 
tiva resulte mas meritoria que la contemplativa: «si por la abundancia del 
divino amor... para cumplir su divina voluntad... y por su mayor gloria 
sufre a veces ser separado temporalmente de la dulzura de la divina con- 
templacion* («si propter abundantiam divini amoris... ut eius voluntas im- 
pleatur... propter ipsius gloriam... interdum... sustinet a dulcedine divinae 
contemplationis... ad tempus... separari»). O sea, que no se trata jamas de 
la vida activa en cuanto tal, sino de la vida mixta: y no cualquiera, sino la 
que proceda de la plenitud desbordada de la contemplacion. 

Art£cULO 3. Sl LA VIDA ACTIVA ES OBSTXcULO PARA LA CONTEMPLACION. 

436. Las principales razones que parecen afirmarlo son tres: i.'' La 
contemplacion es un descanso, y la vida activa una agitacion; luego &ta se 
opone a aqu611a. 2.® La vida activa impide la claridad de la visi6n que se 
requiere para la contemplativa; y 3.» La vida activa se dedica a muchas co- 
sas, y la contemplativa a una sola; luego se oponen entre s£. 

Pero en contra dice San Gregorio que el que quiera vacar a la contem- 
placidn es preciso que antes se ejercite en el campo de la vida activa. 

Tesis: En diferentes aspectos, la vida activa se opone y ayuda a la 
contemplativa. 

En un aspecto se opone, a saber: en cuanto a la preocupacion y cuidado de 
las cosas exteriores. E1 hombre activo se afana en multitud de obras exterio- 
res, sobre todo los que estan constituldos en autoridad y tienen mayor res- 
ponsabilidad ante Dios y los hombres. Deben preocuparse de todos, aten- 
der a las necesidades de cada uno, entregarse de lleno al gobierno de los 
demas. Todas estas cosas no se pueden hacer sin el ejercicio de las virtudes 
prdcticas, que impiden en muchas cosas el ejercicio de las intelectuales 
(v.gr., por falta de tiempo para ello). En este sentido resulta prdcticamente 
imposible el ejercicio eminente de ambas vidas a la vez. Solamente Nuestro 
Señor Jesucristo, que era viador y comprehensor al mismo tiempo, las rea- 
liz<5 juntamente en grado perfectisimo, lo mismo que la Santisima Virgen 
por gracia especialfsima de Dios. Los grandes contemplativos, cuando lle- 
gan a la cumbre de la vida mistica, se aproximan mucho a este ideal, jun- 
tdndose en ellos Marta y Maria, como dice Santa Teresa 62. Tal parece que 
fue la vida de San Pablo, cuya prodigiosa actividad exterior en nada com- 
prometio su exuberante vida contemplativa, que le hacfa llevar aquella vida 
completamente escondida con Cristo en Dios que deseaba a sus neofitos 
(cf. Col. 3,3). Y lo mismo puede decirse de otros grandes contemplativos, 
tales como Santa Catalina de Sena, Santa Teresa, etc., que desarrollaron una 
actividad prodigiosa en medio de su altlsima vida contemplativa. 

En otro aspecto la ayuda, a saber: en cuanto que la vida activa pone orden 
y concierto en las obras exteriores, ejercita las virtudes que encauzan las pa- 
siones y no deja lugar a los fantasmas peligrosos de la imaginacion, que en- 
contrarian pabulo abundante en la ociosidad e impedirian el sosiego y la 
paz de la contemplacion. 

porque en lo activo y que çarece exterior, obra lo interior, y cuando las obras activas salen de 
esta raiz, son admirables y olorosisimas flores» (Conceptos del amor de Dios 7,3; cf, Vida 17,4; 
Camino 31,5, etc.). 
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quedan contestadas las razones en contrario que recordaba- 
las ellas se refieren al primer aspecto y en el son validas; pero 
en el que fallan totalmente. 


437. Hay que distinguir. Segdn el orden de dignidad o perfeccion (cau- 
salidad formal), la vida contempktiva es anterior a ia activa, a quien ordena 
y dirige. Pero, segiln el orden de generacion o de tiempo (causalidad mate- 
rial o dispositiva), la vida activa es anterior a la contemplativa, para la que 
dispone al sujeto. La forma viene cuando el sujeto esta bien dispuesto; y 
esta disposicion la realiza la vida activa principalmente en sus primeras fases 
(purgativa e iluminativa), y nunca puede prescindirse enteramente de ella, 
pues no hay sujeto tan perfecto y bien dispuesto que no pueda disponerse 
mas para una ulterior perfeccion. Por eso dice Santo Tomas que los que por 
su temperamento inquieto y bullicioso son mas aptos para la vida activa, 
pueden con ella prepararse a la contemplacidn, y los que por su indole pacl- 
fica y sosegada son mas aptos para la contemplacion, pueden ejercitarse en 
las obras de la vida activa para mejor disponerse a la divina contemplacidn 
(ad 3). 

Segdn esto, he aqui el doble orden que puede establecerse entre ambas 


A) Orden ascendente o de gene 


B) Orden descendente oderedundanci 


r i) Vida activa exterior. 
2) Vida activa interior. 
I3) Vida contemplativa. 

{ i) Vida contemplativa. 
2) Vida activa interior. 
3) Vida activa exterior. 


438. 3. iEs deseable la divina contemplacion?—Esta 
cuestidn parece ociosa despues de todo cuanto acabamos de decir. 
La contemplacion es una gracia formalmente santificadora, puesto 
que procede de la fe viva ilustrada por los dones del Espiritu Santo 
y bajo el impulso de una ardiente caridad. No desearla equivaldria 
a no desear la propia perfeccion y santidad. Aun los autores partida- 
rios de la doble via —que creen posible una perfeccidn puramente 
ascetica sin influencia de las gracias misticas—admiten que la con- 
templacidn infusa es una gracia eminentemente santificadora, y que, 
por lo mismo, se la puede humildemente desear y pedir, aunque con 
plena sumision a la voluntad adorable de Dios 63. La misma Iglesia 
pide oficialmente en su liturgia de Pentecostes que descienda sobre 
todos los fielcs el Espiritu Santo con sus preciosisimos dones, que 
son la causa eficiente de la contemplacion infusa. 
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Claro es que una cosa es la contemplacion rrustica en cuanto tal 
y otra muy distinta los epifenomenos y gracias gratis dadas que con 
frecuencia la acompañan, tales como las visiones, revelaciones, etce- 
tera, etcetera. Todos los autores estan unanimemente de acuerdo en 
que seria temeridad, imprudencia, presuncion y soberbia desear o 
pedir tales gracias concomitantes, que nada tienen que ver con el 
desarrollo normal de la gracia santificante y pueden recibirlas incluso 
los que estan en pecado mortal, como veremos largamente en la 
cuarta parte de esta obra. 

He aqul—a proposito de esto—una pagina preciosa de un excelente au- 
tor contemporaneo que nos complacemos en trasladar Integramente aqul 
traducida al castellano. Aunque se dirige principalmente a los sacerdotes, 
todos pueden aprovecharse de su esplendida doctrina: 

«La gracia de la contemplacidn sobrenatural es altamente santificadora 
del alma; mas adn, suele llevar a la mas eminente santidad. De donde todo 
aquel que se preocupe de su perfeccidn puede y debe aspirar a la contempla- 
ci6n y a la correspondiente uni6n con Dios. 

iLa estimo yo, sacerdote, y aspiro a ella con ardiente deseo? ^Me ejerzo 
generosa y constantemente en la mortificacidn y el recogimiento con la espe- 
ranza de obtener de Dios algdn dfa esta gracia? 

Cknsiderare atentamente los motivos que me deben impulsar a ello, a 

i.o Mi PROPiA UTILIDAD.—Me unirla a Dios mds Intimamente y per- 
fectamente, y me harfa de este modo un verdadero santo. Por los dones del 
Esplritu Santo ejercerla mas divinamente las obras de las virtudes, y realizarla, 
si as£ pluguiera a Dios, obras mds altas, verdaderamente sublimes y heroi- 
cas. iPor que no me lanzo, como si estuviera contento con cierta mediocri- 
dad, con cierto cristianismo vulgar, dejando la verdadera santidad para los 
religiosos y para los que me parecen «santos desde su nacimiento»? 

2.“ La gloria de Dios. —a) En mi alma: Conocerla y amaria mas 
perfectamente a mi Dios, que es lo mas grande y sublime que se puede pen- 
sar, y de este modo le alabarla y glorificaria mucho mas digna e Intimamente. 

b) En las almas a mi confiadas: Porque «esta suprema uni6n de caridad 
con Dios es el fundamento y la ra£z de toda nuestra vida apostdlica, la dnica 
que puede darle verdadera eficacia e infundirle omnlmoda fecundidad» 
(Mons. Waffelaert). Porque de este modo nos unimos intimamente a 
Dios «ex quo omnia, per quem omnia, in quo omnia» (liturgia de la fiesta de 
la Trinidad). 

Hermosamente dice San Bernardo (In Cant. serm.18): «Si sapis, con- 
cham te exhibebis, non canalem». E1 canal deja pasar sencillamente el agua, 
sin retener una sola gota; la concha, por el contrario, primero se llena a sl 
misma y despues da lo que le sobra de la plenitud de su abundancia. Y aña- 
de San Bernardo: «Hoy tenemos muchos canales en la Iglesia, pero muy po- 
cas conchas». Seamos, pucs, conchas principallsimamente por la contempla- 
ci6n, y de la abundancia de nuestro corazon hablaran despues nuestros labios. 
Esta es la verdadera elocuencia apostdlica, que los fieles captan y gustan 
como por cierta intuicion y les mueve fntima y eficazmente: «Repleti sunt 
Spiritu Sancto—103 apostoles—et coeperunt loqui...»; y los oyentes: «com- 

«« Mahieu, S.T.D., Probatio charitatis n.i6i,b (5.* ed., Brugis 1949) p.407-9. 





iAcaso no juzgo —y asl lo estiman demasiados sacerdotes-—que el celo 
consiste dnicamente en la conversidn de los pecadores, y no en el perfeccio- 
namiento de los justos? Sin embargo, San Juan de la Cruz no duda en afir- 
mar que «es mas precioso delante de Dios y del alma un poquito de este 
puro amor y mas provecho hace a la Iglesia, aunque parece que no hace nada, 
que todas esas otras obras juntas» (Cdntico espiritual, anotacidn a la can- 
cion 29). 

jCuantas almas hay, no solamente en el estado religioso, sino entre las 
que viven en el mundo, que tienen hambre y sed de justicia y santidad y no 
encuentran quien les parta el pan y les de a beber el agua que salta hasta la 
vida eterna! jCuantos sacerdotes hay que buscan en vano un padre y direc- 
tor espiritual! jCuan litil podrla ser a la gloria de Dios y salvacidn de las 
almas si fuese un homhre de Dios, lleno de Dios, rebosante de Dios («effun- 
dens Deum»); si adelantara yo mismo e hiciese adelantar a los dem^ en la 
ciencia de los santos!» 


439. 4. Disposiciones para la contcmplacidn.—La contem- 

placidn mistica es un don de Dios que el hombre no podria jamas 
producir por si mismo. Aunque posee con la gracia todos los hcibitos 
infusos capaces de producirla, no estd en su mano la actuacion de los 
dones del Espiritu Santo que es absolutamente indispensable para 
ella. Pero es indudable que el cristiano puede y debe prepararse para 
que el Espiritu Santo los acttie; y aunque esta preparacion no puede 
ser jamds la causa determinante de esa actuacidn, en el plan actual de 
la Providencia ejercerd, la inmensa mayoria de las veces, una influen- 
cia decisiva, como causa dispositiva. EI Espiritu Santo suele actuar 
cada vez con mayor frecuencia sus precioslsimos dones a medida 
que van creciendo y desarrolldndose en cuanto hdbitos; y el crecimien- 
to y desarrollo de los dones en cuanto hdbitos puede el alma en gracia 
merecerlo con merito estricto o de condigno (cf. n.103 y 151). S6I0 
falta la mocidn especial del Espiritu Santo—que a nadie niega, si esta 
convenientemente dispuesto—^para que actticn de una manera cada 
vez mas intensa, produciendo—si se trata de los dones intelectivos— 
el fendmeno de la contemplacidn mistica o infusa. 

Ahora bien: ien qu6 consiste esta preparacion? iOu^ es lo que 
el alma tiene que hacer para disponerse convenientemente a que Dios 
le comunique la contemplacion infusa? 

A1 hablar de cada uno de los dones en particular, ya dijimos lo 
que el alma debe hacer para fomentarlos en cuanto este de su parte. 
Las principales disposiciones generales nos parece que son las si- 
guientes 


i) Una gran pureza de coraz6n. —Hay una relacion muy estrecha 
entre ella y la contemplacibn. E1 Señor en el Evangelio relaciona intimamen- 
te ambas cosas cuando dice: «Bienaventurados los limpios de corazñn, por- 
que ellos veran a Dios». Sabido es que la contemplacion es como un esbozo 
y anticipo imperfecto de la vision beatifica. 

«5 Cf. Vallgornera, Mystica theologia divi Thomae q.3 d.3 a.4 p.453s. (ed. Turin 1911); 
Meynaed, La vie intdrieure p.2.* l.i c.4; Garrigou-Lagrange, Perfection et contemplation c.s 
a.4; PouLAiN, Desgrices d’oraison c.28 n.24. 
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«Esta pureza de corazon es fruto de la mortificacibn exterior e interior. 
Esta cuesta mucho indudablemente; es preciso no tener apego alguno al 
pecado, no perdonarnos nuestros defectos ni hacer las paces con ellos. Es 
preciso entrar por la puerta estrecha que conduce a la verdadera vida y se 
comprenden mejor que nunca aquellas palabras: «Muchos son los llamados 
y pocos los escogidos». Es necesario estar prontos a pasar por el fuego de los 
sufrimientos, porque la pureza del corazon debe crecer, con la contempla- 
cion, por las pruebas purificadoras que Dios no deja de enviar a los que de- 
sean humilde y ardientemente su divina intimidad. Es celoso, como dice la 
Escritura, y quita las personas o las cosas a las cuales se apegaria el alma y 
la hace pasar por un crisol para despojarla de todas sus escorias. Cuando 
las inclinaciones desordenadas, las turbulencias de la sensualidad, del egois- 
mo, del amor propio, del orgullo intelectual y espiritual han desaparecido, 
el corazon purificado es como un limpido espejo donde se refleja la belleza 
de Dios. Pero iquien puede decir: Yo no puedo tener el corazon puro?» 66 

2 ) Simpucidad de ESPiRiTU.—La contemplacibn es una mirada senci- 
lla y amorosa a Dios que se aviene mal con un espiritu complicado y multi- 
forme. Esta simplicidad consiste, ante todo, en reducir todas las cosas a la 
unidad, viindolas todas a traves de Dios: los acontecimientos prbsperos o 
adversos, los cargos y ocupaciones agradables o desagradables, las personas 
simpaticas o antipaticas con las que tenemos que convivir, etc., etc. Esto 
simplifica grandemente el esplritu, sosiega y tranquiliza el corazbn y dispo- 
ne al alma para el reposo y la paz de la contemplacibn. En un esplritu tur- 
bulento y agitado, apenas se concibe la posibilidad de la oracibn contem- 
plativa. 

3 ) Humildad de corazon. —Todos los maestros de la vida espiritual 
estan de acuerdo en que es 6sta una de las condiciones mis indispensables. 
«Dios resiste a los soberbios y da su gracia a los humildes», dice la Sagrada 
Escritura (i Petr. s.S)- Y Santa Teresa, que tan maravillosamente conocia 
los caminos de Dios, advierte con mucho encarecimiento a sus monjas 
que «todo este edificio, como he dicho, es su cimiento humildad; y si no 
hay 6sta muy de veras, aun por vuestro bien no querra el Señor subirle muy 
alto, porque no d6 todo en el suelo» (Septimas moradas 4,8). Y un poco mas 
abajo añade todavla: «Por eso os aviso que ninguna fuerza pongdis si hallareis 
resistencia alguna; porque le enojar6is de mahera que nunca os deje entrar 
en ellas. Es muy amigo de humildad. Con teneros por tales que no mere- 
c6is aiin entrar en las terceras, le ganarris mis presto la voluntad para llegar 
a las quintas; y de tal manera le podeis servir desde alli, continuando a ir 
muchas veces a ellas, que os meta en la misma morada que tiene para si, de 
donde no salgais mas» (Ibtd., parrafos finales, n.z). 

«Esta humildad—escribe el P. Garrigou-Lagrange—dispone a la con- 
templacion, porque ella canta ya la gloria de Dios. Si hay tan pocos contem- 
plativos, dice la Imitacidn, es, sobre todo, porque hay pocas almas profun- 
damente humildes. Para recibir la gracia de la contemplacion es preciso ge- 
neralmente haber hecho un acto profundo de verdadera humildad, un acto 
que haya tenido honda repercusion en toda la vida. Cuando un alma ha re- 
conocido frecuentemente y prdcticamente que toda su existencia depende 
absolutamente de Dios, que no subsiste mas que por El, que ella no practica 
el bien sino por su gracia, que produce en nosotros el querer y el obrar; 
que no se dirige bien mas que por su luz, que no ha hecho por si misma otra 

»<■ P. Gasrigou-Lagrange, Perfection... c.s a.4 p.484-85 (7.* ed.). 
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cosa que pecar a cada moraento, que es una sierva iniitil y despreciable, eti^ 
tonces llega generalmente a recibir la gracia de que estamos habIando»si_ 

4 ) Recogimiento profundo. —^Es imposible que la contemplacidn sg 
produzca en un alma derramada al exterior. Una vida agitada, Ilena de ocu^ 
paciones absorbentes, que Ilegan casi al surmenage: ese «materialismo eq 
accidn, que, despufe de haberse alejado de Dios y de la verdadera vida dçl 
espiritu, busca su equivalente en el orden de las cosas materiales multipli. 
candolas lo mds posible y haciendo que la actividad sea siempre mas intensa» 
(P. Garrigou), es un obsticulo casi insuperable para el repioso quieto y pacl- 
fico de la contemplacidn. Es cierto que, si esas ocupaciones son del todo ne~ 
cesarias o impuestas por la obediencia, Dios no puede castigar el cumpli- 
miento del deber; pero con frecuencia nos sobrecargamos voluntariamente 
de ocupaciones innecesarias, cuando no imltiles del todo, y esto representa 
una lamentable equivocaci6n; dejamos ei oro por el oropel, la union con 
Dios por el servicio de las criaturas, nuestros grandes intereses etemos por 
la satisfaccidn de nuestros gustos y caprichos del momento. «Procure dar 
de mano—advierte Santa Teresa—a las cosas y negocios no necesarios, cada 
uno conforme a su estado. Que es cosa que le importa tanto para Ilegar a la 
morada principal, que, si no comienza a hacer esto, lo tengo por imposible» 
(Moradas primeras 2,14). 

5) La prActica cada vez mXs intensa de las virtudes cristianas, 
SOBRE TODO DE LAS TEOLOGALES.—La contempladdn no puede ser premio 
de perezosos y recompensa de gente ociosa. EI alma ha de hacer todo lo que 
pueda, con ayuda de la gracia ordinaria, para adelantar en la vida espiritual. 
Se impone la prdctica cada vez mds intensa de todas las virtudes, vivificadas 
por una caridad ardiente. Tan claro es esto, que no es menester insistir. 

6) La prXctica asidua de la oraci 6 n.— EI alma ha de dedicar el md- 
ximo tiempo posible a la prdctica de la oracidn en su doble aspecto de peti- 
cidn y de unidn con Dios. Ha de practicar incesantemente la oracidn de sil- 
plica—dirigida con frecuencia al Esplritu Santo—, porque la gracia actual 
que ha de poner en marcha el hdbito de los dones no se puede merecer: linica- 
mente puede impetrarse por vfa de oracidn, aunque de suyo infaliblemente 
por la promesa divina «8. Y ha de practicar largamente la oracidn mental (en 
el grado ascdtico actualmente a su alcance), porque la contemplacidn, aunque 
excepcionalmente podrla Dios concederla—y la concede a veces—a almas 
todavla muy imperfectas e insuficientemente preparadas, ordinariamente 
no se concede sino a las que han logrado remontarse con a^mda de la giacia 
a las supremas oraciones ascdticas (recogimiento adquirido y oraci6n de sim- 
plicidad). En la vida espiritual, lo mismo que en la flsica, el crecimiento no 
se realiza a saltos, sino de una manera lenta, gradual e insensible. 

E1 director espiritual de un alma que aspira seriamente a santificarse, 
nunca insistira bastante en este capltulo de la oracidn. Tiene que convencer 
al alma de que ninguna otra cosa le es tan necesaria e indispensable como el 
ejercicio de la oracidn mental y trato Intimo con Dios. Que prescinda, si es 
preciso, de otras cosas, acaso buenas y dtiles, pero no necesarias del todo. 
Que se entregue largamente a la oracion, con la mdxima prolongaci6n que 
le permitan los deberes de su propio estado, que es menester cumplir con 
escrupuldsa fidelidad. No olvide que, como dicen los santos, la larga oracion 
es el camino mis corto y expedito para la alta oracidn. Es diflcil que un alma 
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pueda remontarse muy arriba en la contemplacidn si no se dispone al menos 
con dos horas diarias de oracidn mental «9. 

7) Una tierna y entrañable devocion a MarIa. —Es ella el modelo 
incomparable de las almas contemplativas, la Esposa dulclsima del Espiritu 
Santo y Madre amantlsima de nuestras almas, a las que estd deseando her- 
mosear y santificar con las gracias soberanas de la uni6n mlstica. La con- 
templacion es uno de los frutos de la verdadera devocion a Marla, como ex- 
plica admirablemente San Luis Marla Grignion de Montfort Muchas al- 
mas no llegan nunca o con mucho retraso a la contemplacidn, porque se 
olvidaron de hacer intervenir en su deseo a la dulce Mediadora universal 
de todas las gracias. 

440. 5. Llamamiento inmcdiato a la contcmplacion.— 

(Dotno vimos ampliamente en otro lugar (cf. n.148), todos estamos 
llamados con un llamamiento remoto y general a la contemplaci6n 
infusa por el mero hecho de estar llamados a la perfeccidn cristiana, 
que no puede conseguirse plenamente sin aquella. Pero el llamamien- 
to proximo y particular para entrar de hecho en la contemplaci6n se 
manifiesta por ciertas señales caracteristicas, que la mirada de un 
experto director descubrira sin esfuerzo en el alma dirigida. 

El primero en proponer estas señales fu6 Taulero, el famoso do- 
minico aleman, que en frase del P. Cris6gono es «el mayor mistico 
de cuantos existieron antes de los sublimes Reformadores del Car- 
melo»'^*. He aqui el texto de Taulero tal como se lee en las Institu- 
ciones: 

«Pero es de advertir cu4ndo se han de posponer las dichas imigenes, por 
que no se dejen mas temprano ni se retengan por mds tiempo de lo que con- 
viene. Para lo cual pongo tres señales: la primera cuando ya el hombre viene 
a tal estado que, oyendo o entendiendo algo de ellas, recibe hastlo; la se- 
gunda cuando, oyendo o tratando de ellas, ningdn deleite recibe; la tercera 
cuando sentimos crecer en nosotros la lumbre y deseo de aquel sumo bien 
que adn no podemos alcanzar; tanto que digamos: «jSeñor, Dios mlol Ya 
no puedo pasar adelante. MIo es pedirte; de ti solo es conceder lo que pido». 
Quien estas tres cosas en sl experimentare, no solamente podra, mas conve- 
nirle ha, dejar las santas imSgenes y consideraciones que dijimos» 72, 


San Juan de la Cruz repiti6 esta doctrina con algunas añadidu- 
ras y complementos interesantisimos 73. Desde entonces estas seña- 






les han venido a ser clasicas y las repiten todos los autores sin excep- 
cion. Hemos hablado largamente de todo esto al tratar de la noche 
del sentido, y a aquellas pdginas remitimos al lector (cf. n.212). 
Sabido es que—segiin San Juan de la Cruz—^las primeras manifes- 
taciones contemplativas producen precisamente la noche del sentido, 
que señala, de este modo, el transito normal de la vida ascetica a la 


LOS GRADOS DE ORACION CONTEMPLATIVA 

Expuesta ya someramente la teorla general de la contemplacion y prin- 
cipales cuestiones complementarias, pasemos ahora a la exposicion de los 
principales grados en que suelen dividirla los autores en pos de las huellas 
de Santa Teresa. E1 primero de ellos—recogimiento infuso—es el quinto 
con relacidn al conjunto total de los grados de oracion. Vamos a continuar 
esta enumeracidn dnica para que aparezca mas clara la maravillosa midad de 
la vida espiritual y la transicidn insensible de la ascdtica a la mfstica. 


Quinto grado de oracion: el recogimiento infuso 

441. I. Naturaleza.—He aqui las magistrales descripciones de San- 
ta Teresa: 

«La primera oracidn que sentl, a mi parecer, sobrenatural, que llamo yo 
lo que con industria ni diligencia no se puede adquirir aunque mucho se 
procure, aunque disponerse para ello si y debe de hacer mucho al caso, es 
un recogimiento interior que se siente en el alma, que parece ella tiene alla otros 
sentidos, como aca los exteriores, que ella en sl parece se quiere apartar de 
los bullicios exteriores; y asi, algunas veces los lleva tras si, que le da gana de 
cerrar los ojos y no oir, ni ver, ni entender sino aguello en que el alma entonces 
se ocupa, que es poder tratar con Dios a solas. Aqui no se pierde ningiin sen- 
tido ni potencia, que todo estd entero, mas estdlo para emplearse en Dios» 1. 

«Un recogimiento que tambidn me parece sobrenatural, porque no es 
estar en obscuro ni cerrar los ojos, ni consistc en cosa exterior, puesto que, 
sin quererlo, se hace esto de cerrar los ojos y desear soledad: y sin artificio 
parece que se va labrando el edificio para la oracibn que queda dicha» 2. 

«Hagamos cuenta que estos sentidos y potencias (que ya he dicho que 
son la gente de este castillo, que es lo que he tomado para saber decir algo), 
que se han ido fuera y andan con gente extraña, enemiga del bien de este 
castillo, dlas y años; y que ya se han ido, viendo su perdicion, acercando a 61, 
aunque no acaban de estar dentro, porque esta costumbre es recia cosa; sino 
no son ya traidores y andan alrededor. Visto ya el gran Rey, que esta en la 
morada de este castillo, su buena voluntad, por su gran misericordia quiere- 
los tornar a El, y como buen pastor, con un silbo tan suave que aun casi 
ellos mismos no le entienden, hace que conozcan su voz y que no anden tan 
perdidos, sino que se tornen a su morada. Y tiene tanta fuerza este silbo del 
pastor, que desamparan las cosas exteriores en que estaban enajenados y 
:m6tense en el castillo» 3. 


Y unos renglones mas abajo, para distinguir este recogimiento 
sobrenatural del que podria conseguir el alma con sus esfuerzos y 
ayuda de la gracia, escribe la insigne Reformadora del Carmelo: 

«Y no penseis que es por el entendimiento adquirido, procurando pensar 
dentro de sl a Dios, ni por la imaginacion, imaginandole en sl. Bueno es esto 
y excelente manera de meditacidn, porque se funda sobre verdad, que lo es 
estar Dios dentro de nosotros mismos; mas no es esto, que esto cada uno lo 
puede hacer (con el favor del Señor, se entiende todo). Mas lo que digo es en 
diferente manera; y que algunas veces, antes que se comience a pensar en 
Dios, ya esta gente esta en el castillo, que no se por donde ni cbmo oyo el 
silbo de su pastor. Que no fue por los oldos, que no se oye nada; mas sidntese 
notablemente un recogimiento suave al interior, como vera quien pasa por ello, 
que yo no lo se aclarar mejor. Pareceme que he leldo que como un erizo o 
tortuga cuando se retiran hacia sl; y deblalo de entender bien quien lo es- 
cribid. Mas estos, ellos se entran cuando quieren; acd no estd en nuestro que- 
rer, sino cuando Dios nos quiere hacer esta merced. Tengo para ml que cuando 
Su Majestad la hace, es a personas que van ya dando de mano a las cosas 
del mundo» 

Segun estas admirables descripciones teresianas, la oracidn del 
recogimiento infuso se caracteriza, ante todo, por la umdn del enten- 
dimiento con Dios, «el cual—escribe el P. Arintero—, con su hermo- 
sura y claridad infinita, lo atrae y embelesa por de fuera, o sea, obje- 
tivamente; mientras por dentro, con su omnipotente virtud, lo po- 
see, cautiva y conforta, enriqueciendole con los preciosos dones de 
ciencia, consejo e inteligencia, mediante los cuales le hace penetrar 
como de un golpe en ese mundo superior donde resplandecen sus 
inefables maravillas» 5. 

442, 2. Fendmenos concomitantes ®.—E1 recogimiento infuso suele 
presentar diversos fendmenos antecedentes o subsiguientes que no se dis- 
tinguen substancialmente de esta oracibn, ya que no son otra cosa que su 
preparacion inmediata o simples efectos de la misma. Los principales, se- 
giin el P. Arintero 2, son: 


c) Un profundo silencio espiritual, en que ella se queda atonita, absorta, 
abismada y como anonadada ante tanta grandeza. 

d) Luces vivisimas sobre Dios y sus misterios. En un momento y sin 
trabajo edguno adquiere el alma unas luces tan grandes como no hubiera 
podido lograrlas en años enteros de estudio y meditacion. 
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443. 3. Conducta practica del alma.—^El director espiritual 

tiene que adiestrar al alma que empieza a recibir las primeras luces 
contemplativas para que no les ponga el menor obstaculo y saque 
de ellas el maximo rendimiento espiritueJ. He aqui los principales 
consejos que ha de darle: 

1. ° No SUSPENDEH EL DISCURSO HASTA SENTIR CLARAMENTE LA INVITA- 
cioN DEL Señor. —Santa Teresa advierte que, «si Su Majestad no ha comen- 
zado a embebernos, no puedo acabar de entender como se puede detener el 
pensamiento de manera que no haga mas daño que provecho... Mas si este 
Rey añn no entendemos que nos ha oido ni nos ve, no nos hemos de estar bobos, 
que lo queda harto el alma cuando ha procurado esto; y queda mucho mas 
seca y por ventura mas inquieta la imaginacion con la fuerza que se ha he- 
cho a no pensar nada» ®. 

2. ° Suspender inmediatamente el discurso al sentir el atractivo 
DE LA GRACiA quE iMPULSA A ELLO.—Es la consecuencia complementaria de 
la anterior. Suspender el pensamiento antes de hora es insensatez y boberla; 
pero empeñarse en seguir obrando con las potencias cuando la gracia nos 
invita al recogimiento y sosiego de la contemplaciñn, serla torpe impruden- 
cia que paralizarla la acciñn de Dios. Lo advierte expresamente Santa Te- 
resa en parrafos inimitables, que es preciso leer por entero y meditar muy 
despacio 10. 

No pocos esfuerzos tendra que hacer el director para convencer al alma 
de que debe abandonarse inmediatamente a la accion de Dios apenas co- 
mience a notarla. La mayorla de las almas son en este punto muy desobi- 
dientes y recalcitrantes. Acostumbradas a sus rezos vocales y a sus ejerci- 
cios discursivos, les parece que pierden el tiempo y quedan con escrupulo 
si los omiten, siendo asi que Santa Teresa tenia por gran ganancia esta per- 
dida 11. No advierten—en efecto—que vale mds y deja al alma mucho mas 
rica y santificada un pequeño toquecito interior del Espiritu Santo, por in- 
significante que sea, que todos los ejercicios habidos y por haber que se les 
ocurran y realicen por propia iniciativa. 

3. “ Entregarse con toda el alma a la vida interior. —EI alma que 
ha recibido estas primeras comunicaciones mfsticas es señal de que Dios la 
tiene predestinada para grandes cosas. Si no queda por su culpa, llegari muy 
arriba en la montaña del amor. Plenamente convencida de la necesidad de 
una exquisita correspondencia a la gracia, el alma debe romper definitiva- 
mente con las mil bagatelas que la tienen todavia atada a la tierra y darse de 
lleno y con todas sus fuerzas a la practica de la virtud. Ha de insistir prin- 
cipalmente en el recogimiento habitual, en el silencio interior y exterior, en 
la mortificacion de los sentidos, en el desprendimiento absoluto y total de 
las cosas de la tierra, en la humildad profunda y, sobre todo, en el amor ar- 
diente a Dios, que informe y vivifique todo cuanto haga. Entreguese de Ileno 
a la vida de oracion y permanezca vigilante y atenta a la voz suavlsima de 
Dios, que la Ilamard con frecuencia—si le es fiel—^al reposo santo de la con- 
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templacion. Guardese, sin embargo, de forzar las cosas. Dios Ilegara a su 
hora; pero mientras tanto haga con suavidad y sin violencia todo cuanto pue- 
<la con ayuda de la gracia ordinaria. 


Sexto grado de oracion: la quietud 

444. I. Naturaleza.—La oracion de quietud consiste en un 
sentimiento intimo de la presencia de Dios que cautiva la voluntad y 
llena al alma y al cuerpo de una suavidad y deleite verdaderamente 
inefables. 

Oigamos a Santa Teresa: 

«De este recogimiento viene algunas veces una quietud y paz interior muy 
regalada, que esta el alma que no le parece le falta nada, que aun el hablar 
le cansa, digo el rezar y el meditar; no querria sino amar. Dura rato y aun 

«Es ya cosa sobrenatural y que no la podemos procurar nosotros por di- 
ligencias que hagamos; porque es un ponerse el alma en paz o ponerla el 
Señor con su presencia, por mejor decir... Entiende el alma, por una mane- 
ra muy fuera de entender con los sentidos exteriores, que estd ya junto cabe 
su Dios, que, con poquito mas, Ilegara a estar hecha una misma cosa con EI 
por uniñn... Sidntese grandisimo deleite en el cuerpo y grande satisfacciñn 
en el alma» 13. 

Estos deleites espirituales son diferentlsimos de los consuelos de la ora- 
ciñn ordinaria o ascetica. Santa Teresa pone el bello slmil de las dos pilas 
o estanques de agua. AI uno viene el agua de muy lejos «por muchos arca- 
duces y artificio», y entra en el con mucho ruido y alboroto; son los consue- 
los sensibles de la oraciñn ascdtica. EI otro «esta hecho en el mismo naci- 
miento del agua y vase hinchendo sin ningfin ruido»; es la oracidn mlstica 
de quietud. Escuchemos a la gran Doctora Mistica: 

«[A] estotra fuente—pila quiere decir—viene el agua de su mismo na- 
cimiento, que es Dios; y asi como Su Majestad quiere cuando es servido 
hacer alguna merced sobrenatural, produce con grandisima paz y quietud y 
suavidad de lo muy interior de nosotros mismos, yo no s^ hacia ddnde ni c6mo, 
ni aquel contento y deleite se siente como los de aca en el corazñn, digo, en 
su principio, que despues todo lo hinche; vase revertiendo este agua por todas 
las moradas y potencias hasta llegar al cuerpo; que por eso dije que comienza 
de Dios y acaba en nosotros; que cierto, como vera quien lo hubiere proba- 
do, todo el hombre exterior goza de este gusto y suavidad» l'*. 


La diferencia fundamental entre esta oracion de quietud y la 
dc recogimiento infuso que la precedio—aparte, naturalmente, de 
la mayor intensidad de luz contemplativa y de los deleites mucho 
mas intensos—es que el recogimiento infuso era como una invita- 
cion de Dios a reconcentrarse en el interior del alma donde quiere 
E1 comunicarse. La quietud va m4s lejos: comienza a darle al alma 
la posesion, el goce fruitivo del soberano Bien. E1 recogimiento afec- 
ta principalmente al entendimiento (que recoge o atrae hacia si a todas 



662 P. III. DESARROUO NORMAL DE EA VIDA CRISTIANA 

las demas potencias), mientras que la quietud afecta, ante todo, a la 
voluntad. E1 entendimiento y la memoria, aunque sosegados y tran- 
quilos, estan libres para pensar en lo que esta ocurriendo; pero la 
voluntad esta plenamente cautiva y absorta en Dios. Lo dice expre- 
samente Santa Teresa: 

«No le parece hay mas que desear; las potencias sosegadas, que no que- 
rrian bullirse; todo parece le estorba a amar, aunque no tan perdidas, por- 
que pueden pensar en cabe quien estdn, que las dos estdn libres. La voluntad es 
aqul la cautiva, y si alguna pena puede tener estando asi, es de ver que ha 
de tornar a tener la libertad. E1 entendimiento no querria entender mas de 
una cosa, ni la memoria ocuparse en mas; aqui ven que esta sola es necesaria, 
y todas las demas la turban. E1 cuerpo no querrian se menease, porque les 
parece han de perder aquella paz, y asl no se osan bullir; dales pena el ha- 
blar; en decir Padre nuestro una vez, se les pasara una hora. Estan tan cerca, 
que ven que se entienden por señas. Estan en el palacio cabe su Rey y ven 
que las comienza ya a dar aqul su reino; no parece estan en el mundo ni le 
querrlan ver ni olr, sino a su Dios; no les da pena de nada, ni parece se la ha 
de dar. En fin, lo que dura, con la satisfaccidn y deleite que en sl tienen, 
estan tan embebidas y absortas, que no se acuerdan que hay mas que desear, 
sino que de buena gana dirlan con San Pedro: «Señor, hagamos aqul tres mo- 


La quietud, pues—como su mismo nombre lo indica—, tiende 
de suyo al silencio y reposo contemplativo. Sin embargo, como el en- 
tendimiento y las potencias orgdnicas estdn libres, pueden ocuparse 
en las obras de la vida activa, y asi lo hacen frecuentemente con mu- 
cha intensidad. En estos casos, la voluntad no pierde del todo su 
dulce quietud—aunque suele debilitarse algo—y comienzan a jun- 
tarse Marta y Marla, como dice hermosamente Santa Teresa Claro 
que esto no se consigue del todo hasta que el alma llega a la cumbre 
de la union con Dios. 


445. 2. Efectos.—Son admirables los efectos santificadores 

que produce en el alma la oracidn de quietud. Santa Teresa expone 
algunos de ellos en un pirrafo admirable que, para mayor clari- 
dad, vamos a descomponerlo en sus ideas principales: 


a) Una gran libertad de espiritu: «Un dilatamiento o ensanchamiento 
en el alma... para no estar tan atada como antes en las cosas del servicio de 
Dios, sino con mucha mas anchura*. 

b) Temor filial de Dios, con miedo de ofenderle: «Asi en no apretarse con 
el teraor del infierno, porque, aunque le queda mayor de no ofender a Dios, 
el servil pierdese aqul)). 

c) Gran confianza de eterna salvacion: «Queda con gran confianza que le 
ha de gozar». 

d) Amor a la mortificacidn y trabajos: «EI (temor) que solia tener, para 
hacer penitencia, de perder la salud, ya le parece que todo lo podra en Dios; 
tiene mas deseos de hacerla que hasta alll. EI temor que solia tener a los tra- 
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bajos, ya va mas templado, porque esta mas viva la fe y entiende que, si 
los pasa por Dios, Su Majestad le dara gracia para que los sufra con pacien- 
cia; y aun algunas veces los desea, porque queda tambi^n una gran voluntad 
de hacer algo por Dios». 

e) Profunda humildad: «Como va mas conociendo su grandeza (la de 
Dios), tienese ya por mas miserable». 

f) Desprecio de los deleites terrenos: «Como ha probado ya los gustos de 
Dios, ve que es una basura los del mundo; vase poco a poco apartando de 
ellos y es mas señora de sl para hacerlo». 

g) Crecimiento en todas las virtudes: «En fin, en todas las virtudes que- 
da mejorada y no dejara de ir creciendo, si no torna atrds ya a hacer ofensas 
de Dios, porque entonces todo se pierde, por subida que est^ un alma en 
la cumbre». 

446. 3. Fenomenos concomitantes.—En torno a la oracion 

de quietud suelen girar otros fenomenos contemplativos, que no son 
sino efectos y manifestaciones de los distintos grados de intensidad 
por ella alcanzados. Los principales son el sueño de las potencias y 
la embriaguez de amor. 

a) E1 sueño de las potencias.—Santa Teresa, en el libro de su Vida, 
considera como un grado de oracidn superior y distinto de la quietud el lla- 
mado sueño de las potencias, que constituye la «tercera agua» con que se riega 
el vergel del alma 18. Pero en sus obras posteriores cambi6 de pensar 19, 
considerdndolo como un simple efecto de la quietud en su grado mdximo 
de intensidad. A esto liltimo nos atenemos. 

Segiin la misma Santa Teresa, este fendmeno «es un sueño de las poten- 
cias que ni del todo se pierden ni entienden como obran. E1 gusto y suavi- 
dad y deleite es mds sin comparacidn que lo pasado; es que da el agua a la 
garganta a esta alma de la gracia, que no puede ya ir adelante, ni sabe c6mo, 
ni tornar atras; querrla gozar de grandlsima gloria. Es como uno que estd 
con la candela en la mano, que le falta poco para morir muerte que la de- 
sea; estd gozando en aquella agonla con el mayor deleite que se puede decir. 
No me parece que es otra cosa sino un morir casi del todo a todas las cosas 
del mundo y estar gozando de Dios. Yo no sd otros tdrminos c6mo decirlo, 
ni c6mo declararlo, ni entonces sabe el alma qud hacer; porque ni sabe si 
hable, ni si calle, ni si ria, ni si Ilore. Es un glorioso desatino, una celestial 
locura, adonde se aprende la verdadera sabidurla, y es deleitoslsima manera 
de gozar el alma» 20. 
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Este fen6meno contemplativo se distingue de la simple quietud en que 
se produce la unidn no solamente de la voluntad, sino tambien del entendi- 
miento; y se distingue de la uni6n plena en que no afecta todavia a la me- 
moria y a la imaginaci6n. Lo dice expresamente Santa Teresa: «Coge Dios 
la voluntad, y aun el entendimiento, a mi parecer, porque no discurre, sino 
esta ocupado gozando de Dios, como quien esta mirando, y ve tanto, que 
no sabe hacia d6nde mirar; uno por otro se le pierde dc vista, que no dara 
señas de cosa. La memoria queda libre, y junto con la imaginacion debe ser; 
y ella, como se ve sola, es para alabar a Dios la guerra que da y como procura 
desasosegarlo todo... No parece sino de estas maripositas de las noches, im- 
portunas y desasosegadas; asl anda de un cabo a otro. En extremo me parece 
le viene al propio esta comparacion, porque aunque no tiene fuerza para ha- 
cer ningiin mal, importuna a los que la ven» 2t. 

b) La embriaguez de amor—Los deleites intensfsimos del sueño de las 
potencias llegan a veces a producir una especie de divina embriaguez, que 
se manifiesta al exterior en forma de verdaderas locuras de amor, que mue- 
ven al alma a dar gritos y saltos de alegrla, a entonar canticos de alabanza o 
expresar en inspirados versos el estado interior de su espiritu. «jOh, valame 
Dios—exclama Santa Teresa—, cu4I est4 un alma cuando esta asi! Toda ella 
querria fuesen lenguas para alabar al Señor. Dice mil desatinos santos, atinan- 
do siempre a contentar a quien la tiene asi. Yo s6 persona—es ella misma— 
que con no ser poeta, que le acaecla hacer de presto coplas muy sentidas 
declarando su pena bien... Todo su cuerpo y alma querria se despedazase 
para mostrar el gozo que con esta pena siente. ,iQu6 se le pondra entonces 
delante de tormentos que no le fuese sabroso pasarlos por su Señor? 22 

Como se ve, estos fendmenos son altamente santificadores del alma y es- 
tan muy lejos de pertenecer al capltulo de las gracias gratis dadas, çomo las 
visiones y revelaciones. Es, sencillamente, la contemplaciñn infusa en un 
grado muy notable de intensidad, que estd, sin embargo, lejos todavia de 
sus manifestaciones supremas. Hasta la union transformativa le queda al 
alma todavia mucho trecho que andar, pero con sus fuerzas y luces actuales 
«le parece que ya no queda nada m4s que desear». 

447. 4. Conducta practica dcl alma.—La disposicidn ge- 

neral que conviene al alma en todos los estados de oracidn contem- 
plativa es secundar docilmente la divina accion, sin adelantarse ni re- 
trasarse un punto, y hundirse cada vez mas y mas en el abismo dc su 
nada mediante una profundisima humildad. Pero para mayor abun- 
damiento, señalemos algunas normas concretas para la oraciñn de 
quietud y sus fenomenos concomitantes. 


I. En la oracidn de quietud 

1) No REALIZAR JAmXs EL MENOR ESFUERZO PARA «PONERSE» EN ORA- 
ci6n de quiETUD.— Seria trabajo inutil y «se enojaria el Señor» (Santa Tere- 
sa) queriendo producir por nuestra cuenta lo que solo misericordiosamente 
puede EI concedernos. 

2) Secundar inmediatamente la acgion de Dios apenas empiece a 
SENT iRLA.—No resistir un solo instante bajo el pretexto de terminar los re- 



zos vocales—a no ser que fueran obligatorios y no quedara oportunidad 
para rezarlos mas tarde—o seguir el m6todo de oracidn acostumbrado. Se- 
ria dejar el fin para seguir entreteniendose en los medios. «Lo que ha de 
hacer el alma en los tiempos de esta quietud no es mds de con suavidad y 
sin ruido... La voluntad, con sosiego y cordura, entienda que no se negocia 
bien con Dios a fuerza de brazos, y que estos son unos leños grandes pues- 
tos sin discrecion para ahogar esta centella... Mas hacen aqul al caso unas 
pajitas puestas con humildad (y menos seran que pajas si las ponemos nos- 
otros) y mas le ayudan a encender, que no mucha leña junta de razones 
muy doctas, a nuestro parecer, que en un credo la ahogaran» (Santa Tere- 
SA, Vida 15,6 y 7). 

3) No TURBAR LA quiETUD DE LA VOLUNTAD INQ,'.TEtAnDOSE POR EL AL- 
BOROTO de las otras potencias.— En particular la memoria, junto con la 
imaginacion, «es para alabar a Dios la guerra que da», como dice Santa Te- 
resa. Pero la misma Santa advierte a continuaci6n «que no se haga caso de 
ella mas que de un loco, sino dejarla con su tema, que s6Io Dios se la puede 
quitar» (Vida 17,7). Continñe el alma tranquilamente en su dulce paz y 
deje a la «loca de la casa» 23 divagar por donde le plazca, que no tiene fuerza 
suficiente para desembeber al alma: «porque, en fin, no puede, por mucho 
que haga, traer a sf las otras potencias, antes ellas, sin ningñn trabajo, la 
hacen venir muchas veces a sl. Algunas es Dios servido de haber Mstima de 
verla tan perdida y desasosegada, con deseo de estar con las otras, y con- 
si6ntela Su Majestad se queme en el fuego de aquella vela divina, donde 
las otras estan jfa hechas polvo, perdido su ser natural casi, estando sobre- 
natural gozando tan grandes bienes* (ibid.). 

4) HuiR CON GRANDfSIMO CUIDADO DE LAS OCASIONES DE OFENDER A 
Dios.—Es Santa Teresa quien lo advierte con mucho encarecimiento a sus 
monjas, porque el alma no tiene fuerzas todavla para afrontar los peligros, 
y, si vuelve atrds, ira de mal en peor. «Aviso tanto que no se pongan en 
ocasiones, porque pone mucho el demonio mis por un alma de 6stas que 
por muy muchas a quien el Señor no haga estas mercedes; porque le pueden 
hacer gran daño con llevar otras consigo, y hacer gran provecho, podrla 
ser, en la Iglesia de Dios. Y aunque no haga otra cosa sino ver el que Su 
Majestad las muestra amor particular, basta para que el se deshaga porque 
se pierdan; y asl son muy combatidas y aun mucho mds perdidas que otras, 
si se pierden*. Y aludiendo a la posibilidad de que el demonio pudiera pro- 
ducir en el alma ciertas dulzuras sensibles a imitaci6n de las de la quietud, 
les da la norma suprema para conocerlo; «Y de que el demonio quiera con- 
trahacer estas mercedes, conocerse ha en que no hard estos efectos, sino todo 
al reves» 24. 

«Las pequeñas infidelidades—advierte con razon el P. Cris6gono—sue- 
len costar muy caro a las almas que Dios puso en los primeros grados mfs- 
ticos. Porque son estos como un ensayo que hace el Señor con los que quie- 
re unir a sl, y de la conducta del alma dependera que Dios retire esas gra- 
cias o que siga comunicandoselas hasta llevarla al matrimonio espiritual» 25. 

5) No DEJAR JAMAS LA ORACi6n A PESAR DE TODAS LAS DIFICULTADES O 
TR 0 PIEZ 03 .—'Santa Teresa le concede a esto grandlsima importancia. Para 

23 En otro lugar compara Santa Teresa la imaginaci6n a una tarabilla de moUno, que nun- 
ca deja dc golpear mientras anda el moiino; y dice a sus monjas que «no os traiga inquietas y 
añigidas. sino que dejemos andar esta tarabilla de molino y molamos nuestra harina, no de- 
jandodjyb ra rla voluntad y cntendimiento* (Cuartas moradas 1,13). 

23 Compendio de asc^ica y mistica p.3.* c.i a.4 j 
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ella tendrfa consecuencias mucho mas desastrosas en un alma que ha comen- 
zado a sentir las primeras experiencias mlsticas abandonar o descuidar la; 
oracion, que una misma falta grave de la que se levantara en seguida arre- 
pentida y escarmentada. Es menester leer despacio, saboreandolos, sus pa- 
rrafos inimitables (cf. Vida 15,3). 


II. En el sueño de las potencias 

E1 principal aviso que da Santa Teresa es no dejarse embeber demasiado 
para no dar en una especie de modorra y atontamiento, que podrla degene- 
rar en lamentables desequilibrios mentales. «Algtmas, de la mucha peni- 
tencia y oracion y vigilias, y aun sin esto, sonse flacas de complexidn; en te- 
niendo algiin regalo, sujetales el natural; y como sienten contento alguno 
interior y caimiento en lo exterior y una flaqueza, atando hay un sueño que 
llaman espiritual, que es un poco mas de lo que queda dicho, par^celes que es 
lo uno como lo otro y dejanse embebecer. Y mientras mas se dejan, se embe- 
becen mas; porque se enflaquece mis el natural y en su seso les parece arro- 
bamiento. Y llamole yo abobamiento, que no es otra cosa mis de estar per- 
diendo tiempo alll y gastando su salud. A una persona le acaecfa estar ocho 
horas, que ni estan sin sentido ni sienten cosa de Dios. Con dormir y comer 
y no hacer tanta penitencia, se le quit6 a esta persona, porque hubo quien la 
entendiese; que a su confesor trala engañado y a otras personas y a sl misma; 
que ella no querla engañar. Bien creo que harla el demonio alguna diligen- 
cia para sacar alguna ganancia y no comenzaba a sacar poca». Y añade a 
rengldn seguido: «Hase de entender que cuando es cosa verdaderamente de 
Dios, que aunque hay caimiento interior y exterior, que no le hay en el alma 
que tiene grandes sentimientos de verse tan cerca de Dios, ni tampoco dura tan- 
to, sino muy poco espacio, bien que se torna a embebecer; y en esta oracidn, 
si no es flaqueza como he dicho, no llega a tanto que derrueque el cuerpo 26 
ni haga ningñn sentimiento exterior en 6b 27. 

Tfeganse en cuenta, ademas, todos los consejos que acabamos de dar 
hablando de la quietud en general. 


III. En la embriaguez de amor 

Los principales consejos especiales son: tener cuidado con no confundir 
esos transportes de alegrla espiritual con una efervescencia puramente na- 
tural, propia de esplritus impresionables o entusiastas—^ndteiJo los direc- 
tores—; no dejarse llevar de esos Impetus—sobre todo en pilblico—, sino 
moderarlos lo mas que se pueda; no creerse por ellos demasiado adelanta- 
dos en la vida espiritual, que muchas veces estan muy lejos de corresponder 
al grado de virtud alcanzado por el alma; humillarse profundamente y no 
entregarse jamas a la oracidn para buscar los consuelos de Dios, sino ñnica- 
mente al Dios de los consuelos. E1 director insistira siempre en la necesi- 
dad de practicar las virtudes—-que es lo que verdaderamente santifica al 
alma—y concedera poquIsima importancia a todas estas otras cosas, sobre 
todo si ve que el dirigido se la concede demasiado o empieza a descubrir en 
el algdn repunte de vanidad; que no sera facil si las comunicaciones son ver- 
daderamente de Dios, pues &tas dejan siempre al alma sumergida en un 
oceano de humildad. Esta es la gran señal para distinguir el oro del oropel. 
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S^PTIMO GRADO DE ORACION: LA ORACION DE UNION 28 

448. I. Naturaleza,-—La oracion de union es aquel grado de 
■contemplacion infusa en el que todas las potencias interiores estdn cauti- 
vas u ocupadas en Dios. En la quietud solamente quedaba cautiva 
la voluntad; en el sueño de las potencias se unia tambien el entendi- 
miento, pero quedaban en libertad la memoria e imaginacion, que 
le daban al alma mucha guerra. En la oracion de union, todas las po- 
tencias interiores, incluso la memoria y la imaginacion, quedan cau- 
tivas. Solo quedan libres—aunque imperfectamente—los sentidos 
corporales exteriores, que quedaran cautivos tambien al sobrevenir 
el siguiente grado de oracion—la union extdtica—, que en este solo 
detalle (aparte del grado de intensidad de la luz contemplativa) se 
diferencia de esta oracidn de union 29. 

La intensidad de la experiencia mistica que produce la oracidn 
de uni6n es indecible. Es incomparablemente superior a la de los 
grados anteriores, hasta el punto de que tiene sobre el mismo cuerpo 
una influencia profunda, rayana en el extasis. Los sentidos exterio- 
res, sin perderse del todo, acusan fuertemente la sublime elevacidn 
del alma, que casi los desampara y abandona. He aqui c6mo expresa 
estas cosas la gran Santa de Avila: 

«Estando asl el alma buscando a Dios, siente, con un deleite grandlsimo 
y suave, casi desfallecer toda con una manera de desmayo que le va faltando 
el huelgo y todas las fuerzas corporales, de manera que, si no es con mucha 
pena, no puede añn menear las manos; los ojos se le cierran sin quererlos 
cerrar, o si los tiene abiertos, no ve casi nada; ni si le® acierta a decir letra. 
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ni casi atina a conocerla bien; ve que hay letra, mas como el entendimiento 
no ayuda, no la sabe leer aunque quiera; oye, mas no entiende lo que oye. 
Asi que de los sentidos no se aprovecha nada, si no es para no acabarla de 
dejar a su placer, y asi antes la dañan. Hablar es por demas, que no atina a 
formar palabra, ni hay fuerza, ya que atinase, para poderla pronunciar; por- 
que toda la fuerza exterior se pierde y se aumenta en las del alma para me- 
jor poder gozar de su gloria. El deleite exterior que se siente es grande y muy 
conocido. Esta oracion no hace daño por larga que sea» 3®. 

Como se ve, el alma esta experimentando realidades inefables, 
con una intensidad tal, que, un poquito mas, superaria del todo sus 
fuerzas corporales y la haria caer en extasis. AI principio esta sublime 
absorcion de las potencias en Dios dura poco tiempo—una media 
hora a lo sumo—; pero con diversos grados de intensidad puede pro- 
longarse varias horas. Oigamos a Santa Teresa: 

«Digo que de una vez es muy poco espaçio sin tomar alguna potencia 
en sl. La voluntad es la que mantiene la tela, mas las otras dos potencias 
presto tornan a importunar, Como la voluntad estd queda, tdrnalas a sus- 
pender y estdn otro poco y tornan a vivir. En esto se pueden pasar algunas 
horas de oraciñn y se pasan; porque, comenzadas las dos potencias a embo- 
rrachar y gustar de aquel vino divino, con facilidad se tornan a perder de 
si para estar muy mds ganadas, y acompañan a la voluntad, y se gozan todas 
tres. Mas este estar perdidas del todo y sin ninguna imaginaciñn en nada, 
que, a mi entender, tambi^n se pierde del todo, digo que es breve espacio; 
aunque no tan del todo tornan en si, que no pueden estar algunas horas como 
destinadas, tornando de poco en poco a cogerlas Dios consigo» 31. 

449. 2. Caractcristicas csencialcs de csta oracion. — La 
oracibn de uni6n presenta las siguientes caTocteristicas esenciales, 
que son, a la vez, las señales para conocerla y distinguirla de otros 
fenomenos mds o menos parecidos: 

i.° Ausencia de distracciones. —Mientras permanece en este grado 
de oracidn, el alma no se distrae jamas. La raz6n es muy sencilla: las poten- 
cias culpables de las distracciones son la memoria y la imaginacidn, que 
quedan aqul plenamente cautivas y absortas en Dios. Son aquellas «maripo- 
sitas de las noches, importunas y desasosegadas», que tanta guerra dan a! 
alma en las oraciones pasadas, que «aqul se les queman las alas» en el fuego 
inmenso de la union con Dios 32. Caben—ya lo hemos dicho—ciertas alter- 
nativas y altibajos en esta oracion, descendiendo a los grados inferiores y 
volviendo a remontarse a la uni6n. En estas altemativas o descensos caben 
las distracciones—la memoria y la imaginacion recobran de momento la li- 
bertad—, pero mientras el alma esta en verdadera unidn, la distraccion es 
psicolñgicamente imposible. 

2 ° Certeza absoluta de haber estado unida el alma con Dios.—^D u- 
rante el fenomeno contemplativo, el alma nunca duda de que esta Intima- 
mente unida con Dios, a quien siente de una manera inefable. Pero, al salir 
de ia oracion, en los grados anteriores a 6ste le quedan ai alma ciertas dudas 

30 Vida iS.iOfii. 

31 Ibid., n,i2 y 13. 

33 Cf. Santa Teresa, Vida 17,6 y 18,14. 
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o temores sobre si estuvo o no verdaderamente con Dios, si fu6 antojo suyo, 
si tal vez la engafto el demonio dandoie aquellas ternuras sensibles, etc. En 
la oraciñn de union, en cambio, la certeza de haber estado con Dios es tan 
plena y absoluta que Santa Teresa Ilega a decir que, si el alma no la siente 
plenamente, no ha tenido verdadera oracion de uni6n. He aqul sus palabras: 
«Fija Dios a sl mismo en lo interior de aquel alma, de manera que, cuando 
torna en si, en ninguna manera puede dudar que estuvo en Dios y Dios en ella. 
Con tanta firmeza le queda esta verdad, que, aunque pasen años, sin tornarle 
Dios a hacer aquella merced, ni se le olvida ni puede dudar que estuvo». Y un 
poco mas abajo añade: «Y quien no quedare con esta certidumbre, no dirla 
yo que es union de toda el alma con Dios, sino de alguna potencia, y otras 
muchas maneras de mercedes que hace Dios al alma» 33. 

EI demonio no puede contrahacer o falsificar esta oracibn. Tanto es asl, 
que Santa Teresa cree que ni siquiera conoce la existencia de esta oraci6n 
tan intima y secreta. He aqul sus palabras: «Y osare afirmar que, si verdade- 
ramente es uni6n de Dios, que no puede entrar el demonio ni hacer ningñn 
daño; porque esti Su Majestad tan junto y unido con la esencia del alma, que 
no osar4 Ilegar ni aun debe de entender este secreto. Y est4 claro; pues dicen 
que no entiende nuestro pensamiento, menos entendera cosa tan secreta, que 
aun no la fla Dios de nuestro pensamiento. |Oh, gran bien, estado adonde 
este maldito no nos hace mal!» 34 

3.® Ausencia de cansancio. —Se comprende sin esfuerzo. E1 alma esti 
saboreando con deleites inefables unas gotitas de cielo que han caldo sobre 
ella. Esto no puede cansarla ni fetigarla por mucho rato que dure. Y asl dice 
Santa Teresa: «Esta oracidn no hace daño por larga que sea; al menos a ml 
nunca me le hizo, ni me acuerdo hacerme el Señor ninguna vez esta merced 
—por mala que estuviese—que sintiese mal, antes quedaba con gran mejorla. 
Mas iqu& mal puede hacer tan gran bien?» 35 

450. 3/ Efectos.—Santa Teresa recoge los principales en un 
capltulo admirable 36, Despues de comparar la profunda transfor- 
macidn del alma a la que experimenta un gusano de seda, que se 
convierte en «una mariposica blanca muy graciosa», escribe la in- 
signe Reformadora del Carmelo: 

«|Oh grandeza de Dios, y cual sale un alma de aqul de haber estado un 
poquito metida en la grandeza de Dios y tan junta con El; que, a mi parecer, 
nunca llega a media hora! Yo os digo de verdad que la misma alma no se co- 
noce a sl; porque mirad la diferencia que hay de un gusano feo a una maripo- 
sica blanca, que la misma hay ac4. Ño sabe de donde pudo merecer tanto 
bien; de donde le pudo venir, quise decir, que bien sabe que no le merece. 
Vese con un deseo de alabar al Señor, que se querria deshacer y de morir 
por E1 mil muertes. Luego le comienza a tener de padecer grandes trabajos 
sin poder hacer otra cosa. Los deseos de penitencia grandlsimos, el de sole- 
dad, el de que todos conociesen a Dios, y de aqul le viene una pena grande 
de ver que es ofendido. Y aunque en la morada que viene se tratara mas de 
estas cosas en particular, porque, aunque casi lo que hay en esta morada y 
en la que viene despues es todo uno, es muy diferente la fuerza de los efectos; 

33 Cf. Maradasguintas C.I n.gy ii. 

34 Moradas guintas 1,5. 

35 Vido i8,ii. 

36 Cf. Maradas guintas 2 . 
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porque, como he dicho, si despues que Dios llega a un alma aqui se esfuerza 
a ir adelante, vera grandes cosas* 37. 

Y sigue la Santa describiendo el estado interior de esta alma afor- 
tunada, a quien «hanle nacido alas» para volar hasta Dios. Precka- 
mente estos efectos tan sobrenaturales son la mejor marca y garan- 
tia de la legitimidad de su oracidn y de su experiencia inefable. 

4. Fenomenos concomitantes.—Vamos a recoger aqui algu- 
nos fenomenos contemplativos—distintos, por consiguiente, de las 
gracias gratis dadas, que no son santificadoras de suyo—, que no se 
producen jamas en un momento determinado de la vida espiritual, 
y no antes o despues. Como gracias transitorias que son, Dios las 
concede cuando le parece, y a veces cuando mas descuidada o dis- 
traida esta el alma. Gon todo, lo mds frecuente y ordinario es que 
no se produzcan—al menos en un grado relativo de intensidad— 
hasta que el alma ha sido elevada por Dios a este grado de oracion 
de unidn que estamos estudiando. Por eso los incluimos aqui, aun- 
que puedan producirse imperfectamente antes y se den nuevamente 
despu^s en grado perfectisimo de intensidad. 

Los principales son cuatro; los toques misticos, los impetus, las 
heridas y las llagas de amor 38, De todos ellos hablan maravillosa- 
mente San Juan de la Cruz y Santa Teresa. Nada puede suplir a la 
lectura directa de sus magistrales descripciones. Aqui nos vamos a 
limitar a un brevisimo resumen de su pensamiento. 

451. a) Los toques mlsticos^s son una especie de impresidn sobrena- 
tural casi instantanea, que le da al alma la sensacidn de haber sido tocada por 
el mismo Dios. E1 contacto divino, con ser instantaneo, deja saborear al alma 
un deleite inefable, imposible de describir. E1 alma suele lanzar un grito y 
muchas veces cae desmayada o en ^xtasis. E1 alma comprende entonces aquel 
sublime verso de San Juan de la Cruz: «jOh mano blanda! jOh toque deli- 
cado, que a vida eterna sabe y toda deuda paga!» 

Estos toques puede recibirlos el alma en grados muy distintos de inten- 
sidad. Los mis sublimes son los que San Juan de la Cruz—y los mlsticos 
alemanes antes que el—llama «toques substanciales», que no son, sin embar- 
go, verdaderos toques de substancia a substancia, sino a traves de las poten- 
cias; pero se producen de una manera tan sutil y delicada, que al alma le pa- 
rece que han sido directamente de substancia a substancia ^o. En realidad 
se ejercen en lo mas hondo del entendimiento y de la voluntad, alll donde 
estas facultades arraigan en la substancia del alma, de donde emanan. La 
substancia misma del alma nada siente sino a travfe de sus facultades; pero 
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Dios, mas Intimamente presente al alma que ella misma, puede tocar y mo- 
ver desde dentro al fondo mismo de sus facultades por un contacto espiri- 
tual que aparece como divino. Este fondo del alma —de que gustan hablar 
los misticos—es llamado tambien cima del espiritu, adonde no llega jamas el 
estr^pito de las cosas exteriores ^i. 

La conducta del alma con relacion a estas gracias divinas ha de ser la que 
recomienda San Juan de la Cruz. Dice que no ha de procurarlas—serla vano 
empeño por otra parte—, a fin de no dar entrada a los antojos de la imagi- 
nacidn o a las falsificaciones del demonio; sino «hagase resignada, humilde 
y pasiva en ellas, que, pues pasivamente las recibe de Dios, el se las comu- 
nicara, cuando il fuere servido, vi^ndola humilde y desapropiada. Y de esta 
manera no impedira en si el provecho que estas noticias hacen para la divi- 
na union, que es grande, porque todos estos son toques de unidn, la cual pasiva- 
mente se hace en el alma» fSubida 11,32,4). 

452. b) Los impctus‘•3, como su nombre lo indica, son impulsos 
fuertisimos e inesperados de amor de Dios que dejan al alma con .un hambre 
y sed de amor tan devoradoras, que le parece que no podria saciarla aunque 
pudiera abrasar la creacion entera en las llamas del divino amor. A veces, el 
simple oir el nombre de Dios o un cantarcillo espiritual, o cualquiera otra 
cosa por el estilo, levanta sñbitamente en su corazdn un Impetu tan grande 
de amor, que con frecuencia el pobre cuerpo no lo puede resistir y sobre- 
viene el ^xtasis. 

Ya se comprende que esta gracia es altamente santificadora, pues arran- 
ca del alma actos de caridad intensisimos. AdemAs, no hace daño ninguno 
a pesar de su violencia. Cuando los impetus proceden de nuestro esfuerzo 
personal quebrantan terriblemente las fuerzas corporales y es menester mo- 
derarlos, si no se quiere incurrir en lamentables extravlos; pero cuando los 
infunde Dios pasivamente, hieren al alma con grandlsima suavidad y deleite, 
aumentandole increlblemente sus fuerzas y energlas. 

He aqui, segiin Santa Teresa, cdmo debe conducirse el alma con relacidn 
a unos y otros: 

«Quien no hubiere pasado estos impetus tan grandes, es imposible po- 
derlo entender, que no es desasosiego del pecho ni unas devociones que sue- 
len dar muchas veces, que parece ahogan el espiritu, que no cabe en si. Esta 
es oraciñn mas baja, y hanse de evitar estos aceleramientos con procurar con 
suavidad recogerlos dentro en si y acallar el alma. Que es esto como unos 
niños que tienen un acelerado Ilorar, que parece van a ahogarse, y, con dar- 
los a beber, cesa aquel demasiado sentimiento. Asi aca; la raz6n ataje a en- 
coger la rienda, porque podria ser ayuda el mismo natural; vuelva la consi- 
deracion con temer no es todo perfecto, sino que puede ser mucha parte 
sensual, y acalle este niño con un regalo de amor que le haga mover a amar 
por via suave y no a puñadas, como dicen. Que recojan este amor dentro y 
no como olla que cuece demasiado, porque se pone la leña sin discrecion y se 
vierte toda, sino que moderen la causa que tomaron para ese fuego y procu- 
ren matar la llama con lagrimas suaves y no penosas, que lo son las de estos 
sentimientos, y hacen mucho daño. Yo las tuve algunas veces a los princi- 
pios, y dejabanme perdida la cabeza y cansado el esplritu, de suerte que otro 
dia y mas no estaba para tornar a la oracion. Asl que es menester gran dis- 
creci6n a los principios para que vaya todo con suavidad y se muestre el es- 
plritu a obrar interiormente; lo exterior se procure mucho evitar. 

■*! Cf. P. Garrigou-Lagrange, Perfection... c.5 a.5 p.559-61 7.“ ed. 

Santa Teresa, Relacion primera al P. Rodrigo Alvarez n.13-15. Habla continuamente 
de estos impetus a todo lo largo de sus obras. 
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Estotros Impetus son diferentisimos. No ponemos nosotros la leña, sino 
que parece que, hecho ya el fuego, de presto nos echan dentro para que nos 
quememos. No procura el alma que duela esta llaga de la ausencia del Se- 
ñor, sino hincan una saeta en lo mas vivo de las entrañas y corazon a las ve- 
ces, que no sabe el alma qu^ ha ni que quiere. Bien entiende que quiere a 
Dios, y que la saeta parece traia hierba para aborrecerse a si por amor de 
este Señor, y perderia de buena gana la vida por El. No se puede encarecer 
ni decir el modo con que llaga Dios el alma y la grandisima pena que da, 
que ]a hace no saber de si; mas en esta pena tan sabrosa, que no hay deleite 
en la vida que mas contento de. Siempre querrla el alma, como he dicho, 
estar muriendo de este mal* 

E1 alma, con relacidn a estos liltimos, no tiene sino dejarse llevar por el 
espiritu de Dios, sin ofrecerle resistencia ni quererle trazar el camino. Que 
haga de ella lo que quiera en el tiempo y en la eternidad. 

453. c) Las heridas de amor, segñn San Juan de la Cruz, son «unos 
escondidos toques de amor que, a manera de saeta de fuego, hieren y tras- 
pasan el alma y la dejan toda cauterizada con fuego de amor» Y Santa Te- 
resa escribe hablando de ellas; «Otra manera harto ordinaria de oracion es 
una manera de herida que parece al alma como si una saeta la metiesen por 
el corazbn, o por ella misma. Asl, causa un dolor grande que hace quejar, y 
tan sabroso, que nunca querrla le faltase... Otras veces parece que esta he- 
rida del amor sale de lo Intimo del alma. Los efectos son grandes, y cuando 
el Señor no lo da, no hay remedio aunque mas se procure, ni tampoco de- 
jarlo de tener cuando E1 es servido de darlo. Son como unos deseos de Dios 
tan vivos y tan delgados, que no se puede decir: y como el alma se ve atada 
para no gozar como querrla de Dios, dale un aborrecimiento grande con el 
cuerpo y par^cele como una gran pared que la estorba para que no goce su 
alma de lo que entiende entonces, a su parecer, que goza en si sin embargo 
del cuerpo. Entonces ve el gran mal que nos vino por el pecado de Addn en 
quitar esta libertad» ^5. 

A veces esta herida de amor, que ordinariamente cs de orden puramente 
espiritual e interior, se manifiesta tambife al exterior, traspasando flsica- 
mente el corazdn de carne {transverberacidn de Santa Teresa) o apareciendo 
las llagas en las manos, pies y costado. Este aspecto exterior cae de lleno en 
la esfem de las gracias gratis dadas. No santifica mas al alma que el pura- 
mente interno y suele incluso ser menos intenso y deleitable, como explica 
San Juan de la Gruz Lo exterior es mas espectacular, pero vale siempre 
infinitamente menos que lo puramente interior y espiritual. 

Los efectos de estas heridas de amor son admirables. E1 alma arde en 
deseos de que se le rompan las ataduras del cuerpo para volar libremente a 
Dios. Ve claramente que la tierra es un destierro, y no comprende a los que 
desean vivir largos años en ella. Es lo que experimentaba San Pablo cuando 
expresaba su deseo de morir para estar con Cristo (Phil. 1,23) y los dos su- 
blimes Reformadores del Carmelo cuando componian sus coplas «que mue- 
ro porque no muero». 


454. d) Las llagas de amor son un fenomeno parecido a las he- 
ridas, aunque mas hondo y duradero todavia. San Juan de la Cruz distingue 



sutilmente entre ambas; «La llaga... hace mas asiento en el alma que la he- 
rida, y por eso dura mas, porque es como herida ya vuelta en llaga, con lo 
cual se siente el alma verdaderamente andar llagada de amor» ‘•8. La herida 
—explica todavia el Santo—le nace al alma de las noticias del Amado que 
recibe de las criaturas, que son las obras mas bajas de Dios; la llaga se la cau- 
san las noticias de las obras de la encarnacion'del Verbo y misterios de la fe, 
que son mayores obras de Dios que las naturales fibid.J. 

Los efectos son parecidos a los de la herida, aunque mas transidos toda- 
via de amor. El alma se queja amorosamente a Dios de que no !a acabe de 
matar llevandola consigo al cielo. Es preciso leer el admirable comentario a 
las estrofas 9, 10 y ii del Cdntico espiritual («iPor que, pues, has llagado 
—aqueste corazdn, no le sanaste?...*; «Apaga mis enojos, pues que ninguno 
basta a deshacellos», y «Descubre tu presencia, y mateme tu vista y hermo- 
sura...»), donde el Doctor Mlstico expone los sentimientos inefables del 
alma llagada que vive muriendo de amor. 


OcTAVO GRADO UE ORACION: LA UNION LXTATICA 
O DESPOSORtO ESPIRITUAL 

S. Th., 11-11,175; Vallgohneka. Mystka Thcvlogia Oivi Thomae 9.4 d.2 a.17; Ribet, Ln 
mvstigue divine t.i c.19: t.2 c,ig-2i y t.4C.8; Fakoes, Les pfienometies mystigues p.2,* c.2 a,i-8i 
PouLAiN, Desgrdcesd'oraison p.i.*c.i8; TANtjuESEy, Teologia ascetica n.1454-62; Cris6oono, 
Compendio de ascetica y mlstica p.3.* c.2 a.3. 

E1 cuarto grado de oracion contemplativa—octavo de la clasi- 
licacion general—lo constituye la llamada union extdtica, en la que 
se vcrilica el llamado desposorio espiritual. Añade sobre el anteiior 
—en el que se unlan intimaraente con Dios las potencias del alma 
y los sentidos interno.s—la suspensidn de los sentidos corporales 
externos. La intensidad de la union mistica es tan grande, que el 
pobre cuerpo no lo puede resistir, y sobreviene el extasis. Este, en lo 
que tiene de exterior y espectacular, no es, en liltimo analisis, mas 
que una fiaqueza corporal, que desaparece—como veremos—en las 
altas cumbres de la union transformativa, cuando el alma esta ya 
acostumbrada a recibir estas fuertes comunicaciones divinas sin que 
el cuerpo caiga en el desfallecimiento extatico. 

Vamos a estudiar ampliamente este fenomeno por ser uno de los 
mas frecuentes y maravillosos de la Mistica. Pero, siendo tan vasta 
la materia, vamos a precisar la doctrina en forma de parrafitos cor- 
tos y densos. 


455. I. E1 fenomeno exterior.—Gomo fenomeno exterior, tal como 
aparece a la vista de los que lo presencian, el ^xtasis consiste en una especie 
de adormeciraiento suave y progresivo A9 hasta llegar a la enajenacion total de 
los sentidos. Aunque no ve, ni oye, ni siente nada, se ve claramente que el 
extatico no estd muerto ni dormido; su rostro, por lo general, aparece radian- 
te y como transportado a un miindo superior. Si el dxtasis es perfecto y 
rompleto, es inñtil llatnarlc (aunque sea a gritos), sacudirle briiscamentr, 
pincharle o quemarle; el extatico' no volverd en sl, a no ser que la vueita a la 


»» Cdntico canc.7; cf. Llama c.a. 

»’ Eita es la forma mis ooniente y ordinari.i; pero cabc 1 
leiita, que se denoiniiia, liias bicii, raplo (cf. II-II,175,1). 
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normalidad le sea impuesta por una persona constituida en autoridad reli- 
giosa, en cuyo caso puede bastar una simple orden mental, como veremos en 
su lugar. 

456. 2. Sus causas posibles.—Todos los autores estan de acuerdo en 

que el fenomeno exterior, tal como lo acabamos de describir, puede tener 
una triple causa: sobrenatural, preternatural (o diabolica) y puramente na- 
tural. Santo Tomas lo dice expresamente: «Esta clase de abstraccion puede 
acontecer por una triple causa: por una causa corporal, como sucede a los 
que padecen enajenacion por alguna enfermedad; por la accion de los demo- 
nios, como aparece claro en los energumenos; y por la virtud divina..., en 
cuanto que alguno es elevado por el espiritu divino a las cosas sobrenatu- 
rales con abstraccidn de los sentidos» 50. 

SegOin esto, el extasis puedc clasificarae, por razon de sus causas eficien- 
tes, en la siguiente forma: 


I. Extasis 


faj Profetic'. 
Mistico. 


H. Sus falsificaciones. 


faj Extasis natural. 

Preternatural o diabolico. 


Vamos a esLudiarlos cada uno en particular, insistiendo sobre todo en 
el primero. 


I. E1 extasis sobrenatural 

457. 1. Nocidn^t.—Etimologicamente, extasis significa una especic de 

salida y permanencia fuera de si mismo 52. La palabra sugiere muy bien la 
realidad que con ella quiere expresarse. Durante el ^xtasis, en efecto, el alma 
sale o prescinde por completo de los sentidos corporales para fijarse inmdvil 
en el objeto sobrenatural que atrae y absorbe sus potencias. 

San AouSTiN lo define: «Enajenacidn de la mente de los sentidos cor- 
porales para que el espiritu del hombre, arrebatado por el esplritu divino, 
pueda captar e intuir lo que Dios le comunica» 53. 

San Buenaventora —o quienquiera que sea el autor de la obra que ci- 
tainos, a el atribulda—dice: «Extasis es un abandono del hombre exterior 
para elevarse deleitosamente sobre sl mismo a la fuente superintelectual del 
divino amor»54. 

Para Santo Tomas, el extasis es «una salida fuera de si mismo»: «Se dice 
que uno padece extasis cuando se pone ftiera de sf; lo cual puede acontecer 
tanto por parte de la potencia aprehensiva como de la apetitiva» 55. 





Gerson lo define; «Un rapto de la mente con cesacion de todas las ope- 
raciones en las potencias inferiores» 5«. 

En fin, Alvarez de Paz señala a la vez la esencia y la causa del extasis 
cuando escribe: «Es, pues, el extasis una elevacion de ]a mente a Dios con 
abstraccion de los sentidos exteriores procedente de la grandeza de esa mis- 
ma elevacion. Como quiera que el alma sea de virtud y capacidad limitada, 
cuanto mas eficaz y vehementemente atienda a una funcidn, tanto menos 
puede atender a las demds» 57. 

E1 ixtasis sobrenatural supone, pues, dos elementos: la elevacidn del 
alma a Dios y el retiro o aislamiento del mundo sensible. Es una especie 
de sublime absorcion del alma en Dios que lleva consigo la suspensiñn del 
ejercicio de los sentidos exteriores. 

2. Sus clases.—E1 extasis sobrenatural tiene dos formas muy 
distintas: el mistico y el profetico. Vamos a decir dos palabras sobre 
este ultimo, para estudiar despu^s ampliamente el extasis mistico 
propiamente dicho. 


a) Extasis profetico 

458. La iluminacidn profetica—de la que hablamos en otra 
parte (cf. 0.559)—se realiza con frecuencia con enajenacidn de los 
sentidos externos e internos del paciente, con el fin de que no per- 
turben los propios fantasmas la accion sobrenatural de Dios. A este 
fenomeno se le llama «^xtasis prof^tico». Pertenece de lleno a las gra- 
cias gratis dadas, y, por lo mismo, no supone—al menos necesaria- 
mente —^la gracia santificante en el alma; en absoluto podria rccibirlo 
un pecador. Este «extasis» tiene una misidn puramente iluminadora 
del entendimiento, pero no afecta a la voluntad, ni tiene, de suyo, 
poder alguno santificador. No entra en el desarrollo normal de la 
gracia ni forma parte dc los grados contemplativos. 

Mas importancia tiene para nuestro objeto el extasis mfstico 
—llamado por algunos autores «extasis de uni6n»—, que vamos a 
estudiar ampliamente. 


b) Extasis mistico 

459. I. Definicidn.—Puede definirse diciendo que es un 
fenomeno de contemplacion sobrenatural caracterizado por una union 
intima del alma con Dios, con enajenacion de los sentidos. Expliquemos 
n poco la definicion. 

«Un fenomeno de contemplacion sobrenatural». —Estas palabras ex- 
presan el g^nero de la definiciñn. Es un fendmeno sobrenatural, santificante 
de suyo, que entra como epifenñmeno normal en el desarrollo de los grados 

56 Theol, myst specuL cons.36 col.391. 

57 Degradibus contemplationis I.s p.3 c.8 t.6. 
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de contemplacion mfstica. De ningiin modo pertenece a las gradas gratis 
ikuids, coDio ctjuivocadaiiiciilc crccn inuclios autorc.s. Volvc.renu.'S st.jbre csto 
mas abajo. 

«Caracteriz.ado por la union intima del alma con Dios, con ena- 
jenaci6n de los sentidos». —Aqui se recoge la diferencia especifica, que in- 
cluye dos elementos esenciales: uno primario y per se—4a union Intinia del 
alma con Dios, o elevatio mentis, como declan los antiguos— y otro secunda- 
rio o ex consequenti: la enajenacion de los sentidos. 

Cualquiera de los tres elementos de la definicion que se suprima, des- 
aparece el extasis mlstico. Sin la union Intima del aima con Dios, la suspen- 
sion de los sentidos se identificarla con el sueño; sin la suspension de los 
sentidos, habrla oracion mistica, pero no extatica; sin la contemplacion in- 
fusa propiamente dicha, podrla darse extasis profetico, extasis natural y 
extasis diabolico, pero no extasis mlstico^s. 

460. 2. Causas del extasis mistico.—Vamos a señalar las 

cuatro causas siguiendo el metodo y la terminologia eseolastica. 

aj Causa EFiciENTE.—La causa eficiente del extasis es el Esplritu San- 
to mediante sus dones; o sea, el mismo Dios como autor del orden sobrena- 
tural. Se atribuye por apropiacidn al Esplritu Santo, en cuanto que es una 
operacibn de amor que santifica al alma. Sabido es que al Espiritu Santo se 
le suele llamar Espiritu de Amor y Esplritu Santificador. Y el divino Espl- 
ritu utiliza para ello los dones de entendimiento y sabidurla actuandolos 
en un grado muy notable de intensidad; el primero iluminando la fe, y el 
segundo excitando la caridad hasta producir en el alma un amor vehemen- 
tisimo de Dios que la hace enajenar de los sentidos. 

b) C.AUSA FORMAL.—La causa formal del ilxtasis es la contemplacion 
infusa en grado muy intenso, aunque no mdximo. Es, sencillamente, el efecto 
producido por los dones de entendimiento y de sabidurla al actuar intensa- 
mente en ei alma. Sabido es que la accibn de la causa eficiente consiste en 
la aplicacibn de la forma a la materia, sacandola o educiendola de su poten- 
ciaiidad (obedienciai o elevahle si se trata de un efecto sobrenatural) 5». 

Decimos «la contemplacidn en grado muy intenso» porque cuando es 
muy debil, no causa suspension de las potencias del alma ni de los sentidos 
corporales. Es, pues, necesaria cierta intensidad de luz contemplativa para 
que se produzca el fenomeno. Pero no hace faita que sea la mdxima inten- 
sidad, porque, como diremos en seguida, los liltimos grados de contempla- 
cion no producen extasis 60. Por otra parte, no se da mmca una intensidad 
nidxima, en el sentido de que ya no pueda ser mayor. 

c) Causa MATERIAL.--La imperfeccion o flaqueza natural del sujeto que 
recibe la contemplacion infusa concurre al extasis como causa quasi materia- 
lis. Por eso, cuando el sujeto esta acostumbrado a !a luz divina y fortalecido 
para soportarla—lo que ocurre en los grados superiores de la Mlstica—des- 
aparecen los extasis. La forma extatica, por decirlo asl, no tiene donde aga- 
rrar; le falta la materia. Claro que a veces la comunicacion divina es tan in- 
tensa, que el alma no la puede soportar, y sobreviene el extasis aun cuando 
el alma haya llegado ya a la union transformati\'a. 

5 8 Cf. P. Crisogono, Compmdh de Asce'tkay Mistim p.,A.'‘ c.a a.3 p.aoj (i.* ed.). 

Cf. Gredt, Elementu PhiliX'tophiae t.2 n.756. 

“i) Cf. P. Grisogono, ibid. 


Esta tiaqueza natural dei aujclo no oe rehere exclusiva ni principalmente 
a lo corporal, sino, ante todo, a lo psicologico. £1 alma no esta acostumbrada 
a tanta luz y amor como alli se la comunica, y se inclina como doblegada por 
el peso de tanta gloria. Esta flaqueza psicologica se comunica tambife al 
cuerpo, y sobrcviene la enajenacion de los sentidos. E1 extasis del alma—que 
cs siempre lo primario y formalisimo en este fenomeno—se ha comunicado, 
por natural redundancia, al cuerpo y ha producido el fenomeno cxterior. 

d) Gausa final. —No es otra que la santificacion del alma. E1 extasis 
—como ya hemos dicho—^no es una gracia gratis dada, sino un epifenomeno 
mlstico altamente santificador para el que lo recibe. Se le puede señalar un 
triple aspecto tmalistico: proxiino, remoto y dltimo. E1 fin prdximo es inundar 
al alma de luz y de amor; es ei efecto inmediato de la actuacibn de ios dones 
del Espiritu Santo. E1 remoto es la santificacion del alma, a la que contribuye 
poderosamente cl ^xtasis®'. E1 liltimo es, en definitiva, la gloria de Dios, a 
la que todo se ordena finalmente en cl orden natural y en el sobrenatural. 

461. 3. Grados del extasis.—Santo Tomas distingue tres grados en 
el extasis; en el primero se suspenden los sentidos externos, pero no los in- 
ternos; en el segundo quedan tambien suspendidos los sentidos internos y 
ei alma entiende por especies inteligibles indepenclientes de los fantasmas; 
el tercero lo constituye la cohtemplacion de la Esencia divina, arrobamiento 
concedido, en sentir clel Angelico, a Mois^s y a San Pablo 

462. 4. Formas.- -Las principales son dos: una suave y deleitosa y 
otra violenta y dolorosa. En la primera, el alma «parece no anima en el cuer- 
po, y asi se siente muy sentido faltar de 61 el calor natural. Vase enfriando, 
auncjue con grandisima suavidad y deleite» 63. Esta forma de extasis no es 
dañina para la salud por inucha que sea su duracidn. A veces cura hasta las 
enfermedades y deja mayor agilidad en el cuerpo: «Muchas veces queda 
sano, que estaba bien enfermo y lleno de grandes dolores, y con mas habi- 
lidad» 64. 

En la segunda forma—la dolorosa—es el padecer corporal «tan excesi- 
vo, que el sujeto le puede mal llevar; y asi, aigunas veces se me quitan todos 
los pulsos casi..., las caniilas muy abiertas y las manos tan yertas, que yo 
no las puedo algunas veces juntar, y asi me queda dolor hasta otro dia en 
los pulsos y en el cuerpo, que parece me han descoyuntado* 65. San Juan de 
la Cruz dice que este genero de extasis «causa debiiidades, y detrimentos, y 
tlaquezas de estbmago»; que «parece se le secan los huesos, y se marchita el 
natural, y estraga su calor y fuerza»; que «es a veces tan grande el tormento, 
que no le hay que asi descoyunte los huesos y ponga en estrecho el natu- 
ral»; en fin, «que se queda helado y encogidas las carnes como muerto*66. 

A la primera forma—suave y deleitosa—se le llama extasis simplemen- 
te; y a la segunda, que implica cierta violencia, arrobamiento. Santa Teresa 
—y despues de ella todos los autores—hablan todavia del «vuelo del espiri- 
tu», en el que «parece es arrebatado el espi'ritu con una veiocidad que pone 
harto temor» y «verdaderamente parece que el alma se aparta del cuerpo, 

»1 Cf. Santa Teresa, Moradas sextas c.4 y 6, donde exponc los efectos maravillosos de 

saiitificaci6n que produce el extasis, 

»4 Cf. H-U.I7S.3 ad i. 

»3 Santa Tekesa, Vida 20.3. 
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porque se ve perder los sentidos y no entiende para qu6» A este fendme- 
no se le llama tambien rapto. 


463. 5. Actitud del extatico.—Es muy varia, pero siempre digna y 

decorosa. Por lo general contimian en la actitud en que les sorprendio el 
fendmeno: de rodillas, de pie, sentados, etc. Asl sollan producirse en Santa 
Teresa. San Jos^ de Cupertino lanzaba un grito, cala de rodillas y extendla 
los brazos en cruz. Santa Catalina de Ricci ocultaba el rostro entre las ma- 
nos. Santo Tomis de Villanueva se quedaba de pie, inmbvil, con los ojos 
clavados en el cielo. A Santa Catalina de Sena se le contralan las manos y 
los pies violentamente, siendo imposible arrancarle los objetos que tenla en- 
tre las manosS^. 


464. 6. Duracion del extasis.—En general es breve. Santa Teresa 
cree que ordinariamente no pasa de la media hora; y si es muy fuerte y sus- 
pende todos los sentidos, su duracion es todavia menor. Sin embargo, san- 
tos hubo que permanecieron arrebatados en el aire—extasis con levitacibn— 
durante varias horas (asl, v.gr., Santo Tomas de Villanueva) y ^xtasis sin 
levitacibn que duraron varios dlas. Y asi, la Bienaventurada Angela de Fo- 
ligno estuvo tres dlas en 6xtasis; la Bienaventurada Columba de Rieti, cinco 
Marina de Escobar, seis; San Ignacio de Loyola, ocho en la cueva de Man- 
resa; Santa Coleta, quince; y, en fin, Santa Magdalena de Pazzis estuvo cua- 
renta dlas sin volver en sl. 

465. 7. Frccuencia.—En algunos santos ha sido grandlsima. Para 
Santa Magdalena de Pazzis, San Miguel de los Santos y San Jos6 de Cuper- 
tino, la vida no fu6 sino una serie continua de ^xtasis «*. Pero, en general, 
se produce raras veces y s61o en almas muy adelantadas en la vida espiri- 
tual. 


466, 8. iMcrece el alma durante el 6xtasis7—Indudablemente que 
sl. Santa Teresa da una raz6n de conveniencia: la de que el alma no pierda 
indtilmente aquel tiempo 70. Pero hay otra raz6n mds profunda: el alma es 
libre durante el 6xtasis, porque la infusion divina no implica necesidad en 
la voluntad. Solamente la visi6n beatlfica atrae irresistiblemente al alma, 
pero ninguna otra comunicaci6n divina llega a tanto como esto. E1 alma 
extatica se adhiere con todas sus fuerzas a la acci6n divina, que la tiene absor- 
ta y transportada. Es cierto que le serla muy diflcil volver a la normalidad 
—al menos de una manera brusca e instantanea—^mientras se encuentre 
sometida a la divina acci6n; pero esta muy lejos de querer volver a ella. 
Quiere liberrimamente secundar la acci6n de Dios, y si alguna pena tiene, 
es pensar que ha de volver a la normalidad 71; pero en absoluto podrla vol- 
ver a ella—a costa de un gran esfuerzo—, y esto basta para salvar la libertad 
y el merito. 

Tengase en cuenta, ademas, que el alma ha caldo en extasis precisamen- 
te por la intensidad del amor de Dios en que se abrasa, y ya sabemos que el 
merito esencial de nuestras obras se mide por el grado de amor de Dios que 
ponemos al realizarlas. 

Cf. Farges, Les phenomenes mystianes p.2.* c.2 a.2; cf. P. GRis6r.oNo. o.c., p.207. 

6'» Cf. POPLAIN, Des grdces d’oraison c.lS n.io. 

Santa Teresa, Conceptos de amor de Dios c.6 n.6 


467. 9. Efectos del 6xtasis 72.—Vamos a examinarlos en su doble 
aspecto: en el cuerpo y en el alma. 

1. ® En el cuerpo. —Los principales son tres: aj la insensibilidad or- 
ganica; bj la expresi6n de la fisonomla, y cj la agilidad o levitacion. 

aj Ya hemos hablado de la primera. Cuando el 6xtasis es total y per- 
fecto, la insensibilidad es absoluta. Las incisiones mas dolorosas, las sacu- 
didas mas bruscas, las mismas quemaduras, etc., son inhtiles para despertar 
a estos dormidos a lo divino. Con frecuencia, los ojos conservan toda su 
actividad, pero es para fijarla sobre la vision divina con una vivacidad que 
parece agrandarlos considerablemente. No perciben absolutamente nada de 
las cosas materiales, como puede comprobarse pasando bruscamente por de- 
lante de sus ojos abiertos una luz o un objeto cualquiera sin que se 
produzca el mas leve movimiento en sus parpados o pupilas. 

Sin embargo, santos hubo que durante sus extasis hablaban del objeto 
de su visi6n contemplativa e incluso echaban a andar—«marcha extatica»—. 
Son famosos los casos de Santa Catalina de Sena y Santa Magdalena de Paz- 
zis. Sin embargo, estos hechos son excepcionales; lo ordinario es la insen- 
sibilidad e inmovilidad total. 

Durante el 6xtasis, el calor vital va disminuyendo lentamente, sobre todo 
en las extremidades—manos y pies—. Las funciones vitales parecen inte- 
rrumpirse: nada de respiracion, nada de circulaci6n apreciable de la sangre, 
ni siquiera el m4s ligero movimiento de labios. Poco a poco, las funciones 
vitales van como retornando y haciendo volver insensiblemente al paciente 
a Ja plena normalidad 73. Ya hemos oldo decir a Santa Teresa que el 6xtasis 
suave no s61o no perjudica la salud del cuerpo, sino que la robustece y con- 
forta. Otra cosa es el extasis violento—rapto o arrobamiento—, que deja 
al cuerpo quebrantado a veces para muchos dlas. 

bj En cuanto a la expresidn de la fisonomla, suele presentar un aspecto 
caracterlstico, que revela el transporte Intimo del alma. Por una irradiacibn 
de la energla pslquica sobre la materia, las embriagueces y claridades de 
dentro repercuten y se reflejan fuera; la visi6n sobrenatural arroba y beatifi- 
ca al mismo tiempo, aunque diversamente, al alma y al cuerpo. Bajo sus 
rayos y atractivos divinos, la fisonomla del extdtico se ilumina de una belle- 
za celestial, que traduce la admiraci6n mas profunda y el mas ardiente amor. 
Es una verdadera transfiguraci6n. 

cj En fin, todavla el 6xtasis produce con frecuencia sobre el cuerpo 
del paciente un efecto mas maravilloso a6n: el cuerpo sigue d6cil el impulso 
del alma hacia arriba, y se levanta sobre el suelo, contra todas las leyes de 
la gravedad. Es la levitacidn, uno de los fenomenos extraordinarios mas sor- 
prendentes de la Mlstica, que estudiaremos al hablar de las gracias gratis 
dadas (cf. n.650-53). 

2. ® En el alma. —E1 efecto propio y caracterlstico del extasis sobrena- 
tural es el de comunicar al alma una energla sobrenatural que llega hasta el 
herolsmo en la practica de todas las virtudes cristianas. Es un hecho cons- 
tante que el 6xtasis verdadero procede del amor y, a su vez, enciende en el 
alma un amor mas ardiente e insaciable todavla; y el amor llegado a este pun- 
to sublime esta pronto a sufrirlo y soportarlo todo por el Objeto amado; y 
esto es el herolsmo. Es el «6xtasis de las obras», que acompaña siempre y es 
la señal mas clara y caracterlstica del verdadero «extasis del amor» 74. Santa 


'3 De hecbo, las func 
aad, ni siguieia en el 
'* Cf, San Fbancjsco 


ionea de la vlda vegetativa s61o desaparccen aparentcmcnte, 
caso estupendo de Mois6s y San Pablo (cf, Il-il, 175,5 ad 3) 
DB Sales, Tratadp del antor de Dips J.y ç, 6 , 
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Teresa tiene paginas bellisimas exponiendo los efectos admirables que pro- 
ducfan en su alma los ^xtasis divinos 

Por eso es un gran error incluir el ^xtasis mlstico entre las gracias gratis 
dadas, como hacen muchos autores. De ninguna manera pertenece a ellas, 
sino que entra de lleno en el desarrollo normal de la contemplacidn infusa, 
de la que constituye precisamcnte uno de sus grados. Cuando la contem- 
placion Ilega a un grado de intensidad superior a la energia pslquica y fuer- 
zas corporales del paciente, el fenbmeno extatico se produce como una con- 
secuencia natural e inevitable. En lo que tiene de interior, el fetasis es alta- 
mente santificador, y, por lo mismo, nada tiene que ver con las gracias gra- 
tis dadas, que no santifican—de suyo~al que las recibe. 

Claro que, por lo que tiene de exterior y espectacular, todos los maes- 
tros de la vida espiritual estan conformes en decir que seria manifiesto atre- 
vimiento pedlrselo a Dios. Esto supondria en el alma cierta arrogancia y 
presuncidn, como si ya estuviera preparada para ello. La humildad y des- 
precio de sl mismo es siempre la mejor disposici6n y el camino mas expedi- 
to para alcanzar los dones de Dios. 

468. 10. E 1 desposorio espiritual. — En mcdio de uno de estos exta- 
sis inefables tiene lugar el llamado desposorio espiritual, que no es otra cosa 
que la promesa de Dios de llevar al alma hasta la unidn transformativa o matri- 
monio espiritual. Santa Teresa cree que es indispensable el arrobamiento 
para no morir ante el resplandor de la divina Majestad 76. AI recibir el alma 
la promesa divina de llegar algdn dfa hasta la cumbre de la uni6n con Dios, 
experimenta una alegrfa tan inefabie, que ia pone en trance de morir. «En 
este dichoso dfa—escribe hermosamente San Juan de la Cruz—, no solamen- 
te se le acaban al alma sus ansias vehementcs y querellas de amor que antes 
tenia, mas, quedando adornada de los bienes quc digo, comi6nzale un estado 
de paz y cleleite y de suavidad de amor»77. Si permanece fiel, eralma tiene 
asegurada la llegada a la cumbre de la montaña del amor; pues, como dice 
la insigne Doctora Mistica, la sexta morada —donde se realiza el desposo- 
rio— y la sdptima —la del matrimonio espiritual—«se pudieran juntar bien, 
porque de la una a la otra no hay puerta cerrada» 78. 

469. II. La llamada al extdtico 79.—Con frecuencia se ha hecho 
sobre los extdticos una experiencia que se ha designado con el nombre de 
la «llamada al extatico». Consiste en darle la orden formal de volver en si y 
retornar al estado normal. Esta orden debe darla—para que resulte eficaz— 
el superior, confesor o cualquiera otra persona que haya recibido de la Igle- 
sia autoridad espiritual sobre esas personas. Esta «llamada» puede hacerse 
de dos modos: externa o vocalmente e interna o mentalmente. 

He aqu£ los resultados obtenidos y su explicacion: 
a) La llamada exterior o vocal resulta siempre eficaz si el extasis es 
verdaderamente divino. No se conoce entre los santos una sola excepcion. 

h) Si el superior da la orden exterior, pero conservando la voluntad in- 
terior de no ser obedecido, el extatico no vuelve en s£. Lo mismo ocurre 
si, en lugar de una orden ahsoluta, se la da condicionada, o si se contenta 
con suplicarle, sin manddrselo expresamcnte. 

c) La orden puramente mental es obedecida muchas veces; pero lo mas 
frecuente es que no sea obedecida. 

75 Cf. Santa Teresa, Vida c.20; Moradas ssxtas c.4-6, 

ts Cf Moradas sextas c.4 n.2. Lease todo este maravilloso capftulo. 

tt Cdntico espiritual anotacldn para la cancidn 14, n.2. 

Moradas sextas C.4 n.4. 


iComo se explican estos hechos? La raz6n mas satisfactoria parece ser 
la siguiente: en realidad, quien obedece es Dios—suspendiendo su acci6n 
divina productora del extasis—, no el extatico, pues este no ve ni oye nada 
y muchas veces ni siquiera sabe que ha sido llamado, como han declarado 
muchos de ellos al volver en st. Dios se retira simplemente, sin que el pa- 
riente sepa el motivo. Consintiendo en ejecutar la orden dada, Dios quiere 
glorificar la autoridad espiritual del superior, que viene del mismo Dios. 
l’ero esto rcquiere que el superior manifieste pdblicamente su voluntad de 
ser obedecido. Por eso, la llamada puramente mental resulta muchas veces 
ineficaz; la autoridad del superior no sufre con ello el menor menoscabo 
ante los demas. Si a esto añadimos que la orden mental no es propiamente 
orden —puesto que le falta una nota esencial para que se convierta formal- 
mente en ley o mandato, a saber: la promulgaci6n externa, condici6n esen- 
cial o al menos sine qua non para la existencia obligatoria de la ley, segiin el 
Ang6lico Doctor 80—, se comprende facilmente por qu6 la orden puramen- 
te mental no es obedecida regularmente. 

De estos principios se desprende una importante consecuencia prdctica: 
la prudencia extraordinaria con que hay que proceder en estas llamadas. 
E1 exHtico esta en esos momentos bajo la influencia inmediata del Esplritu 
Santo. Llamarle a la ligera, sin ton ni son o para satisfacer una simple curio- 
sidad, seria cometer una manifiesta irreverencia. Muy otra fu6 la conducta 
del gran te61ogo Fr. Domingo Bañez ante un 6xtasis en que cay6 Santa Te- 
resa mientras el insigne dominico les predicaba una pldtica a las Carmelitas 
de Avila. Una de las manjas que presencid el hecho lo declard en el pro- 
ceso de canonizacidn en la siguiente forma: «Otra vez, estando el P. Fr. Do- 
mingo Bañez... haciendo una pldtica a las religiosas de este convento al lo- 
cutorio, ia santa Madre se qued6 arrobada, y el dicho Padre se quit6 la 
capilla y dej6 la platica y puso gran silencio hasta que volvi6 en s£» 81. 

T6ngase presente, ademds, que la vuelta del extdtico a la normalidad 
no es señal infalible de que su 6xtasis era verdadero o sobrenatural. La vuel- 
ta a la normalidad podrfa ser un efecto de telepatia puramente natural; y 
en absoluto podrla tambi6n tratarse de un 6xtasis diabdlico: el demonio 
podrla simular lo exterior de un extasis para simular tambi6n la obediencia. 
Si a esto añadimos que la «llamada», tratandose de un verdadero 6xtasis m£s- 
tico, hace casi siempre sufrir mucho al extdtico—a causa del choque psico- 
16gico producido por el transito brusco de un estado a otro tan diferente—, 
debemos sacar la conclusi6n de que no debe practicarse esta experiencia 
sino rara vez y por verdadera necesidad. Y en los casos en que sea conve- 
niente hacerlo, no debe imponersele la vuelta instantdnea a la normalidad, 
sino dandole un cierto margen de tiempo (v.gr., mientras se rezan vocal- 
mente algunas oraciones) para que el transito de un estado al otro no sea 
tan brusco y violento. 


II. Las falsiñcaciones del extasis mistico 

Acabamos de estudiar la naturaleza del extasis mistico en sus 
lineas fundamentales. Pero antes de pasar a otro asunto, digamos 
una palabra sobre sus falsificaciones, o sea sobre los llamados extasis 
natural y extasis diabolico. 

»« 1-11,90,4. 

«1 Cf P. Felipe Martin, O. P., Santa Teresa y la Orden de Ptedicadores (AvUa 1909) p.gi. 
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476. A) E1 extasis iiatural.—Es indudable quc pucdcn dar- 
se eii el orden puramente natural—sobre todo en el campo dç lcr 
patoldgico—una serie de fenomenos que presentan ciertas aparieri- 
cias exteriores semejantes a las del &tasis mistico. Pero son, por 
otra parte, tantas y tan claras las caracteristicas y señales que los 
diferencian, que seria menester una ignorancia estupenda de los fe- 
nomenos sobrenaturales para no encontrar en seguida la clave de 
su diagnostico diferencial con esas falsificaciones naturales. Exami- 
nemos brevemente los principales fenomenos naturales que mas se 
parecen al extasis 82. 

i.o El desvanecimiento natural o sincope. —Es facil dis- 
cernirlo del extasis mlstico. Su duracion es muy corta; se puede re- 
tornar al enfermo con ciertos recursos terapeuticos; posicion hori- 
zontal, aire libre, percusion de las manos, aspersiones frias en la 
cara, excitaciones de la mucosa pituitaria con fuertes olores—vina- 
gre, amoniaco, eter, etc.—, procedimientos todos que serlan del todo 
inutiles para hacer salir de su estado a los verdaderos extiticos. E1 
desvanecimiento natural produce, ademas, la perdida del conoci- 
miento y la suspensidn de las facultades psiquicas, en diametral an- 
tagonismo con el ^xtasis mistico, que se produce precisamente por 
una superintensidn de aquellas facultades. E1 extasis mistico, pues, 
es completamente distinto del desvanecimiento puramente natural 
aun prescindiendo de los frutos de santificacibn, que son excelen- 
tisimos en el primero y totalmente nulos en el segundo. 

2.° El sonambuhsmo espontAneo. —E1 automatismo cerebral 
que caracteriza este estado patologico tiene caracteres opuestos a los 
del extasis mistico. E1 sondmbulo va, viene, anda, sube, ejecuta tra- 
bajos manuales; el extitico, por lo general, permanece inmbvil, ab- 
sorto en profunda contemplacion 83. E1 sonambulo tiene la expre- 
sion inerte y la mirada empañada cuando sus ojos estdn abiertos; 
el extatico estd radiante y transfigurado. En el primero, la actividad 
cerebral se desarrolla con detrimento del espiritu; en el segundo, por 
el contrario, la actividad sensible se paraliza, con provecho del es- 
piritu, que se sume en goces celestiales. No cabe confusion alguna 
entre los dos estados. 


3.“ La hipnosis. —La hipnosis presenta tambien algunas ana- 
logias exteriores con el extasis; pero sus diferencias son tan profun- 
das, que es muy fdcil establecer el diagnostico diferencial. He aqui 
las principales; 

aj E1 hipnotizado despierta en el momento en que se lo orde- 
ne el hipnotizante; al extatico es imposible despertarle a no ser por 
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orden terminante de la autoridad eclesiastica, como hemos expli- 
cado mas arriba. 

b) En la hipnosis, la voluntad queda casi totalmente suspendi- 
da, la conciencia se entorpece y la memoria de la actividad desarro- 
llada se pierde enteramente al despertar; los recuerdos del extatico 
quedan, por el contrario, muy presentes y su sueño no altera en lo 
mas minimo ni la voluntad ni la conciencia. 

cj En la catalepsia provocada por la hipnosis, una causa mor- 
bida y material detiene el funcionamiento del organismo, pone en 
rigidez los miisculos y hace imposible todo fenPmeno psicologico; 
en el extasis es el fenomeno psicoldgico, espiritual, el quc adquiere 
una fuerza extraordinaria; cl extatico no sc parece a un muerto mas 
que en la inmovilidad: pero todo su ser, su rostro especialmente, 
respira la vida que palpita intensisima en su interior. Uno y otro 
fenomeno son como la noche y el dia. 

4.® La histeria. —Es la neurosis que mis ha preocupado a la 
ciencia y al vulgo en los liltimos tiempos. A ella quieren los raciona- 
listas reducir el ^xtasis mistico, cuando en realidad presenta casi 
siempre caracteristicas opuestas. 

La histeria cs una enfermedad general que trastorna profunda- 
mcnte las funciones orginicas y cuyo diagnpstico es facil. Las crisis 
son violentas. Lejos de simular el ^xtasis, recuerdan mds bien, por 
ciertos caracteres, la crisis de la posesiPn diabdlica. Fuera de ellas, 
el histerico tiene estigmas especiales: es propenso a la ilusion y la 
fantasla, muy movible y antojadizo, impresionable hasta el extremo, 
malhumorado, vanidoso, embustero. Su piel acusa en ciertos puntos 
una insensibilidad caracterlstica. 

E1 extasis mlstico no tiene ninguna de estas caracteristicas, sino 
precisamente todas las contrarias.Se produce siempre en sujetos nor- 
males, «archinormales—dice muy bien el P. Menendez-Reigada 84—, 
pues son sujetos de una virtud acrisolada». Nada de las convulsio- 
nes horribles de la histeria, sino, al contrario, un adormecimiento 
tranquiIo, lleno de suavidad y de paz. Nada de la modorra y embota- 
miento cerebral, de los gestos bruscos, de los gritos inarticulados, et- 
cetera, etcetera, caracteristicos de la histeria. En el extatico, todo es 
tranquilo, digno, decoroso, edificante, sobrenatural. No es posible, 
a menos de estar ciego, confundir la luz con las tinieblas. 

Tales son las principales afecciones mbrbidas con las que se ha 
querido comparar el extasis. Como acabamos de ver, hay un verda- 
dero abismo entre unos fenomenos y otros, y solo la ignorancia o la 
mala fe podran involucrar las cosas para establecer una relacion, no 
ya de causalidad, pero ni siquiera de semejanza, entre cosas tan dis- 
tintas y hasta diametralmente opuestas. 

471. B) E1 extasis diabolico.—Mds fdcil todavia que el na- 
tural es el diagnostico del llamado extasis diabolico. Es una forma 
especial de obsesion, que confina con la posesion y se juzga por ella. 

*< Cr. Loj Amfs M Esplritu Santa y la ptrfeccIAn cristiana n.K p.jya. 
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Notemos en primer lugar que el demonio no puede provocar un 
verdadero extasis. Como veremos en .su lugar correspondiente 
—-cf. n.S79—, el entendimiento y la voluntad son absolutamente 
invulnerables a los manejos diabolicos. Lo unico que puede hacer 
es suprimir la sensibilidad exterior para concentrar toda la atencion 
del alma sobre los cuadros sugestivos provocados por el en la ima- 
ginacidn. Veamos como expone esta doctrina el famoso Ldpez Ez- 

«E1 demonio no puede producir un verdadero extasis porque no puede 
penetrar en el fondo del esplritu... Pero en el alma, que todavfa noha sido 
liberada de los sentidos, puede causar el demonio un deliquio material y em- 
botar de tal manera las potencias, que le parezca al alma que se le ha infun- 
dido aquella luz inmediatamente en las potencias espirituales y’que ha pa- 
decido un ^xtasis»85. 

Santa Teresa afirma que hay un abismo entre los fenomenos 
divinos y las falsificaciones y contrahechos del demonio. Teniendo 
en cuenta, sobre todo, los efectos producidos en el alma, el diagnds- 
tico diferencial es relativamente fdcil y no puede dar lugar a dudas. 
En el ^xtasis mistico todo es santo, sobrenatural, divino. Las carac- 
teristicas del diabdlico, por el contrario, son: vivir en pecado, gozar 
del ^xtasis a capricho, hacer muecas y contorsiones, proferir paJa- 
bras incoherentes, no conservar recuerdo alguno despues del extasis, 
buscar sitios concurridos para Ilamar la atencidn, quedar con gran 
turbacidn al volver en si y, por liltimo, recibir en el extasis comuni- 
caciones que incitan al mal o mueven a un bien aparente y con malos 
fines 


Noveno grado de oracion; la union transformativa o matri- 

MONIO ESPIRITUAL 

EI ultimo grado de oracidn clasificado por los mfsticos es el de 
la umon con Dios transformativa, conocido tambien con el nombre 
de matrimonio espiritual. Constituye la septima morada del Castillo 
interior, de Santa Teresa, y se le designa tambien con los nombres 
de union consumada y deificacion del alma. Es el ultimo grado de per- 
feccion clasificable que se puede alcanzar en esta vida y constituyc 
un preludio y preparacion inmediata de la vida bienaventurada de 
la gloria. 

472. I. Naturaleza.—San Juan de la Cruz lo define; Una transfarma- 
cidn total en el Amado, en que se entregan ambas partes por total posesidn de 
la una a la otra, con cierta consumacidn de unidn de amor, en que estd el alma 
hecha divina y Dios por participacidn, cuanto se puede en esta vida 87. 

Analizando esta definicidn, se descubren los tres elementos esenciales 
del matrimonio espiritual: la transformacidn total en el Amado, la mutua 
entrega y la unidn permanente de amor. Examin^moslos por separado. 

Cf. L6pez Ezouerra, Lucetna mystica tr.5 c,20 n.ziz. 

>» Cf Benedicto XIV, Dc senMrum Dei beat. I.3 c.49 n.5 y 6. 

«’Ctofcozzn.i. 


1.“ rRANSroRMACioN EN EL Amado.—A la mancra que el fuego de una 
fragua, cuando se apodera totalmente del hierro que a ella se arrojo, lo trans- 
forma enteramente en s£—sin que el hierro pierda, no obstante, su propia 
natiiraleza de hierro—, asl el alma metida cn lo mas hondo de la hoguera 
del divino amor se transforma en cl mismo Dios, sin pcrdcr, no obstante, 
su condicion de criatura. San Juan de la Cruz lo expresa en un parrafo su- 
blime: «E1 alma—dice—queda esclarecida y transformada en Dio.s, y le co- 
munica Dios su ser sobrenatural de tal manera, que parece el niismo Dios 
y tiene lo que tiene el mismo Dios. Y se hace tal unidn cuando Dios hace al 
alma esta sobrenatural merced, que todas las cosas de Dios y el alma son 
unas en transformacidn participante. Y el alma mas parece Dios que alma, y 
aun es Dios por participacion; aunque es verdad que su ser, naturalmentc 
tan distinto, le tiene del de Dios como antes, aunque csta transformada; 
como tambien la vidriera le tiene distinto del rayo, estando de el clarifi- 

En otro lugar habia comparado San Juan de la Cruz el proceso de la 
santificacion de un alma al fuego que se va apoderando de un madero hasta 
transformarlo todo en sl: «Porque el fuego material, en aplicandole al ma- 
dero, lo primero que hace es comenzarle a secar, echdndole la humedad 
fuera y haciendole llorar el agua que cn sl tiene. Luego le va poniendo ne- 
gro, obscuro y feo y aun de mal olor; y yendole secando poco a poco, le va 
sacando a la luz y cchando fuera todos los accidentes feos y obscuros que 
tiene contrarios al fuego. Y, finalmente, comenzandole a inflamar por de 
fuera y calentarle, viene a transformarle en sl y ponerle hermoso como el 
mismo fuego. En el cual tdrmino, ya de parte dei madero ninguna pasidn 
hay ni accidn propia, salvo la gravedad y cantidad, mas espesa que la del 
fuego, porque las propicdades del fuego y acciones tiene en sl; porque estd 
seco, y seca; estd calicnte, y calienta; cstd claro, y esclarecc; estd ligero mucho 
mds que antes, obrando el fuego en dl estas propiedades y efectos» 89, 

A1 llegar a estas sublimes alturas, el alma adquiere propiedades 
divinas y, en cierto modo, se puede decir con San Juan de la Cruz 
que se ha hecho Dios por participacion. Es la plena transformacion 
en el Amado, tantas veces soñada y deseada por el alma en los gra- 
dos anteriores, y que solamente al llegar a estas alturas ha logrado 
conseguir. 

Pcro ien que consiste propiamente esta transformacion ? No pu- 
diendo consistir en una transformacion ontologica —delirio panteista 
condenado por la Iglesia 90 y por el simple buen sentido—, tiene 
que referirsc a una transformacion de nuestras facultades superiores 
en cuanto al modo de obrar. 

«E1 alma—dice el P. Poulain 91—tiene conciencia de que en sus actos 
sobrenatiirales de inteligencia, de amor, de voluntad, participa de la vida 
divina, de los actos andlogos que estdn en Dios. Esto es lo esencial del matri- 
monio espiritual». Y un poco mas abajo añade, explicando su pensamiento: 
«E1 bautismo y la gracia santificante nos dan ya esta participacion de la na- 
turaleza divina, pero en estado inconsciente. Otra cosa sucede en el matri- 
monio e.spiritual. Se tiene conciencia de la comunicacion de la vida divina. 

»* Subula II,5.V. 

»* Noche ofcsnira II,io,i. 

»« Cf. Denz. 5ios y 1225. 

«I P. PooLAiN. O.C., c.ig n.ii. Contimia en el n.i.i. 
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Dios ya no es solamente—como en los grados precedentes—«1 objeto de 
nuestras operaciones sobrenaturales de inteligencia y voluntad, sino que se 
muestra como coprincipio de nuestras operaciones, la ayuda de que nos 
servimos para producirlas. Nuestros actos nos parecen, en cierto modo, di- 
vinos; nuestras facultades son ramas en las que sentimos circular la savia 
divina. Se cree sentir en si mismo a Dios viviendo por los dos. Se vive en 
Ei, de EI, por El. Ninguna criatura puede manifestarse a nosotros de esta 

«En el cielo—continiia—, este mecanismo de la gracia aparecera en toda 
su claridad; alll veremos al descubierto este «matrimonio» de las dos ojiera- 
ciones, divina y humana, y el predominio de la primera, es decir, nuestra 
«divinizacion». EI cuarto y ultimo grado de oracidn es el preludio, el gusto 
anticipado, mds o menos intenso, de este conociraiento experimental. Aqul 
abajo la transformacion ha comenzado, pero no se la conoce mas que por 

2.° La mutua entrega es una consecuencia inevitable de esta profunda 
transformacion del alma en Dios. Asl como entre dos esposos hay perfecta 
comunicacion de bienes, lo mismo ocurre entre Dios y el alma dichosa ad- 
mitida a este espiritual matrimonio. 

Esta entrega mutua, indisoluble 92, constituye la esencia misma del ma- 
trimonio espiritual, de la misma manera que la mutua entrega y aceptacidn 
de los cdnyuges constituye la esencia misma del sacramento del matrimonio. 

Nadie se debe escandalizar de que los mlsticos hayan establecido esta 
comparacidn entre la unidn con Dios y el matrimonio. Antes que ellos la 
habla empleado el Esplritu Santo en el sublime epitalamio del Cantar de 
los Cantares. Cristo la usa tambiin en el Evangelio para expresar los dones 
de la gracia y de la gloria 93. San Pablo recuerda a los fieles de Corinto que 
«los ha desposado con Cristo» (a Cor. 11,2); y en su eplstola a los de Efeso 
establece un sublime paralelismo entre el matrimonio y la unidn de Cristo 
con la Iglesia, de la que dice que es «un gran misterio» (Eph. 5,23-32). En 
pos de las Sagradas Escrituras, toda la tradicidn cristiana ha venido emplean- 
do ese slmil para significar la fntima unidn con Dios del alma Ilegada a la 
cLimbre de la santidad. 

Y en verdad que el caso no es para menos. Hugo de San Victor llega a 
decir que el matrimonio espiritual no es una simple comparacibn con menos 
realidad y verdad que el matrimonio humano, sino que es &te, mds bien, 
el que no es sino una sombra y figura de aquel. Si el matrimonio es grande, 
es, sobre todo, por Cristo y la Iglesia. Todo lo que se encuentra de intimidad, 
de fecundidad, de alegria y de grandeza en ias uniones terrestres no es mas 
que frialdad, impotencia, tristeza y abatimiento comparado con la union 
espiritual del alma transformada en Dios 94. 

En realidad, el alma en simple posesion del estado de gracia ya es, de 
alguna manera, esposa verdadera de Dios. Pero solamente en las grandes 
alturas de la union transformativa adquiere ia conciencia experimental per- 
manente de que efectivamente lo es. 

Esta entrega mutua tiene lugar, a veces, en forma de ceremonia especial 
que la simboliza y significa. En el caso de Santa Catalina de Sena y Santa 
Teresa de Jesiis hubo aparicidn de la humanidad sacratisima de Cristo, en- 
trega de anillos, etc. 95 Nada de esto es esencial ai estado de transformacion; 
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16 linico esencial es que se cstablezca en adelante una uiiiun pcrmancnte e 
in^soluble entre Dios y el alma. 

3.“ La union permanente de amor. —Es la tercera nota esencial del 
matrimonio mistico, que la distingue y separa de los grados anteriores. Lo 
dice expresamente Santa Teresa: «Porque entended que hay grandlsima dife- 
rencia de todas las pasadas a las de esta morada, y tan grande del desposorio 
espiritual al matrimonio espiritual, como la hay entre dos desposados, a los 
que ya no se pueden apartan 96. Y un poco antes habla explicado de que 
manera el alma transformada siente a las divinas personas inhabitando per- 
manentemente en ella; «Y cada dfa se espanta mas esta alma, porque nunca 
mds le parece se fueron de con ella, sino que notoriamente ve, de la manera 
que queda dicha, que estan en lo interior de su alma; en lo muy muy interior, 
en una cosa muy honda, que no sabe decir como es, porque no tiene letras, 
siente en si esta divina compañla» 97. 

En esta conciencia experimental de la union permanente con Dios caben, 
sin embargo, algiinos eclipses; lo advierte la misma Santa Teresa 98. Pero 
son tan breves y transitorios, que puede decirse que el alma goza permanen- 
temente de esta divina compañfa. Aun durante el sueño continilan en uni6n 
permanente de amor 99, cumpliendose al pie de la letra la bella expresidn 
del Cantar de los Cantares: «Yo duermo, pero mi corazdn vela. Es la voz del 
amado que me llama» (Cant. 5,2). Es entonces cuando se realiza en toda su 
plenitud la estrofa 28 del Cdntico espiritual, de San Juan de la Cruz: 

Mi alma se ha empleado 
y todo mi caudal en su servicio. 

Ya no guardo ganado, 
ni ya tengo otro oficio, 
que ya s6lo en amar es mi ejercicio. 

473. 2. iHay confirmacidn en gracia?—Ahora bien: esta uni6n 
permanente de amor, iimplica que el alma transformada estd confirmada 

San Juan de la Cruz lo afirma, aunque con cierta timidez. Despu6s de 
describir el matrimonio espiritual con la definici6n que hemos dado m4s 
arriba, añade el Mfstico Doctor: «Y asl pienso que este estado nunca acaece 
sin que est6 el alma confirmada en gracia, porque se confirma la fe de ambas 
partes, confirmandose aquf la de Dios en el alma. De donde 6ste es el mas 
alto estado a que en esta vida se puede llegar» loo. 

Santa Teresa, sin embargo, opina lo contrario. Varias veces advierte ex- 
presamente que mientras el alma permanezca en este mundo tiene que 
andar con cautela y recelo de ofender a Dios. He aquf uno de los lugares 
mas expresivos: «Tampoco os pase por pensamiento que, por tener estas 
almas tan grandes deseos y determinaciones de no hacer una imperfeccion 
por cosa de la tierra, dejan de hacer muchas, y aun pecados. De adverten- 
cia no, que las debe el Señor a estas tales dar muy particular ayuda para 
esto. Digo pecados veniales, que de los mortales que ellas entiendan estan 
libres, aunque no seguras; que tendran algunos que no entienden, que no 


(a ^ecisamos m 


'4 Cf. De sacramentis I.2 p.2.* c.3: ML 17 
'3 Cf. para Santa Catalina: Beato Raimb 
! p.i.‘ C.12. Y para Santa Tercsa: MoracP 


s® Moradas s^tirrtas 2,2. 

«7 Moradas s^tirruis 1,7. 

«« Moradas s^timas 3,11; 4,1 y 2. 

Lo dice expresamente Santa Tcresa: «nunca salia de oracidn; aun durmiendo, mc pa- 
rccla estar en ella» (Vida 29.7). E1 caso se repite con frecucncia, como consta expresamente 
de Santa Gertrudis, Santa Catalina de Sena, Santa Margarita de Alacoque, San Alonso Ro- 

•»» Cdntico 22,3. 
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les sera pequeño tormento lO'. Tambien se les dan las almas que ven que sfe 
pierden; y aunque cn alguna manera tiene gran csperanza que no seran de 
cllas..., iKi purdcn dcjar dc lcmer, como tengo ditho. Y la que se vierc dc 
vosotras con mayor seguridad cn si, esta tema mas... Su Majestad nos am- 
pare siempre; suplicarselo para que no le pfendamos es la mayor seguridad 
quc podemos tener» 102. 

Sin embargo, creemos que, rectamente entendida, se puede seguir y es 
mas probable la opinion de San Juan de la Cruz. La Santa habla prudenti- 
simamente, escribiendo como escribia a sus monjas y teniendo en cuenta 
que ningiin daño se le sigue al alma de pensar que puede pecar y perderse, 
sino grandes bienes para andar con humildad y cautela. Pero esta norma, de 
exquisita prudencia prActica, no invalida la afirmacion teorica de San Juan 
de la Cruz si se la entiende rcctamente. Y para cllo nos parece que debe 
entenderse del siguiente modo: 

1. “ No se trata de verdadera impecabilidad intrinseca, cosa imposible en 
esta vida—se requiere para ello la visidn bcatifica—y que esta, adernAs, con- 
denada por la Iglesia 

2. “ Se trata de una asistencia especial de Dios, que, sin volver al alma 
impecable, impedira de hecho que peque mortalmente. 

3. “ Esta asistencia especial se refiere linicamente al pecado mortal, no 
a los i»cados veniales, ni mucho menos a las imperfecciones, que requiriria 
un privilegio especiallsimo, que s61o consta haberlo recibido la Santisima 
Virgen Marla i»'*. 

A la luz de estos principios hay que entender las expresiones tan fre- 
cuentes en los misticos relativas a la uni6n indisoluble del matrimonio espi- 
ritual del alma con Dios; aquello de que «ya no se pueden apartar», de Santa 
Teresa; la «confirmaci6n en gracia», de San Juan de la Cruz, etc., etc. De 
esta manera se arrnonizan muy bien las enseñanzas de la Iglesia y las afirma- 
ciones de los misticos experimentales. 

474. 3. iCabe en esta vida la contemplacion de la divina esencia? 
EI supremo grado de contemplaci6n que puede alcanzar una criatura humana 
o angfelica es la visidn beatifica, o sea la contempIaci6n intuitiva y facial de 
la esencia misma de Dios. Ello constituye el summum analogatum de la es- 
cala contemplativa y la esencia misma de la eterna bienaventuranza. E1 cielo 
no es esencialmente otra cosa. 

Ahora bien: icabe en esta vida esa sublime contemplaci6n? iEs posible 
ac6 en el destierro un acto transitorio de visi6n beatifica? 

Santo Tomas niega terminantemente que pueda darse en esta vida de 
una manera habitual Lo unico que admite, a base de un milagro estu- 
pendo, fuera en absoluto de la providencia ordinaria de Dios— supematura- 
liter, et praeter communem ordinem —, es una comunicacion transitoria del 
lumen gloriae, concedida a Moises y San Pablo, que les permiti6 contemplar 
la esencia divina estando totalmente abstraldos de los sentidos 10*. 

EI vjnico que aun en esta vida gozo habitual y permanentemente de la 
vision de la divina esencia fue Nuestro Señor Jesucristo, que en su condi- 
ci6n de Hijo de Dios, mientras permanecio en este mundo, era, a la vez, 

101 Quicre decir !a Santa que estas liltimas almas tienen miedo de tener algiin pecado mor- 
tal ocuito o desconocido, lo que les causa un gran tormento.—-N. del A. 

Moradas siptimas 4,31 cf. 2,9: Vida 39.20: «Dijome cl Seftor... que no habia seguri- 
dad mientras vivlamos en esta carne»; Camim 10,1; 39,4; 40,7; 41,9; Moradas terceras i (tf- 
tulo); i,l: 1,2; Moradas guintas 4,7: Conceptos 2,13, etc. 

'Oi Cf Denz. 471, contra begardos y beguinas. 

">« Cf Denz. 833; vid. etiam;804 810 12765. 

'«5 Cf 1,12,11. 

Cf 1,12,11 ad 2: 11-11,175,3-6. 
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yiador y comprensor La mayor parte de los te61ogos admiten tambien 
para la Santlsima Virgen transitoriamente, en los momentos culminantes de 
su vida, algunos instantes dc verdadera visi6n beatifica 1®®. 

Fuera de estos casos, no con.sta con certeza de ningñn otro, y .serla muy 
arriesgado lanzarse a hacer cabalas y conjeturas. Santa Teresa habla de una 
visi6n intelectual de la Santisima Trinidad «por cierta manera de represen- 
taci6n de la verdad» 1®®, o sea por especies creadas, infinitamente distantcs 
de la verdadera visi6n beatifica. Y el mismo San Juan de la Cruz, que tiene 
expresiones mucho mas atrevidas, habla siempre de que «no se acaban de 
quitar todos los velos» H® en las mas sublimes contemplaciones a que son 
admitidas las almas transformadas. 

La conclusi6n que hay que sacar es, pues, que la vision beatifica no entra 
a formar parte de los grados contemplativos propios de esta vida. Lo que si 
es cierto es que la contemplaci6n infusa esta de suyo orientada y ordenada 
a la visi6n beatifica, en la que encuentra su supremo analogado; de la misma 
manera que la gracia santificante esti orientada y ordenada a la vida eterna, 
en la que encuentra su plena expansion y desarrollo. E1 ultimo grado con- 
templativo que sc pueda lograr en esta vida—-a base dc la fe— seri, pues, el 
preludio normal de la visi6n beatifica. 

475. 4. Efectos.—Nadie como Santa Teresa ha descrito los 

maravillosos efectos que produce en el alma la uni6n transformativa 
o matrimonio espiritual. E1 capitulo 3 de las Sdptimas moradas es 
uno de los mas admirables que brotaron de la pluma de la Mistica 
Doctora. He aqui una breve exposicion, sistematlzada, del genial 
capitulo IH; 


:.® Muerte total del propio EGoisMO.—San Francisco de Sales so- 
lla decir sonriendo que el egolsmo muere «un cuarto de hora despufes de 
morir»; tan metido lo tenemos todos en nuestras entrañas. Sin embargo, las 
almas llegadas a la uni6n transformativa han realizado ya en esta vida ese 
supremo ideal. Es la plena realizaci6n de aquellas palabras de San Pablo: 
«Ya estiis muertos, y vuestra vida esta escondida con Cristo en Dios» (Col. 3, 
3). Escuchemos a Santa Teresa: 

«Ahora, pues, decimos que esta mariposica ya murid, con grandlsima ale- 
grla de haber hallado reposo y que vive en ella Cristo. Veamos qu6 vida 
hace o qu6 diferencia hay de cuando ella vivla; porque en los efectos veremos 
si es verdadero lo que queda dicho. A lo que puedo entender, son los que 
dirfe» (n.i). 

«E1 primero, un olvido de sl, que verdaderamente parece ya no es, como 
queda dicho; toda esta de tal manera, que no se conoce ni se acuerda que para 
ella ha de haber cielo, ni vida, ni honra, porque toda esta empleada en procu- 
rar la de Dios; que parece que las palabras que le dijo Su Majestad hicieron 
efecto de obra, que fu6 mirase por sus cosas, qLie E! mirarla por las suyas» 
(n.2). 

2.” La gloria de Dios, unica preocupacion. —De esta muerte total 
al propio yo tiene que seguirse inevitablemente un hambre y sed devorado- 
ras de la honra y gloria de Dios, que constituye su'ñnica preocupaci6n: 


107 Cf 111,9,2: 10,1-4. 

'O» Cf. Garrigou-Lagkange, La Madre del Salvador p.i.* c.3 a.6; Alastruey, Trata- 
do de la Vñgen Santisima p.2.* c.5 a.3 § 2 (ed. BAC). 

Morodos j^rtimas 1,6. ^ ^ ^ ^ d l 

‘'' Damos entre par6ntesis ei ndmero correspondiente a ese capitulo. 
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*Y asf, de todo lo que puede suceder, no tiene cuidado, sino un cstraño 
olvido, que, como digo, parece ya no es, ni querria ser en nada, nada; si no 
es para cuando entiende que puede haber por su parte algo en que acrecien- 
te un punto de gloria y honra de Dios, que por esto pondrfa rrmy de buena 
gana su vidac (n.a). 

Es la plena realizacion del idcal cristiano. Como vimos en la primera 
parte de nuestra obra, la glorificacion de Dios constituye el fin dltimo absolu- 
to y la dnica raz6n de ser de la creacidn entera. Hemos nacido, ante todo 
y sobre todo, para glorificar a Dios. Nuestra misma salvacion y felicidad 
eterna constituyen un fin secundario, enteramente subordinado y dependien- 
te de la gloria de Dios. Por consiguiente, hasta que se logre plenamente esta 
subordinacion de lo secundario a lo principal, no puede decirse que se haya 
logrado plenamente el ideal cristiano, ni siquiera el ideal de una pura cria- 
tura 112. 

Solo en las alturas de la union transformativa se realiza este ideal, en la 
medida posible en esta vida. «Solo mora en este monte la honra y gloria de 
Dios», escribid San Juan de la Cruz. Es el ad maiorem Dei gloriam de San 
Ignacio de Loyola, que constituye la obsesibn bnica de todas las ahnas 
transformadas. 

Esta caridad ardiente y esta perfectisima pureza de intencibn dan un 
valor inmenso al m4s pequeño acto realizado por estas almas endiosadas. 
San Juan de la Cruz Ilega a decir—y se comprende a la luz de la teologfa 
que no hay exageracidn en sus palalsras—que el alma merece m4s en uno 
solo de ellos que en todos los que habla realizado en toda su vida junta antes 
de Ilegar a este grado. He aqul sus palabras; 

«Y 6sta es la operacidn del Esplritu Santo en el alma transformada en 
amor, que los actos que hace interiores es Ilamear, que son inflamaciones de 
amor, en que, unida la voluntad del alma, ama subidlsimamente, hecha un 
amor con aquella llama. Y asl, estos actos de amor del alma son precioslsi- 
mos, y merece mds en uno y vale mds que cuanto habia hecho toda su vida sin 
esta transformacidn, por mds que ello fuese» 113. 

3.® Un GRAN DESEO DE PADECER, PERO SOSEGADO Y TRANOUILO, ente- 

RAMENTE SUBORDINADO A LA VOLUNTAD ADORABLE DE DlOS.-La_ CrUZ ha 

constituldo siempre una verdadera obsesidn en las almas aut^nticamente 
enamoradas del divino Redentor. E1 herolsmo de Jesñs crucificado les sub- 
yuga y arden en deseos de crucificarse con El. Ahora bien: cuando el fuego 
del divino amor no se ha apoderado todavla de lo mas hondo y entrañable 
del esplritu, la llama chisporrotea y lanza hacia fuera centellas encendidas 
(penitencias extremosas, locuras de amor, etc., etc.); pero cuando el amor 
divino se ha apoderado totalmente del alma, hasta lo mas Intimo y profundo 
de ella, la llama ya no chisporrotea; el alma se ha convertido en brasa mucho 
mas ardiente que antes, pero sosegada y tranquila, sin aquel alboroto ante- 
rior. Ahora se comprenden las palabras de Santa Teresa; 

«Lo segundo, un deseo de padecer grande, mas no de manera que la in- 
quiete como solia; porque es en tanto extremo el deseo que queda en estas 
almas de que se haga la voluntad de Dios en ellas, que todo lo que Su Ma- 
jestad hace tienen por bueno; si quiere que padezca, enhorabuena; si no, no 
se mata, como solla» (n.4). 

Es la percepci6n clara e instintiva del verdadero valor y jerarqula de 
las cosas. E1 sufrimiento sobrellevado por amor a Dios es altamente san- 

'11 En la economfa actual de la Providencia, el ideal de pura criatuia coincide con el ideal 
cristiano, ya (^e no^e da el estado de naturaleza pura, por haber sido elevado todo el genero 
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tificador sin duda ninguna, pero mucho menos que el cumplimiento per- 
fecto de la voluntad adorable de Dios. Por encima de esto liltimo no hay 
nada, ni siquiera la misma gloria de Dios. Si, por un imposible, pudiera 
ckrse el absurdo de poder emprender una gran obra a gloria de Dios contra- 
riando su divina voluntad, habriamos de renunciar en el acto a glorificarle 
en aquella forma para no apartamos un punto de su divina voluntad. Por 
eso, los ^ntos huljieran renunciado en el acto a las mas sublimes hazañas 
emprendidas por la divina gloria si se hubiera manifestado claramente en 
contra la voluntad adorable de Dios (v.gr., en virtud de la obediencia de- 
bida al legltimo superior) 11“*. 

4 -® Gozo EN LA PERSECUciON.—-Tolerar la persecucion en silencio por 
amor de Dios es ya una obra muy grande de virtud. Pero gozarse en ella, 
considerarse feliz en ella, bendecir a Dios y amar con predileccion a los 
que nos {«rsiguen y calumnian (Mt. 5,43-48) es ya el colmo del herolsmo y 
de la santidad. A estas sublimes alturas se han remontado las almas transfor- 
madas. Santa Teresa se frotaba las manos de contento cuando se enteraba 
de que la calumniaban. Se lleg6 a entender por todos que habla un procedi- 
miento infalible para conquistar su simpatla y predilecci6n: insultarla o hu- 
millarla de alguna manera. He aqul c6mo describe lo que ella tan heroica- 
mente practicaba: 

«Tienen tambi6n estas almas un gran gozo interior cuando son persegut- 
das, con mucha mas paz de lo que queda dicho, y sin ninguna enemistad con 
los que las hacen mal o desean hacer, antes les cobran amor particular; de ma- 
nera que, si los ven en algñn trabajo, lo sienten tiernamente, y cualquiera 
tomaria por librarlos de 61 y encomkndanlos a Dios muy de gana; y de las 
mercedes que les hace Su Majestad holgarlan perder porque se las hiciese 
a ellos, porque no ofendiesen a Nuestro Señor» (n.5). 

Estas liltimas palabras nos dan la clave para entender este sublime he- 
rolsmo. En definitiva, es el amor de Dios lo que aqul prevalece, como en 
todo lo demas que estas almas hacen. Esas persecuciones y calumnias no 
les afectan personalmente en nada, antes se gozan y recrean en ellas. Lo 
linico que sienten es que sus enemigos ofenden con ellas a Dios; y para 
evitar esta ofensa divina, con gusto les cederlan algunas de las mercedes que 
Dios les hace, aun a trueque de quedarse sin ellas. Es el amor de Dios y de! 
prdjimo llevado hasta el liltimo extremo de acabamiento y perfecciñn. 

5.® Celo ardiente por la salvacion de las almas.— Santa Teresa des- 
cribe en este parrafo un fen6meno sorprendente. Antes de llegar a estas 
alturas, apenas tenlan estas almas un deseo mas vehemente que el de morir 
para volar al cielo: «que muero porque no muero». Ahora, en cambio, mil 
veces por encima del deseo de morir, prevalece el deseo de servir a Dios y 
salvarle almas al precig que sea. Quisieran vivir largos años—«hasta el fin 
del mundo», dice la Santa en otra parte (Vida 37,2)—^para servir a Dios y 
emplearse enteramente en el servicio espirltual del prbjimo 115. Escuchemos 
sus palabras: 

"< Cf. Santa Teresa, Vida 36.5. Este principio es fecundisimo en aplicaciones prdcti- 
cas, sobre todo, para las personas consagradas a Dios. Nada de cuanto se emprenda contra la 
ob^ienda debida al legltimo superior puede glorificar a Dios, por estar claramente en con- 
tra de su divina voluntad por muy grande y sublime que, por otra parte, pueda parecer la 
obra intentada. Nada glorifica a Dios como la perfecta obediencia y sumision a los que nos 
gobiernan en su nombre. 

" 5 La inmensa mayorla de !a gente tiuisiera vivir tambidn «hasta el fin del mundoi. Pero 
es porque estdn muy por debajo del deseo de morir que alcanzaron los santos en alguna epoca 
de su vida. Cuando Uegan a la unidn transformativa, los santos lo rebasan por arriba. E1 mo- 
tivo es diametralmente contrario. En los primeros es egolsmo y apego a esta vida; en los sc- 
gondos e.« olvido total de sl misnio.s y desprendimiento absoluto de sus propio.s intereses. 
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«Lo que mas me espanta de todo es que ya hab& visto los trabajos y 
aBicciones qiie han tenido por morirse, por gozar de Nuestro Señor. Ahora 
es tan grande el deseo que tienen de servirle, y que por ellas sea alabado, 
y de aprovechar algñn alma si pudieren, que no sdlo no desean morirse, mas 
iiivir muy muchos años padeciendo grandisimos trabajos, por si pudiesen que 
fuese el Señor alabado por ellos aunque fuese en cosa muy poca. Y si supie- 
sen cierto que, en saliendo el alma de! cuerpo, ha de gozar de Dios, no les 
hace al caso ni pensar en la gloria que tienen los santos; no desean por en- 
tonces verse en ella. Su gloria tienen puesta en si pudiesen ayudar en algo 
al Crucificado, en especial cuando ven que es tan ofendido y los pocos que 
hay que de veras miren por su honra, desasidos de todo lo demas» (n.6). 

Tales son los sublimes sentimientos de todos los santos. San Ignacio de 
Loyola Ilego a decir que preferirla quedarse en este mundo sirviendo a Dios 
y ayudando a las almas con peligro de condenarse, antes que irse inmediata- 
mente al cielo con menoscabo de esas almas U*. Y antes que el, ya San Pablo 
habta expresado el deseo de ser, si fuera preciso, anatema de Cristo por la 
salud de sus hermanos (Rom. 9,3). Es, una vez mas, el olvido total de sf 
mismo y el amor de Dios Ilevado hasta !a locura. 

6 . “ Desprendimiento de todo lo cbeado, ansias de soledad, .ausen- 
ciA DE sequedades espirituales. —Se comprende perfectamente que un alma 
que goce casi habitualmente de los inefables deleitcs que se siguen a la unidn 
con Dios transformativa estime como basura todas las cosas de este mundo, 
como dice repetidas veces Santa Teresa y habla dicho ya San Pablo (Phil. 3,8), 
y guste de estar a solas con Dios cn dulce y entrañable conversacion. 

«Un desasimiento'grande de todo y deseo de estar siempre o solas u ocu- 
padas en cosa que sca provecho de algñn alma. No sequcdades ni trabajos 
interiores, sino con una memoria y ternura con Nuestro Señor, que nunca 
querria estar sino dandole alabanzas; y cuando se descuida, el mismo Señor 
la despierta de la manera que queda dicho, que se ve clarfsimamente que pro- 
cede aquel impulso, o no s6 c6mo le Ilame, de lo interior del alma, como se 
dijo de los fmpetus... Me parece eran bien empleados cuantos trabajos se 
pasan por gozar de estos toques de su amor, tan suaves y penetrativos» 
(n.8 y 9). 

7 . ° Paz y quiETUD iMPEUTURBABLES.—EI alma Ilegada a estas alturas 
goza permanentemente de una paz y sosiego imperturbables. No hay tem- 
pestad de la tierra ni vendaval de! infierno tan furiosos que puedan conmo- 
ver en lo mas mfnimo el centro o fondo mds profundo de estas almas, con- 
vertido en un ocdano de paz. Santa Teresa advierte expresamente que en 
este asilo imperturbable «no osara entrar el demonio ni le dejara el Señor» 
(n.io); y que todas las mercedes que el Señor la hace van «con tanta quietud 
y tan sin ruido..., que en este templo de Dios, en esta morada suya, solo E! 
y el alma se gozan con grandfsimo silencio» (n.ii). Es la realizaciñn per- 
fecta de aquel solas con El solo que Santa Teresa querfa para todas sus hi- 
jas 11'^, y que constituyñ la obsesion de una de las mas preclaras quc han 
albergado los claustros de la reforma carmelitana: sor Isabel de la Trinidad. 

8 . “ Ausencia de ^xtasis y arrobamientoS.— Tan profunda es esta paz 
y quietud interior, que nunca es perturbada ni siquiera por fenomenos mis- 
ticos violentos. E1 alma no padece ya, a no ser rarfsima vez, 6xtasis y arro- 
bamientos, a pesar de que la.s comunicaciones divinas son mas fntiinas y 

11« Cf. RiBAnENEiXA, Vlda M Biemventurado P. lenacio de . Loyola l.s c.2. 

l>7 Cf. Vida 36,29. 
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penetrantes que antes. La raz6n de esto hay que buscarla no solo en la ma- 
yor fortaleza del alma, que se ha ido acostumbrando a esas comunicaciones, 
y asf puede ya soportarlos sin caer en el desfaliecimiento del 6xtasis, sino 
ademis y principalmentc porque la accion de Dios recae nids directamente 
sohre el esplritu, con total pretericion de todo lo organico y corporal ns, 

«En llegando aquf el alma, todos los arrobamientos se le quitan..., si no 
es alguna vez, y 6sta no con aquellos arrebatamientos y vuelo de espiritu; 
y son muy raras veces... Ni le hacen al caso grandes ocasiones de devoci6n 
que vea, como antes; que, si ven una imagen devota u oyen un serm6n, que 
casi no era ofrle o musica; como la pobre mariposilla andaba tan ansiosa, 
todo la espantaba y hacfa volar. Ahora, o es que hall6 su reposo, o que el 
alma ha visto tanto en esta morada, que no se espanta de nack, o que no se 
halla con aquella soledad que soHa, pues goza de tal compañia... Quiza es 
que la ha fortalecido el Señor y ensanchado y habilitado...» (n.iz). 

476. 5. La muertc dc los santos.—Se comprende que la 

muerte de los santos llegados a estas alturas haya de ser dulcisima y 
verdaderamente inefable. Mas que un castigo inhcrente a la natura- 
leza humana cai'da por el pecado, ven en clla un premio y una libera- 
cion. «Temor ninguno tiene de la muerte, mas que tendria de un 
suave arrobamiento», dice Santa Teresa San Juan de la Cruz 
tiene una pagina bellisima describiendo la muerte de estas almas 
privilegiadas; 

«De donde es de saber que el morir natural de las almas que llegan a 
este estado, aunque la condici6n de su muerte, cuanto al natural, es seme- 
jante a las demas, pero en la causa y en el modo de ia muerte hay mucha 
diferencia. Porquc si las otras mueren muerte causada por enfermedad o por 
longura de dfas, estas, aunque en cnfermedad mueran o en cumplimiento de 
edad, no las arranca el alma sino algñn Impetu y encuentro de amor mucho 
mas subido que los pasados y mas poderoso y valeroso, pues pudo romper 
la tela y Ilevarse la joya del alma. 

Y asf, la muerte de semejantes almas es muy suave y muy dulce, mas 
que les fue la vida espiritual toda su vida; pues que mueren con mds subidos 
Impetus y cncuentros sabrosos de amor, siendo ellas como el cisne, que can- 
ta mas suavemente cuando se muere. Que por eso dijo David que era «pre- 
ciosa la muerte de los santos en el acatamiento de Dios» (Ps. 115,15), por- 
que aqul vienen en uno a juntarse todas las riquezas del alma y van alli a 
entrar los rfos del amor del alma en la mar, los cuales estan ya tan anchos y 
represados, que parecen ya marcs» '20, 

Es la muerte de amor, que tantas veces soño Santa Teresita del 
Niño Jesiis y que de hecho obtuvieron todos los santos transforma- 
dos. Su muerte no es otra cosa que el transito a la gloria, como dice 
San Juan de la Gruz: «Porque estos, que son pocos, por cuanto ya 
por el amor estan purgadisimos, no entran en el purgatorio. De don- 
de San Mateo (5,8) dice: «Bienaventurados los limpios de corazon, 
ponjue ellos veran a Dios» 121. 

*** Cf. San JUAN DE LA Oroz, n.2: V OfinhVo 13,6, 

Moradas s^timad 3.7. 



477- 6. Todos podriamos llegar a cstas alturas.—Este ideal 

sublime de perfeccion y santidad esta abierto a todas las almas en 
gracia y a todas lo ofrece el Señor. Aquel «sed perfectos como vues- 
tro Padre celestial lo es» (Mt. 5,48) va dirigido a todos sin excepcion. 
Y esto mismo se desprende con toda evidencia del ultimo texto que 
acabamos de citar de San Juan de la Cruz. Porque, si solo los santos 
que han alcanzado el riltimo grado de amor en las alturas de la union 
transformativa dejan de ir al purgatorio, siguese logicamente que ese 
estado de transformacion deberia ser el termino normal de toda vida 
cristiana, a no ser que digamos que Dios quiere a priori que algunos 
vayan al purgatorio. La vida cristiana, desarrollandose gradualmen- 
te y sin obstaculos, tendria que desembocar forzosamente en la union 
con Dios transformativa, que de esta manera vendrfa a ser para todos 
el preludio normal de la visidn beatifica. 

Esta firmlsima enseñanza de la teologla ha sido plenamente confirmada 
por los mfsticos experimentales. Santa Teresa convida a todas las almas sin 
excepcidn en nombre de Dios Nuestro Señor: 

«Mirad que convida el Señor a todos; pues es la misma verdad, no hay 
que dudar. Si no fuera general este convite, no nos llamara el Señor a todos, 
y aunque los Ilamara, no dijera: «Yo os dare de beber» (lo. 7,37). Pudiera 
decir: Venid todos, que, en fin, no perdereis nada; y los que a ml me pare- 
ciere, yo los dar^ de beber. Mas como dijo, sin esta condici6n,a iodos, tengo 
por cierto que a todos los que no se quedaren en el camino no les faltara este 
agua viva» 122. 

«Mirad que es asl cierto, que se da Dios a sl a los que todo lo dejan por 
EI. No es aceptador de personas, a todas ama; no tiene nadie excusa, por 

y porque estos textos se refieren a la contemplacion en general, he aqul 
otro bien expresivo, que alude expresamente a las sublimes alturas del ma- 
trimonio espiritual: 

«Que es muy cierto que, en vaciando nosotros todo lo que es criatura y 
desasi6ndonos de ella por amor de Dios, el mismo Señor la ha de henchir 
de si. Y asl, orando una vez Jesucristo Nuestro Señor por sus apostoles, no 
s6 addnde es, dijo que fuesen una cosa con el Padre y con El, como Jesu- 
cristo Nuestro Señor esta en el Padre y el Padre en E1 (lo. 17,31). |No se que 
mayor amor puede ser que este! Y no dejaremos de entrar aqui todos, porque asf 
dijo Su Majestad: «No solo ruego por ellos, sino por todos aquellos que han de 
creer en mi tambien» (ibid., 20); y dice: «Yo estoy con ellos» (ibid., 23). jOh, 
valgame Dios, que palabras tan verdaderas y como las entiende el alma que en 
esta oracion lo ve por sl! jY cdmo lo entenderiamos todas si nofuese por nues- 
tra culpa, pues las palabras de Jesucristo, nuestro Rey y Señor, no pueden 
faltar! Mas como faltamos en no disponernos y desviarnos en todo lo que puede 
embarazar esta luz, no nos vemos en este espejo que contemplamos, adonde 
nuestra imagen esta esculpida» 124. 

Por su parte, San Juan de la Cruz repite la misma doctrina de la insigne 
Reformadora del Carmelo. Despues de describir las sublimes alturas de la 
union transformativa, en las que las almas unidas con Dios «esos mismos 
bienes poseen por participacion que E1 por naturaleza; por lo cual verdade- 
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r.iinente son .lioses (lor p,irlicip,ici6n, iguales y compañeros suyos de Dios», 
lanza la siguiente dolorosa exclamacidn: 

«/Oh almas criadas para estas grandezas y para ellas llamadas! £Que 
haceis? iEn que os entreteneis? Vuestras pretensiones son bajezas, y vues- 
tras posesiones, miserias. /Oh miserable ceguera de los ojos de vuestra alma, 
pues para tanta luz estais ciegos y para tan grandes voces sordos, no viendo 
que, en tanto que buscais grandezas y gloria, os quedais miserables y bajos, 
de tantos bienes hechos ignorantes e indignos!» '25, 

^^5 Cdntico C.39 n.6 y 7 




II. MEDIOS SECUNDARIOS PARA EL AU- 
MENTO Y DESARROLLO DE LA VIDA DE 
LA GRACIA 


Examinados ya los medios fundamentales ptara el crecimiento y 
desarrollo en nuestras almas de la vida cristiana, tanto ex opere ope- 
rato como ex opere operantis, vamos ahora a estudiar brevemente los 
medios secundarios, que no por serlo dejan de tener tambi^n gran 
importancia en la prdctica. Estos medios son de dos clases: internos 
y externos. Los primeros se subdividen en dos grupos: psicol6gicos y 
fisiologicos 1. 


CAPITULO IV 

Medios secundarios internos de perfeccion 

Llamamos asi a los que no proceden de una influencia extrinseca 
del mundo que nos rodea, sino que brotan de las profundidades 
mismas de nuestro ser. 

Pueden subdividirse en dos grupos: psicologicos y fisiologicos, se- 
giin se refieran o afecten principalmente al alma o al cuerpo. 


1 ) RESOKTES PSICOLOGICOS 

No cabe un resorte psicolbgico que afecte a la esencia misma de nuestra 
alma. Como realidad puramente entitativa que es, no esta en nuestra mano 
modificarla substancial ni accidentalmente. No substancialmente, porque es 
claro que ni Dios mismo podria transubstanciar nuestra alma en otra, sin 
que por el mismo hecho dejaramos nosotros de existir; la nueva alma no 
seria ya la nuestra, y nuestro yo habria quedado completamente destrufdo. 
Ni tampoco accidentalmente, porque las modificaciones accidentales no 
afectan a la substancia en si misma, sino finicamente a sus apariencias ex- 
teriores. 

Lo Unico que cabe encauzar o mejorar son los actos procedentes de las 
potencias dal alma, y a traves de ellos las potencias mismas, que son, con 
respecto a la esencia del alma, lo que los accidentes a la substancia. 

Ahbra bien: las potencias del alma son dos: entendimiento y voluntad. 
Veamos, pues, lo que se puede hacer natural o sobrenaturalmentc en cada 
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A) RESORTES QUE AFECTAN AL 
ENTENDIMIENTO 

A1 entendimiento afectan principalmente dos medios de mejora- 
miento importantisimos: la presencia de Dios y el examen de concien- 
cia. E1 primero nos coloca/rente a Dios, que preside en cada momen- 
to todo cuanto estamos pensando o haciendo. E1 segundo nos coloca 
frente a nosotros mismos, dandonos el conocimiento cabal de nucstro 
propio interior con sus luchas, miserias, anhelos y esperanzas. A na- 
die puede ocultdrscle la importancia que todo esto puede tener en 
el desarrollo de la vida cristiana. 

Vamos, pues, a examinar estos dos resortes intelectivos. Mas 
tarde examinaremos tambien ios quc afcclan a la voluntad y al pro- 
pio organismo corporal. 


ARTl C U LO I 
La pkesencia de Dios 



478. I. Naturaleza.—Consiste este ejercicio en constderar con 
la mdxima frecuencia posible que Dios estd presente en todas partes, y 
muy particularmente en el fondo de nuestro corazon; y en consecuencia, 
hacer todas las cosas como bajo la mirada de Dios. 

479. 2. Eficacia santificadora.—La Sagrada Escritura y la 
Tradicion cristiana estan unanimes en encarecer la gran importancia 
prActica y eficacia santificadora del ejercicio de la presencia de Dios. 
«Anda en mi presencia y se perfecto», dijo el mismo Dios al patriarca 
Abraham (Gen. 17,1). Y se comprende que tiene que ser asl; porque 
quien este intimamente persuadido de que Dios le esta mirando, se 
esforzara, por una parte, en evitar el mas ligero pecado o imperfec- 
cion y, por otra, procurara andar recogido y devoto, como requiere 
la presencia dc tan grande Majestad. Este ejercicio, bien practicado, 
mantendrla constantcmentc al alma en espiritu de oraciun y la eleva- 
ria en muy poco tiempo a la contemplacion e intima uni6n con Dios. 
San Francisco de Sales llega a decir que el recogimiento interior 

para encontrar alli a Dlirs—junto con las oracioncs jaculaforias, 
puede suplir a todos los demas ejercicios devotos, y su falta no puede 
ser reemplazada con otro medio alguno 1. 

I V'iiia dcvittu p.z.* C.13 (cJ. Ij.AC, p.ios). 




DESARROUO fJOKMAL 


CRISIIANA 


480. 3. Fundamento teologico.—No es ilusion del alnia, 

sino una verdad dogmatica y de fe, que estamos continuamente en 
presencia de Dios. 

La Teologia distingue hasta cinco maneras distintas de presen- 
cia de Dios: 

I. * Presencia de inmensidad,— Uno de los atributos mas impresionan- 
tes de Dios es su inmensidad: Dios es inmenso. En virtud de esta inmensidad 
esta realmente presente en todas las cosas— et intime, dice Santo Tomas 2—, 
hasta en un pequeño granito de arena. 

Esta presencia de inmensidad hace a Dios presente en todas las cosas de 
una triple manera: por esencia, presencia y potencia 3. 

a) Por esencia, en cuanto que Dios estd dando el ser a todo cuanto existe. 
No existe ni puede existir un ser creado que no este de esta manera repleto 
de Dios. En este sentido, Dios estd presente incluso en un alma en pecado 
mortal y hasta en el mismo demonio. Si Dios se retjrara de un ser cualquiera 
—retirando, por consiguiente, su accidn conserva'dora, que equivale a una 
creaciin continua —, al punto ese ser volveria a la nada, quedarla completa- 
mente aniquilado. Por eso ha podido escribir un pensador con frase grafica 
que, «si Dios pudiera dormirse, despertarla sin cosas» 

Corolario. —Cuando cometemos un pecado, estamos ofendiendo a Dios 
en el momento mismo en que nos estd dando el ser. Es imposible imaginar una 
ingratitud mayor. 

b) Por presencia, en cuanto que nada absolutamente escapa a su mirada 

Corolario. —De dla o de noche, con la luz encendida o apagada, estamos 
siempre ante la mirada de Dios. Cuando pecamos, lo hacemos ante Dios, 
cara a cara de Dios. 

c) Por potencia, en cuanto que todas las cosas las tiene sometidas a su 
poder. Con una sola palabra las cre6 y con una sola podrla aniquilarlas todas. 

Corolario. —Estamos colgados de Dios como de un hilo... 

2.*. Presencia de inhabitacion. —Es una presencia especial realizada 
por la gracia y las operaciones de ella procedentes en virtud de la cual Dios 
esti presente en el alma justificada en calidad de amigo, hacifedola partici- 
pante de su propia vida divina. Hemos hablado largamente de esto en otro 
lugar de nuestra obra (cf. n.96-98). 


L. II. C. .-1. MliDIOS SECUNDARIOS I.XIliRXOS DE IMiUI.KCC i6n 699 

ante la mirada atonita de los bienaventurados (vision beatifica). Solo alll se 
manifiesta Dios cara a cara. 

.^ora bien: de estas cinco presencias, las que mas directamente afectan 
al ejercicio de la presencia de Dios son las dos primeras, o sea la presencia 
de inmensidad y la de inhabitacidn. La primera nos sigue a todas partes aun 
cuando el alma estuviera en pecado mortal; la segunda es tambi6n habitual 
y permanente, pero solo para las almas en gracia. 


481. 4. Consecucncias de la prcsencia de Dios.—La pre- 

sencia de Dios trae consigo un conjunto de consecuencias practicas 
de gran importancia para la vida cristiana. He aqui las principales: 

1. * Nos OBDIGA A EVITAR LA MENOR FALTA DELIBERADA.—Delante de 
un superior o persona de dignidad no la cometerlamos (hasta por elemental 
educacion). Cuanto mayor es la dignidad de la persona que nos contempla, 
mayor cuidado ponemos en no hacer nada externamente que pueda ofender 
sus ojos. Ante Dios no basta lo exterior. EI nos ve por dentro: hay que evi- 
tar tambien los movimientos desordenados interiores. 

2. » Nos OBLIGA A HACER LAS COSAS CON LA MAxIMA PERFECCI6n. —Asl 
lo practicaban los santos. Del Cura de Ars nos dice su historiador que «no 
deda nada ni hacla nada que se pudiera decir o hacer mejor» (Trochu). 
E1 modelo supremo es Cristo Nuestro Señor, de quien dice el Evangelio 
que «todo lo hizo bien» (Mc. 7,37). Esta sola norma bastarla para san- 
tificarnos. 

3. * Nos OBLIGA A GUARDAR SIEMPRE LA MODESTIA mAs EXqUISITA AUN 
ESTANDO soLos.—San Pedro de Alcantara permanecla siempre descubierto 
por la presencia de Dios. San Francisco de Sales observaba la m4s absoluta 
modestia en todo su porte exterior aun estando solo. Sabido es que su ami- 
go, Mons. Camus, practicd con indiscreta curiosidad unos agujeros en la 
puerta del santo obispo para contemplar qu6 hada estando solo. He aqul lo 
que 61 mismo vi6: «Estando solo conservaba la misma posicibn que ante una 
gran asamblea. Quise observar si estando solo cruzaba las piernas, o ponla 
una rodilla encima de otra, o si apoyaba su cabeza sobre el codo. Jamds vi 
tal cosa. Siempre una gravedad acompañada de tal mansedumbre, que lle- 
naba de amor y de respeto a todos los que le miraban» 5. 


3. ^ Presencia sacramental. —Es la que tiene Jesucristo en el sacra- 
mento de la Eucaristla. En virtud de la consagracion eucarlstica, Jesucristo 
esta realmente presente bajo las especies de pan y vino, aunque con una pre- 
sencia especiallsima —per modum substantiae —, que prescinde de la extension 
y del espacio. 

4. “ Presencia personal o hipostAtica.—Es propia y exdusiva de Je- 
sucristo. En virtud de ella, la humanidad adorable de Cristo subsiste en la 
persona misma del Verbo. Por eso, Cristo es personalmente el mismo Dios, 
la segunda persona de la Santlsima Trinidad hecha hombre. 

5. “ Presencia de manifestaci6n. —Es la propia del cielo. Dios esta 
presente en todas partes; pero no en todas se deja ver, sino solo en el cielo, 


♦ (54 r-MaRi Sueerfncias p.2.‘ c.23: La voluntad cr 


4.» Aumenta nuestra fortaleza y energIa en el combate de la 
vida CRISTIANA.—EI soldado pelea con redoblada valentla y entereza cuan- 
do ve que le esta contemplando su capitan, que ha de recompensarle es- 
plendidamente al final de la batalla coronandole con el laurel de la victoria. 

483. s. Modos de practicarla.—Los principales son dos. 

a) Por via de representaci6n exterior, o sea, pensando que Dios 
nos esta mirando como desde fuera, es decir, como si estuviera realmente de- 
lante de nosotros, sin que nosotros podamos verle por tener los ojos vendados. 
No le vemos, pero sabemos que esta realmente alH, y no podemos hacer nada 
que se escape u oculte a su mirada divina. Puede ayudar a esta manera de re- 
presentaciñn una imagen de Cristo crucificado, pero imaginando que esta alH 
vivo, mirandonos reaimente, como lo hubiera hecho en ia tarde dei Viernes 
Santo si hubi6ramos estado presentes en el Calvario. 


readoui (6.* ed. p.535). 
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b) PoR viA DE RECOGiMiENTO INTERIOR, o sea, pensando que Dios esta 
realmente presente en nosotros en cuanto Uno, por su inmensidad, y en 
cuanto Trino, por su amorosa presencia de inhabitacion. Hacerlo todo con 
un movimiento hacia dentro —como decia sor Isabel de la Trinidad—en In- 
tima union afectiva con nuestros divinos Hu&pedes. Es un ejercicio alta- 
mcnte santificador, que redne, a la vez, la practica de la presencia de Dios 
y la de una entrañable vida interior, o de intima uni6n con Dios. 

Otros medios secundarios que señalan los autores, tales como acostum- 
brarse a ver a Dios en todos los acontecimientos de nuestra vida prosperos o 
adversos, en las criaturas (flores, rios, montañas, etc., a imitacion de San 
Juan de la Cruz), en la persona del superior o de cualquiera de nuestros 
projimos, etc., pueden resultar tambien muy utiles y practicos. E1 alma debe 
ensayar varios de estos procedimientos para insistir sobre todo en el que 
mas la Ileve al recogimiento y al cumplimiento fidellsimo de todas sus obli- 
gaciones. 

Claro que, por mucho que nos esforcemos en mantener constantemente 
esta presencia de Dios, nunca lo podremos lograr de una manera plena y 
total mientras caminemos por la vla ascetica y primeras manifestaciones de 
la mlstica. Solamente las almas llegadas a la uni6n transformativa logran este 
ideal supremo—y aun ellas con algunos par6ntesis—, que es ya como un 
anticipo de la presencia eterna de Dios en el cielo. 


ARTICULO 2 

El examen de conciencia 

ScAiiAMSLLi, Dhectario ascetico t.i tr.i c.9: Tanquerev, Tevhgia ascelka 11.461-76; Tie- 
SOT, La vida interior simplificada p.3.* I.2 c.6-10; Garrigoo-Lacrange Tres edades p.2.* c.4 
P.3S3-4 ; Naval, Curso de ascdtica y mistica n.78-81 {160-163 en la 8.* ed.). 

E1 segundo resorte psicol6gico que afecta al entendimiento es el examen 
de conciencia, que se ordena de suyo a darnos un conocimiento cabal de 
nosotros mismos, con todas nuestras miserias y grandezas. 

483. I. Naturaleza. — Puede definirse diciendo que]^es tina 
introspeccion en nuestra propia conciencia para averiguar los acios bue- 
nos 0 malos que hemos realizado y, sobre todo, la actitud fundamental 
de nuestra alma frente a Dios y nuestra propia santificacion. 

No todos los autores dan esta noci6n del examen de conciencia. Muchos 
de ellos se contentan con señalar un metodo para averiguar el numero exacto 
defaltas cometidas durante el dla, con el fin de establecer una comparaci6n 
con el nñmero de las cometidas el dla o los dlas anteriores y llevar una espe- 
cie de contabilidad matemdtica que señale nuestro adelantamiento o retroceso 
en la vida espiritual. Creemos que esta concepciñn puramente negativa del 
examen le resta gran parte de su eficacia, ademas de envolver el peligro de 
lanzar a las almas hacia la meticulosidad, la inquietud, el desaliento y el es- 
criipulo. Mas abajo precLsaremos el modo de hacerlo que nos parece mas 
oportuno. 

484. 2. Importancia.—Los maestros de la vida espiritual unanime- 
mente conceden una gran importancia a este ejercicio bien practicado. Entrc 
todos destaca San Ignacio de Loyola, «quien durante mucho tiempo no em- 
pleo e n la direccibn espiritual de sus compañeros mas que el ejercicio del 


examen y el uso frecuente de los sacramentos. En las Constituciones de su 
Orden se da tal importancia al examen, que no se dispensa nunca de el; ia 
cnfermedad u otras necesidades graves pueden exinur de la oracibn y dc 
los otros ejercicios; del examen, jamas» f>. 

En la antiguedad pagana, ya Pitagoras habia inculcado a sus discipulos 
el examen de conciencia —nosce teipsum —como el verdadero medio de ad- 
quirir la sabiduria. 

485. 3. Divisiñn.—San Ignacio distingue con mucho acierto dos cla- 

ses de examenes: el general y el particular 'L E1 primero es una visiñn de 
conjunto que tiende a la mejora general de toda nuestra vida. E1 segundo 
se tija especialmente en un defecto determinado que se trata de extir- 
par o en una determinada virtud que se trata de adquirir. 

E1 examen particular contiene tres tiempos: el primero—preventivo—, 
por la mañana al levantarse, proponiendo enmendarse de la falta concreta 
que se quiere evitar. E1 segundo, a mediodia despues de comer, y tiene dos 
aspectos: pedirse cuenta de las faltas cometidas por la mañana y proponer 
la enmienda para la tarde. E1 tercero, por la noche despues de cenar, en forma 
semejante al del mediodia (n.24 y 25). 

E1 examen general contiene cinco puntos: i,“, clar gracias a Dios por los 
beneficios recibidos; 2.®, pedir gracia para conocer los pecados y aborrecer- 
los; 3.®, examen detallado de hora en hora y de pensamiento, palabra y obra; 
4.®, pedir perdñn a Dios; 5.®, proposito de enmienda y rezo del Padrenues- 
tro (n.43). E1 examen general suele practicarse una sola vez al dla, por la 
noche antcs de acostarse. 


4.86. 4. Modo de hacerlo.—Para sacar de este ejercicio su 
maxima eficacia santificadora es preciso saberlo practicar. Dentro de 
las Uneas directrices de San Ignacio—con las que puede armonizar- 
se muy bien—, nos parece que nadie ha acertado a proponer un 
metodo tan sencillo y eficaz como el anbnimo autor de la preciosa 
obra La vida interior simplificada, publicada por Tissot. He aqui un 
breve resumen de sus puntos fundamentales—citando textualmente 
sus mismas palabras—, que no dispensa de la lectura directa de 
aquellas preciosas piginasS; 


1) Los ejercicios espirituales deben estar unidos, so pena de quedar 
confinados a un momento determinado del dia, sin influencia vivificadora 
en todo el conjunto de eila. Ei examen debe ser el lazo de uniñn entre ellos 
y el gran medio para conseguir la unidad de toda nuestra vida espiritual. 

2) La filosofia nos enseña que el acto es transitorio, y el habito perma- 
nente. E1 acto pasa, la costumbre queda. Los habitos son, pues, las cuerdas 
que es necesano pulsar. E1 mero conocimiento de los actos no me llevara 
nunca al conocimiento cabal de mi alma; jamas por ellos solos llegare a 
hacer un verdadero examen de «conciencia», en el sentido profundo de esta 
palabra. Lo que mora en ese saiituario intimo no son los actos —que ya pa- 
saron—, sino los hdbitos o disposiciones del alma. Si llego a conocerlos, ha- 
bre averiguado el verdadero estado de mi alma; de otra manera no. 


* Asi dice Tissot en La vida interior simpUficada p.3.* I.2 n.29. Cf. n.261 
Constituciones de la Compañfa de Jesiis (en Obras completas de San Ignacio < 
nacla se dice en esos nOincros acerca de la no dispensabilidad del examen. 

’’ Cf. Ejercicios espirituales n.24-43 (en Obras completas de San Ignacio ed. 

» Son los C.6-10 del I.2 de la p.3.* Advertimos, no obstante, que este mi 
y simplificado acaso no convenga todavla a los principiantes. Hace falta ten 
bre de propia introspecciCn para sacar de el toda su utilidad y eficacia. 
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3) Ahora bien; para hacermc cargo y apoderarme, por decirlo asi, de 
la «fisonomia de mi alma» me hago esta sencilla pregunta: gDdnde estd mi 
corazdn? Y al instante encuentro la respuesta en mi mismo. Esta pregtmta 
me hace dirigir un golpe de vista rapido sobre el centro intimo y profundo 
de mi alma, y en seguida veo el punto saliente; aplico el oido al sonido que 
da mi alma, e inmediatamente recojo la nota dominante. Es un procedimien- 
to intuitivo, instantaneo. Puedo repetirlo centenares de veces al dfa. No hay 
necesidad de investigaciones, de esfuerzos de memoria, de calculos mate- 
maticos. Es un golpe de vista, rapido y certero, que me dice inmediatamente 
en que postura se encuentra mi alma: flechada hacia Dios, hacia si misma 
o hacia las cosas exteriores, que la disgregan y disipan. Esa disposicion fun- 
damental es el gran resorte que hace mover todas las piezas delreloJ.Y esa 
es la que hay que afinar y corregir, si queremos que todo lo demas marche 

4) Los detalles, el numero exacto de ias manifestaciones exteriores de 
aquella disposicion fundamental, es lo que menos importa ». No tengo que 
cortar las ramas del arbol cuando el mismo arbol est4 cortado, ni tengo que 
seguir el curso de los arroyos cuando estoy en la fuente de donde nacen. 
Cuando por los cien pequeños agujeros de una regadera salta el agua como 
de un surtidor, ino serla absurdo ir tapando uno a uno los agujeros en vez 
de dar sencillamente la vuelta a la Ilave que los ciega todos? E1 que en su 
examen se detiene en detalles, obra del primer modo; el golpe de vista inte- 
rior cierra la llave del agua 10. Es cierto que los actos externos son los que 
revelan la situacidn interior; pero esta situaciñn puedo descubrirla tambien 
mirdndola directamente, sin perderme en el bosque de sus manifestaciones 
externas. 

5) Pero, preocupdndome exclusivamente de esta disposicion principal, 
ino perder^ de vista las otras disposiciones del corazdn, que creceran asf en 
la sombra, sin que me d^ cuenta de ellas ? No hay peligro de esto. Esas dis- 
posiciones no pueden abrirse paso para salir, si la llave del corazon esta 
bien cerrada, esto es, si todo el se encuentra vuelto y enderezado hacia Dios 
por el resultado del examen. Todas las disposiciones secundarias esttn, por 
lo tanto, sujetas. Por lo demds, la disposicidn dominante no siempre es la 
misma; los defectos se manifiestan cada uno a su vez, segñn las circunstan- 
cias, y desde el momento en que llegan a dominar por un Impetu cualquiera, 
el examen se apodera de ellos y los reprime. 

6) jPero puedo contentarme con ese golpe de vista? ^Consiste todo en 
ver? De ninguna manera. Es preciso enderezar los extravlos, si los hay; 
afirmar y desarrollar el movimiento bueno cuando existe. La vista de mi 
interior debe, pues, llevarme a la contricion y a la resoluciñn. La contri- 
cion, que endereza el mal; la resolucion, que afirma el bien; la contricion, 
que mira al pasado; la resolucion, que mira el camino por recorrer. La con- 
tricion ha de inspirarse en el motivo esencial de mi existencia: la gloria de 
Dios, el amor de Dios por E1 mismo y para su gloria. La resolucion ha de 
llevarme tambife a lo ñnico esencial: al conocimiento de Dios, a la sumi- 
sion a su voluntad, a la conformidad con el movimiento de su gracia. Esta 
resolucion puedo y debo particularizarla haciendola recaer sobre el punto 

de imperfccciones y faltas veniales, que no es obligatorio someter al tribunal de la 'pcnitencia. 
Otra cosa'seria tratdndose de pecados moitales, de Ijis que habria que averiguar el niJmero 

una completa enumeracidn de las faltas que de investigar y acusar sinceramente el principio 
de donde^gcneralmente proceden en no-sotros. Para cura^una erugjidn no se tmida separada- 
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especial_^que domina en mi corazoii; debc enderezaf la Lendeucia que aias 
se haya apartado de Dios o bien afirmar la que mas se ha acercado a El, y 
poner asf completamente mi corazdn en presencia de la gloria de Dios, bajo 
ia voluntad de Dios y en la gracia de Dios. A esto debemos venir a parar 
siempre. 

7) Tres son, pues, los elementos constitutivos del examen: golpe de 
vista, contricion y resolucion. Y los tres pueden adaptarse perfectamente al 
examen general y al particular de que habla San Ignacio. En cl general, el 
golpe de vista recogera, en primer lugar, la disposicidn dominante durante el 
dfa. Luego puede extenderlo a las disposiciones secundarias queIehanocupado 
un instante, pero sin llegar a dominarla del todo. La contricion enderezara 
lo torcido y la resolucion afirmara lo recto. El examen particular es mas facil 
todavia; en realidad, ya lo tengo hecho al descubrir mi disposicion funda- 
mental; ese es el Goliat que hay que derribar si es mala o esa la tendencia 
que hay que fomentar si es buena. El exatnen preventivo debe servir al prin- 
cipio del dla para asegurar durante el la buena direccidn y hacerme evitar 
los extravfos a que estoy mas expuesto. 

8) De esta manera, el examen dara unidad y consistencia a toda mi 
vida cristiana. Por ^l veo, soy iluminado, evito los peligros, corrijo los de- 
fectos, enderezo los caminos. Por medio de 61, y sirvfondome de antorcha, 
registro y veo claro todo mi interior; y de este modo no puedo permanecer 
en el mal, sino que me veo obiigado a hacer la verdad, es decir, a adelantar 
en la piedad. 

No cabe duda que este ejercicio, bien practicadç, ha de tener 
honda repercusibn en todo ei conjunto de nuestra vida espiritual. 
Pero en esto, como en todo, la eficacia estd vinculada en parte de- 
cisiva a la perseverancia. Omitir con frecuencia el examen o serle 
materialmente fiel, pero practicdndolo con un espiritu rutinario y 
sin vida, es condenarlo a una esterilidad casi absoluta. E1 alma que 
quiera santificarse de veras ha de persuadirse de que se frustrardn 
en gran parte todos los demas medios de adclantamiento si no se 
les somete al control y vigilancia del examen diario de conciencia 
practicado con exquisita y vivificante fidelidad. 


B) RESORTES QUE A1 ECTAN A LA VOLUNTAD 

A la voluntad afectan, principalmente, cuatro grandes resortes 
psicologicos para el adelantamiento en la vida espiritual. E1 prime- 
ro es la energia de cardcter. Siendo puramente natural, no puede ser, 
en modo alguno, causa de progreso en la vida sobrenatural; pero 
puede contribuir a ello remotamente, como mera y excelente dispo- 
sicion natural puesta al servicio de la gracia. Los otros tres—ya de 
tipo sobrenatural y bajo el impulso de la gracia—son: el deseo ar- 
diente de la perfeccion, la perfecta conformidad con la voluntad de 
Dios y la exquisita fidelidad a la gracia. Vamos a examinarlos uno 
por uno. 
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ARTICULO 3 

La e.nergia de caracter 


Guibert, El cardcter (Madrid 1935): Tanouerey, Teologla axe'tica ap.2; Malapert, Les 
c'lcments du caractere (Paris 1906); Le caractire (Paris 1902); Fouii.e 4 e, Le temperament et le 
caractire (Paris 1926); Paulhan, Les caractires (Parls 1893); Q.ueyrat, Les caracteres et Vedu- 
cation morale (Parls 1896): Barbado, Estudios de Psicologia experimental t.2 (^diid 1948); 
F'robes, Psicologia cmpirica y experimental t.2 (Madrid 1950); Brennan. Psicologia general 


487. I. Naturaleza.—En su origen. la palabra cardcter pare- 
ce haber significado cierto tipo de marca que era grabada en un 
puesto fronterizo H. Mas tarde vino a significar cualquier signo que 
da a conocer una cosa distinguiendola de las demas. 

Psicologicamente puede definirse: la resultante habitual de las 
multiples tendencias que se disputan la vida del hombre. Es como la 
sintesis de nuestros habitos. Es la manera de ser habitual dc un hom- 
bre, que le distingue de todos los demas y le da una personalidad 
moral propia. Es la fisonomia o «marca moral» de un individuo. 

Con frecuencia se confunden temperamento y cardcter, pero son dos cosas 
realmente distintas, aunque intimamente relacionadas. E1 temperamento 
—como veremos— es el conjunto de las inclinaciones intimas que brotan de 
lii constitucidn fisioldgica de los individuos, y el cardcter es el conjunto dc 
las disposiciones psicoldgicas que nacen del temperamento en cuanto modi- 
ficado por la educacidn y el trabajo de la vohintad y consolidado por e! habito. 


488. 2. Origen del caracter 12,—De su misma nocion ya se 

desprende con claridad que el caracter es una cosa muy compleja. 
Por lo mismo, sus causas seran multlples. Tres son las fundamen- 
tales; el nacimiento, el ambiente exterior y la propia voluntad. 


a) El nacimiento. —Hay acuerdo general en que los factores de la he- 
rencia capital tienen importancia en la constitucidn del caractcr. E1 niño que 
viene al mundo trae la «marca de fabrica» que le han impreso sus propios 
padres, y ese sello jaraas se borrara del todo. De ahl la inmensa responsa- 
bilidad de los padres sobre el porvenir de sus hijos y de su propia patria. 

«La sangre que nos comunica la vida se parece a esas aguas que descien- 
den de lo alto de las cimas de las montañas y realizan largos viajes subterra- 
neos antes de aparecer en los valles. En el camino, las aguas ocultas han ido 
tomando en los diferentes suelos que atraviesan los mas variados elementos, 
dc suerte que cuando salen de la tierra presentan en su composicion la hue- 
Ila de todas las etapas que han recorrido; a veces se distinguen por una 
propiedad dorninante; unas son ferruginosas, otras alcalinas o bien sulfu- 
rosas. De !a misma manera, las ondas vitales que circulan por nuestras venas 
se resienten de toda.s las generaciones qiic han recorrido antes de llegar. a 
nocotrbs, unas bueuas, otras malas; y dc e.sas imuilnerable!; influeiicias Jel 
pasado hay a veces una que domina, que nos caracteriza, que es la propie- 


- Cf. Guibert, EI cardt 
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taria y dueña del temperamento. Pero el conjunto es tan complejo en su 
composiciñn como mñltiple en su origen» 13. 

Sin embargo, es menester no exagerar demasiado esta doctrina. La he- 
rencia tiene una importancia muy grande en la constitucibn de nuestro ca- 
racter, pero no es decisiva ni incorregible. Una sabia terapeutica en la for- 
macion del caracter puede Ilegar a modificar profundamente las tendencias 
innatas y mantenerlas perfectamente controladas por la razbn y la volun- 
tad. Es falsa la opinion de los deterministas—a los que hacen coro Kant, 
Schopcnhauer y Spinoza—, que niegan la posibilidad de transformar el 
propio caracter. La experiencia cotidiana esta manifiestamente contra ellos. 

b) El ambiente exterior. —Si es verdad que el hombre ha recibido 
por el nacimiento un impulso y una orientacion, no esta del todo consolidado 
y acabado. Bosquejado solamente por la naturaleza, queda sometido mien- 
tras viva a la influencia de los agentes exteriores que le rodean. En realidad 
esta siempre en formacibn, y ninguno de sus dias se parece enteramente a 
los que le han precedido. Las variaciones producidas no siguen una linea 
recta, sino que estan sujetas a curiosas oscilaciones, adelantos y retrocesos. 
A la larga, empero, acaba por dominar una determinada actitud, que nos da 
el cardcter o marca moral del hombre, 

Estos agentes exteriores que actilan sobre nuestro caracter son de tipo 
muy vario. Los hay fisicos, como la alimentacibn, el aire, el clima y la higie- 
ne. Las gentes del Mediodia tienen sol en la sangre, y por eso, ardor y ale- 
gria en el corazbn; los del Norte son mas frios y sombrlos, como el cielo que 
se deine sobre eilos caigado siempie de nubes. E1 hombre de las montañas 
tiene mas vivacidad y energia, el de las Ilanuras es mds ddbil y flojo. EI niño 
insuficientemente alimentado y condenado a vivir en un ambiente malsano, 
sin luz y sin aire, crece raquitico y enfermizo, entristecido y apatico. La ali- 
mentacion sana y abundante, el aire puro y el sol, la habitacibn amplia y 
ventilada son, por el contrario, manantial de alegrla y de optimismo. 

Otros agentes exteriores son de tipo moral. La educacibn y ambiente 
familiar ocupan el primer lugar. Educado por padres cuidadosos y aman- 
tes, el nifto es franco, confiado, cariñoso; si no ha conocido a su familia— jpo- 
bres huerfanos o abandonados!—o ha sido desatendido o tratado brusca- 
mente por ella, es timido, retraido, sombrlo, susceptible. La influencia de los 
buenos o malos ejemplos recibidos de los padres es de las mas hondas y 
profundas en la psicologla humana. De ahi la inmensa responsabilidad de 
los padres en la educaciñn de sus hijos. 

Pero al lado del ambiente familiar hay que poner las amistades. E1 viejo 
proverbio «dime con quien andas y te dire quien eres» es siempre de palpi- 
tante actualidad. Nuestra vida entera puede depender de la eleccion de una 
buena o mala amistad. A1 lado de un buen amigo se siente uno mejor y de- 
cidido a imitarle en la practica del bien. E1 mal amigo, por el contrario, 
destruye en el alma las ideas nobles, los sentimientos dignos, las aspiraciones 
elevadas; en su compañia experimenta uno el decaimiento y la degradacion. 

No cabe duda. Dlgase lo que se quiera, cada cual es tributario del am- 
biente que le rodea y es hijo dc su epoca. No podemos substraernos del todo, 
por mucho que lo procuremos, a la influencia de nuestros padres, amigos, 
inaestros, libros y hasta del simple periodico y hoja volandera de propagan- 
da. Es cosa extraña que el esplritu, tan libre en apariencia, tenga que renclir 
tan fuerte tributo al ambiente quc le rodea. 

r) La volu.ntad. —E1 niu'imimlu y el medio anilnente: lic a!n Jgs fuer- 
zas formidables en la formacion del caracter. Con todo, una voluntad ener- 


Teol. de la Perfec 




gica y tenaz puede llegar a contrarrestar su peso e inclinar definitivamente 
la balanza a su favor. Los que desconffan de esta verdad es porque nunca 
han intentado seriamente corregirse de sus defectos. No basta un indolente 
quisiera ; es preciso llegar a un en^rgico quiero. «La voluntad no es omnipo- 
tente, pero se pueden vencer centenares de catarros y otros males y aun di- 
gerir una ballena si se empeña uno en ello»!'*. Nuestra conciencia—consus 
aplausos o reproches—nos da claro testimonio de que somos dueños de 
nosotros mismos. Tenemos la inquebrantable conviccidn de que nuestra 
alma estd en nuestras manos, y que a nosotros corresponde substraerla de 
la violencia de las pasiones o abandonarnos ciegamente a ellas. 

Ya precisaremos mas abajo el papel de la voluntad en la formacidn del 


489. 3. Rasgos del caractcr ideal 15.—Podemos considerarlo 

desde dos puntos de vista: el psicologico y el moral. 

1) Psicol6gicamente, el mejor caracter es el perfectamente eguilibra- 
do, o sea, el que posee la inteligencia, voluntad y sensibilidad en proporcio- 
nes equivalentes. 

a) La inteligencia es clara, penetrante, agil, capaz de tanta amplitud 
como profundidad. Si estd servida por una memoria feliz, el ideal se comple- 
ta y redondea hasta la perfeccidn. 

b) La voluntad es firme, tenaz, perseverante. Estos tales saben perfec- 
lamente lo que quieren y avanzan hacia la consecucidn dc su fin a pesar y 
en contra dc todas las dificultades y obstdculos, 

c) La sensibilidad es fina, delicada, sercna, perfectamente controlada 
por ia raz6n y la propia voluntad. Es muy dificil encontrar naturalmente 
reunidos todos estos ras.gos en un solo individuo. Ordinariamcnte s61o con- 
siguen aproximarse a este ideal los que han sabido perseverar años enteros 
en la ruda labor de irlo adquiriendo poco a poco. 

2) Moralmente las caracterlsticas fundamentales de un gran 
carScter son las siguientes: 

a) Rectitud de conciencia. —Si falla esta primera cualidad, es impo- 
sible un buen caracter. Un hombre sin conciencia es un hombre sin honor; 
y sin 61, todas las demas cualidades se vienen abajo. La conciencia es un 
vigia experimentado y fiel que aprueba lo bueno, prohibe lo malo y permite 
lo indiferente, haciendolo bueno por el buen fin y las debidas circunstan- 
cias. Es un testigo de nuestra vida moral al que no se le escapa ningñn de- 
talle, un fiscal que acusa, un abogado que defiende y im juez que falla siem- 
pre con arreglo a la ley, sin dejarse nunca sobornar. Es un timbre de alarma 
que suena avisando el peligro, un freno energico quc detiene al hombre ante 
cl precipicio, un acicate y esti'mvdo poderoso que nos empuja siempre hacia 
cl cumplimiento del deber. 

EI hombre de conciencia es sincero y leal; cumple su deber aun cuando 
nadie le vigile, porque se siente siempre vigilado por la mirada de Dios, a 
la que nada ni nadic pucde substraersc. Sabe guardar un secreto; jamas 
truii-iona u nudie. Dic e y haci' en cada caso lo que tiene quc decir o iiacer, 
jiii importarle nada I03 aplausos o yituperios de los hombres. No conoce 


la esclavitud y vileza del «respeto humano». Siente instintivo horror a la 
incntira e hipocresia, no conoce el horrendo antagonisnio cntrc la teorfa y 
la practica, cntre la vida intima y la vida pdblica o prolesional. Su honradez 
en los negocios es intachable; prefiere renunciar a las riqueza.s antes que 
adquirirlas a costa de su conciencia. Puede confiarsele, sin recibo, cualquier 
tesoro: a la hora convenida lo devolvera intacto a su dueño. 

b) Fuerza de voluntad. —Donde falta la voluntad no hay hombre. 
Con la voluntad se llega a la plena posesidn de st mismo, al dominio y eman- 
cipacion de las pasiones, a la plena liberacion de las malsanas influencias ex- 
teriores. Poco importa que todos cuantos le rodean se aparten del recto ca- 
mino; el sigue imperturbable la marcha hacia el ideal aunque se quede com- 
pletaraente solo. No hay fuerza huraana que pueda doblegar su voluntad y 
apartarle del cumplimiento del deber: ni castigos, ni amenazas, ni seduccio- 
nes, ni halagos. Morira martir si es preciso, pero no apostatara. Si se le ponen 
delante una montaña de dificuitades, repetira la frase de Napoleon: «jFuera 
los Alpesl», y seguira adelante a pesar de todo. En fin, es de los que han 
tomado ya esa «muy determinada determinacion» de que habla Santa Tere- 
sa 1«, que —fecundada por la gracia—lleva ya en si, en gcrmen y esperanza 
cierta, el heroismo y la santidad. 

c) Bondad del coraz6n. —No basta la rectitud de la conciencia y la 
energla de la voluntad para constituir un gran caracter; es menester añadir 
la bondad del corazdn para no convertir la primera en arisca intransigencia, 
y la segunda en fria terquedad. Gracias al coraz6n, el caracter vendra a ser 
amable, porque sera humano. 

La bondad del coraz6n se manifiesta principalmente en la afabilidad, 
virtud exquisita, parte potencial de la justicia que embalsama el ambiente 
y hace agradable la vida. E1 hombre afable es sencillo, complaciente, con- 
versa de buen grado con todos, alaba sin adulacion las buenas cualidades 
ajenas, conserva siempre una dulce sonrisa en sus labios. Tiene particular 
cuidado en no lastimar a nadie, procede en todo con sumo tacto y delica- 
deza; por eso, todo el mundo le quiere y no se crea enemigos en ninguna 
parte. Su bondad le hace generoso, magnanimo, desinteresado. Es profun- 
damente compasivo, tiene particular tino para descubrir las miseri s y ne- 
cesidades ajenas, y no pasa de largo ante ellas, sino que se deticne, las soco- 
rre y alivia como el buen samaritano. Jamas habla bruscamente; su tono no 
es imperioso; su palabra no hiere, su respuesta nunca mortifica aunque con- 
tradiga nuestros gustos. Jamas la sonrisa burlona aparece dibujada en sus 
labios. Disimula con exquisita caridad nuestros olvidos, descorteslas o im- 
pertinencias. No se cansa de hacer el bien, no escatima su tiempo cuando 
se trata de ponerlo al servicio del projimo. Es profundamente agradecido: 
no olvidara jamas un pequeño servicio que se le preste. Practica, en fin, 
todas las virtudes que señala San Pablo como derivadas de la caridad; «es 
paciente, benigno, no conoce la envidia, ni la jactancia, ni la hinchaz6n; no 
es descortes, ni interesado, ni se irrita, ni piensa mal; no se alegra de la in- 
justicia, se complace en la verdad; todo lo excusa, todo lo cree, todo lo espera, 
todo lo tolera» 18. 

La bondad del corazon es una de las caracterlsticas mas atrayentes de 
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un gran carai Ivr. Por ella todo el mundo se deja dominar; es llave raaestra 
de )os corazoncK y piedra iinin quc los atrae. E1 amalile y Ixmdadoso con- 
seguira mas con una sola conversacion agradable que otros con cien repren- 
siones. Por el contrario, cl aspero y desabrido, como no habla nunca sin 
hcrir, es aborrecido de todos y se liace blanco del odio universal. 

d) La perfecta compostura en los modales. —Es la nota que viene 
a poner el dltimo detalle y complemento a un gran caracter. Perfectamente 
equilibrada la inteligencia, la voluntad y el corazon, es menester que los 
modales exteriores esten a tono con la belleza del mundo interior. Esta sin- 
tonia consiste en que todas las acciones exteriores, sean movimientos, ade- 
manes, palabras, tono de \'OZ, posturas, actitudes, etc., convengan al decoro 
de la persona y se acomoden a sus circimstancias, estado y situacion, en 
forma que nada desentone, sino que en todo resplandezca la mas perfecta 
armonla. Esta compostura exterior esta Intimamente relacionada con la 
amistad o afabilidad y con la verdad i». 

Los buenos modales son como el vestido moral del hombre. E1 exterior 
de una persona deja transparentar sin esfucrzo su interior. La razon es por- 
que los movimientos exteriores son signos de las disposiciones interiores 20. 
Por eso nos llevamos una decepcidn y cambiamos rapidamente el concepto 
que nos hablamos formado de la dignidad de una persona desconocida al 
comprobar la negligencia de sus vestidos, la vulgaridad de sus palabras y 
la rusticidad de sus maneras. 

Los buenos modales se relacionan con el caracter principalmcnte de tres 

1) En cuanto que lo manifiestan. —V'estidos desordenados, rotos, poco 
limpios, revelan un descuidado y desidioso. Conversaciones triviales, termi- 
nos bajos y chabacanos, familiaridades y atrevimientos inconvenientes, etc., 
ponen de manifiesto la falta de dignidad. «Tener mala memoria» para con- 
testar cartas o devolver visitas, no ceder el paso o el asiento a pcrsonas de 
mayor dignidad significa falta de delicadeza y de educacidn. Afectacion en 
el porte, hablar mucho de sl mismo, contar por menudo las propias hazañas 
y proezas: vanidad y autosuficiencia. Lo mismo sucede en todas las demas 
cosas exteriores. No acusemos a los que nos critican: «arrojar la cara impor- 
ta, que el espejo no hay por qu^». 

2) En cuanto que infiuyen sobre e'l. —«Toda falta en los modales repercute 
inmediatamente en el caracter. La vulgaridad en las maneras, la flojedad en 
la marcha, el abandono en los vestidos, la trivialidad en las resoluciones, 
una amalgama de mala ley en las relaciones, la tendencia a adoptar maneras 
tabernarias: he ahi practicas que rebajan el caractcr; porque los sentimien- 
tos se ponen en seguida al unisono del lenguaje que se habla o de los habitos 
de que se vive. Por el contrario, ten cuidado de que tus palabras sean siem- 
pre dignas, tus conversacione.s elevadas, tus gestos mesurados, tus pasos 
irreprochables, tu porte regulado, segiin convenga a tu estado, y esta seguro 
que tu caracter, influido y sostenido con las felices condiciones de tal am- 
biente, se penetrara infaliblemente de gravedad sin altivez y de nobleza sin 
afectacion» (Guibert). 

3) En cuanto que aumentan 0 disminuyen supoder social. —La autoridad y 
prestigio de una persona proviene de un no se que de serio, uniforme, gravc, 
constante, decidido, digno y elevado, que hace presentir a traves de todo 
ello uii gran caracter interior. La conducta y los modales exteriores tienen 
una influencia decisiva para cl concepto que nos formamos de una persona. 

i'» Cf. 11-11,168,1 cetads. 

!0 «Motus exteriores sunt auaedam signa intcrioris dispositionis* (U-II,l68.l a l). 


L. II. C. 4. MEDIOS SlitLTNDARlOS INIliRNOS DE l'EKFECCION VOb 

E1 outo o el fracaso ante los demas dependen en gran parte de nuestras cua- 
lidades externas. Los que se quejan dc su «mala suerte», la mayorfa de las 
veces deberian quejarse de sl mismos. 

Talcs son las nolas distintivas de un gran caracter. La rectitud de con- 
cicncia constituye su honradez, la fuerza de voluntad le da su verdadero 
valor, la bondad de corazon constituye su encanto, las buenas maneras ex- 
teriores realzan su dignidad ante los demas. Es dificil reunir todas estas 
excelentes cualidades; pero las enormes ventajas que su adquisici6n nos trae- 
ria compensan con usura el trabajo y los esfuerzos que pongamos en la noble 
empresa. 

Precisemos brevemente cuales son los principales medios para lograrlo. 

490. 4. Formacion del caracter.—«No es cosa facil la for- 

macion del caracter. Es el rudo trabajo de toda la vida. S6I0 tienen 
caracter los que en empeñada lucha consigo mismos han merecido 
tenerlo» 21. 

Guibert 22 reduce a tres puntos fundamentales la ruda labor de 
la formacion del propio caracter; el conocimiento de si mismo para 
saber lo que hay que corregir o encauzar, un plan de vida que ate 
nuestra voluntad inconstante y el empleo de ciertos apoyos exterio- 
res para sostener nuestros esfuerzos. 

a) E1 conocimiento de si mismo se logra principalmente por el 
examen de conciencia bien practicado y las caritativas advertencias 
de nuestros buenos amigos. Hemos hablado ya del primero (cf. n.483- 
86) y hablaremos mas abajo de los segundos (cf. ^.519-20). 

bj E1 plan de vida se ordena a robustecer nuestra voluntad, for- 
taleciendola, sobre todo, contra la volubilidad e inconstancia. Ha- 
blamos de el en otro lugar (cf. n.si2-is). 

c) Los apoyos exteriores principales son tres; el director espiri- 
tual, las amistades santas y la lectura espiritual. De todo ello habla- 
remos en sus lugares correspondientes (cf. n.Si6-34). 


ARTICULO 4 

El deseo de la perfeccion 

ScAKAMELLl, Directmio osctilico t.i tr.l ad 2; Ribet, L'ascetique chretienne c.17; Arintero, 
Cuestiones misticas l.“ a.4: Tanojjerey, Teologia ascetica n.409-30; De Guibert, Theologia 
spiritualis 11.117-125; Naval, Cuiso de ascetica n.38-41 (120-123 en la 8.» ed.). 

Entre los resortes psicologicos que afectan a la voluntad dentro 
ya del orden sobrenatural, ocupa lugar destacado un sincero y ar- 
diente deseo de alcanzar la perfeccion. Preguntado Santo Tomas de 
Aquino por una hermana suya que tenla que hacer para llegar a la 
santidad, se limito a contestarle: guererlo. Ya se entiende el sentido 
que quiso darle a esta palabra el Angelico Doctor. 

“ i Goma, La Eucaristia y la vida cristiana c. 17 n. a. 
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Vamas a examinar la naiuraleza de ese deseo, su necesidad, sus cualida- 
dei y el inoda de excitarlo en naioiioi. 

491. I. Naturalcza.—iil dcseo en general es un movimiento 
del alma hacia un bien ausente y posible de alcanzar. Nadie desea el 
mal, o un bien que ya tiene o que es imposible conseguir. 

E1 deseo de ia perfeccibn puede definirse: un acto de la voluntad 
que, bajo el injiujo de la gracia, aspira sin cesar al adelantamiento es- 
piritual hasta llegar a la saniidad. 

Es acto elicitivo de la voluntad, porque el bien es el objeto pro- 
pio de esta potencia 23. Y bajo el intlujo de la gracia, porque es un 
deseo manifiestamente sobrenatural que rebasa ias exigencias y ten- 
dencias de la simple naturaleza. Y tiene que ser constante en su 
anhelo de superacion; y no detenerse en algun grado intermcdio de 
perfeccion, sino aspirar a ia cumbre de la santidad. 

492. 2. Necesidad,—La santidad es el supremo bien que podemos 
alcanzar en este mundo. De suyo es, pues, infinitamente deseable por su 
misma naturaleza. Fero como se trata de un bien arduo y dificil, es impo- 
sible tender eficazmente hacia el a menos del_^impulso fortisinio de una 
voluntad decidida a alcanzarlo a toda costa, Hemos oido a Santo Tomas 
dandole a su herniana el consejo de querer llegar a ser santa como medio in- 
dispensable para conseguirio. banta l'eresa considera de importancia deci- 
siva tomar «una grande y muy determinada determinacion de no parar hasta 
llegar a ella», sin tener para nada en cuenta las dilicultades del camino, las 
murmuraciones de los que nos rodean, la falta de salud o el hundimienio 
del mundo M. 

Habria que repetir aqui, con solo elevarlo al orden sobrcnatural, todo 
lo que ya hemos dicho acerca de ia energia de cardcter. Sblo las almas esfor- 
zadas y energicas, con ayuda de la gracia divina, lograran escalar la cumbre 
de la montaña del amor. 

493- 3- Cualidades.—Para obtener de el toda su eficacia san- 
tificadora, el deseo de la pcrfeccion ha de tener las siguientes cua- 
lidades: 


1. » Ha de ser sobrenatural, es decir, procedente de la gracia divina 
y orientado a la mayor gloria de Dios, fin ultrmo y absoluto de nuestra mis- 
ma existencia. Ello quiere decir que el verdadero deseo de la perfeccibn es 
ya un gran don de Dios, que hemos de pedirle humilde y perseverantemente 
nasta obtenerlo de su divina bondad. 

2. “ Profundamente HUMiLDE, es decir, sin apoyarlo jamas sobre nues- 
tras propias fuerzas, que son pura flaque2a y miseria delante de Dios. Ni 
hemos de aspirar a la santidad viendo en ella un modo de engrandecernos. 


S-ANTA Teresa, Cami 


js esforzainos, poco a poco, a , __ _ __ 

' 0 . Ouiere Su Majestad y es amigo de 4ni- 


sino linicamente el medio mas excelente para amar y glorificar a Dios con 
todas nuestras fuerzas, A1 principio es muy diffcil que tal deseo no vaya 
acompañado de un poco de presuncion y de egoismo—que Dios castigari, 
tal vez, permitiendo caidas vergonzosas para que el alma vea claramente lo 
que tiene de sl misma cuando E1 no la sostiene—; pero es preciso rectificar 
cada vez mas la intencion y perfeccionar los motivos hasta conseguir que 
recaigan linicamente sobre la mayor gloria de Dios y conformidad con su 
divina voluntad. 

3. » SuMAMENTE cONFiADO.—Es el complemento de lo anterior. Nada 
podemos por nosotros mismos, pero todo lo podemos en aquel que nos con- 
forta (Phil. 4,13). E1 Señor permite que se nos pongan delante verdaderas 
montañas dc dificultades precisamente para probar nuestra confianza en El. 
jCuantas almas abandonan la senda de la perfeccibn al surgir estas dificul- 
tades, por cste desaliento y falta de confianza, pensando que no es para ellas 
una cosa tan ardua y diffcill S6I0 los que sigucn adelante a pesar de todo, 
pensando que dc las mismas piedras puede Dios sacar hijos de Abraham 
(Mt. 3,9), logrardn coronarse con el laurel de la victoria. 

4. » Predominante, es dccir, mds intcn.so que cualquicr otro. Nada 
tiene raz6n de bien sino la gloria de Dios, y, como medio para ello, nucstra 
propia perfecci6n. Todos los demds bienes hay que subordinarlos a cste su- 
premo. Es la margarita preciosa del Evangelio, para cuya adquisici6n el 
sabio mercader vende todo cuanto tiene (Mt. 13,46). Ciencia, salud, aposto- 
lado, honores..., todo vale infinitamente menos que la santidad: «Buscad 
primero el rcino de Dios y su justicia y todo lo demds se os dard por añadi- 
dura» (Mt. 6,33). E1 deseo de la perfecci6n no puedc ser uno de tantos, pueSto 
al lado o al margen de otros muchos que le disputen la primacla. Tiene quc 
scr cl deseo fundamental y dominante de toda nuestra vida. E1 que quiera 
ser santo de veras es preciso que se dedique a ello profesionalmente, echando 
por la borda todo lo demds y considerando las cosas de este mundo como 
cnteramente caducadas para 61: «porque estdis ya muertos y vuestra vida 
estd escondida con Cristo en Dios» (Col. 3,3). Por no acabar de decidirse del 
todo a esto y andar haciendo traspids entre las cosas de Dios y las del mundo 
fracasan tantisimas almas en el camino de su santificaci6n. 

5. * CoNSTANTE A’ PROGRESivo.—Hay muchas almas que bajo la influen- 
cia de un acontecimiento de su vida (al salir de unos ejercicios, al recibir 
las ordenes sagradas o entrar en religi6n, etc.) tienen una gran arrancada. 
Pero muy pronto se cansan al experimentar las primeras dificultades y aban- 
donan el camino de la perfecci6n o dejan enfriar, al menos, el deseo ardiente 
que tenian. A veces se permiten vacaciones y paradillas en la vida espiritual 
con el pretexto de «respirar un poco» y recuperar las fuerzas del alma. Es 
ima gran equivocaci6n. E1 alma no s6Io no recupera fuerza alguna con esas 
Afacaciones, sino que, por el contrario, se debilita y enflaquece extraordina- 
riamente. Mas tarde, cuando se quiera reemprender la marcha, se la encon- 
trara desentrenada y somnolienta, y habra que hacer un gran esfuerzo para 
colocarla otra vez en el grado de tension espiritual que antes habfa logrado. 
Todo esto se hubiera evitado si el deseo de la perfecci6n se impusiera siem- 
pre, de una manera constante y progresiva —sin violencias ni extremismos, 
pero sin desfallecinilentos ni flaquez.TS—, impidiendole al alma esas vara- 
riones espirituales que tan caras le van a lesultar despucE. 

6. * PrActico y eficaz.— ^No se trata de un guisiera, sino de un guiero, 
que ha de traducirse eficazmente en la practica, poniendo hic et mmc todos 
los medios a nucstro alcance para conseguir la pcrfcccidn a toda cosla. Es 
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muy fdcil hacerse la ilusidn de que se tiene el deseo de la perfeccion por 
ciertas veleidades y caprichos que se le ocurren al alma en la oracidn. Pero 
<iel movimiento se demuestra andando». Desear la perfeccidn en teorla, pero 
«esperar a terminar este trabajo», o a «que pase tal o cual fecha», o «al acabar 
de sanar del todo», o «al salir de tal oficio o cargo absorbente», etc., etc., es 
vivir en perpetua ilusion. De plazo en plazo y de prdrroga en prdrroga, la 
vida va pasando insensiblemente, y nos exponemos a comparecer delante de 
Dios con las manos vaclas. 
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su voluntad conforme con la de Dios..., y en esto consiste to<ia la mayor 
perfeccion que se puede alcanzar en el camino espiritual. Quien mds per- 
fectamente tuviera esto, mds recibird del Señor y mds adelante estd en este 
camino. No pensdis que hay aqul mds algarabias ni cosas no sabidas y en- 
tendidas; que en esto consiste todo nuestro bien» 25. 

DacJa la singular importancia de este medio, vamos a estudiar cuidado- 
sarnente su naturaleza, su fundamento, su excelencia y necesidad, el modo de 
practicarla y, finalmente, sus grandes/rutos y ventaias. 


494. 4. Medios para excitar el deseo de la pcrfcccion.—Los prin- 

cipales son los siguientes: 

1. “ PedIrselo incesantemente a Dios. —En cuanto sobrenatural, solo 
de arriba puede venirnos. 

2. ° Renovarlo con frecuencia.— Diariamente en el momento mas so- 
lemne e importante (v.gr., despuds de comulgar); en las principales festivi- 
<iades, proponidndose, v.gr., intensificarlo mds y mds hasta la proxima fes- 
tividad; en el dla de retiro mensual; al hacer los santos ejercicios; al morir 
un amigo o conocido, pensando que pronto le seguiremos nosotros, y es 
menester darse prisa en santificarse, etc., etc. 

3. ® MeDITAR CON FRECUENCIA EN LOS MOTIVOS qUE TENEMOS para ello. 
He aqui los principales: 

a) La obligacidn grave que tenemos de aspirar a la perfecci<5n (cf. n. 118- 
119 ). 

h) Es el mayor de los bienes que podemos alcanzar en este mundo. 
Es asco y basura todo lo demds en su comparacidn (Phil. 3,8). Todo pasa 
y se desvanece como el humo; s6Io la santidad perdurara eternamente. 

c) E1 gran peligro que corremos si no tratamos de santificamos dc 
veras. La tibieza llama al pecado mortal, y dste a otros muchos, hasta perder 
quizd la vocaci6n a la santidad y la misma fe. Las almas consagradas a Dios 
que perdieron la vocaci6n y apostataron de la fe empezaron por aqui. E! 
que no sienta vivamente el deseo de su santificaci6n, tiene ver<Jaderos mo- 
tivos para temblar. 

d) La perfecta imitacl6n de Jesucristo exige perfecci6n y santidad. La 
vista de Jesucristo crucificado deberla ser el acicate mds noble y eficaz para 
empujarnos’a la santidad. Amor con amor se paga. 


ARTICULO 5 


La conformidad con la voluntad de Dios 

S.Th., I-II,i9,g-io: San Fbancisco de Sales, Tratado del amor de Dios 1.8 y 9: San . 
FONSO DE Ligorio, Conformidod con la voluntad de Dias; Piny, El cielo en la tierra 0 
drid 1947): Caussade, El ahandono en la Providencia divina; Lehodey, El santo abandt 
Tanciuerey, Teologia ascdtica n.476-98; De Guibert, Theoiogia spiritualis n.iii-i6; Mah: 
Probatio carilatis p.2.* c.2 a.2: Gabrigou-Lagrange, Lo Providencia v la confiama en I 


La perfecta conformidad con la voluntad divina es uno de los princi 
pales medios de santificaci6n. Escribe Santa Teresa: «To<la la pretensi6n de 
quicn comienza oraci6n (y no se olvidc esto, que importa mucho) ha de ser 
trabajar y determinarse y disponerse, con cuantas diligencias’pueda, a haccr 


495. I. Naturaleza.—Consiste la conformidad con la volun- 
tad de Dios en una amorosa, entera y entrañable sumision y concordia 
de nuestra voluntad con la de Dios en todo cuanto disponga o permita 
de nosotros. —Cuando es perfecta, se la conoce mas bien con el nom- 
bre de santo abandono en la voluntad de Dios. En sus manifestacio- 
nes injperfectas sc la suele aplicar el nombre de simple resignacion 
cristiana. 

Para entender rectamente esta doctrina hay que tener en cuenta 
algunos prenotandos. Helos aqui: 

Prenotandos.—I.® La santidad es el resultado conjunto de la acci6n 
de Dios y de la libre cooperaci6n del hombre. «Ahora bien: si Dios trabaja 
con nosotros en nuestra santificaci6n, justo es que E1 Ileve la direccidn de la 
obra; nada se deberi liacer que no sea conforme a sus planes, bajo sus 6rde- 
nes y a impulsos de su gracia. Es el primer principio y ñltimo fin; nosotros 
liemos nacido para obedecer a sus determinaciones» 26. 

2.® La voluntad de Dios, simpliclsima en sl misma, tiene diversos actos 
c<3n relaci6n a las criaturas. Los te6logos suelen establecer la siguiente di- 

a) Voluntad absoluta, cuando Dios quiere alguna cosa sin ninguna con- 
dici6n, como ia creaci6n del mundo; y condicionada, cuando lo quiere con 
alguna con<iici6n, como la salvaci6n de un pecador si hace penitencia o se 
arrepiente. 

b) Voluntad antecedente es la que Dios tiene en torno a una cosa en sl 
misma o absolutamente considerada (v.gr., la salvaci6n de todos los hombres 
en general), y voluntad consiguiente es la que tiene en torno a una cosa re- 
vestida ya de t<xlas sus circunstancias particulares y concretas (v.gr., la con- 
denacion de un pecador que muere impenitente). 

c) Voluntad de signo y voluntad de benepldcito. Esta es la que mas nos 
interesa aqu£. He aqui c6mo las expone el P. Garrigou-Lagrange: 

«Se entiende por voluntad divina significada (o voluntad de signo) cierto 
signos de la voluntad de Dios, como los preceptos, las prohibiciones, el es- 
piritu de los consejos evangelicos, los sucesos queridos o permitidos por Dios. 
La voluntad <iivina significada de ese modo, mayormente la que se mani- 
fiesta en los preceptos, pertenece al dominio de la obediencia. A ella nos re- 
ferimos, segiin Santo Tomas (I,i9,ii), al decir en el Padrenuestro: Fiat 
voluntas tua. 

La voluntad divina de benepldcito es el acto interno de la voluntad de Dios 
aun no manifestado ni dado a conocer. De ella depende el porvenir todavia 
incierto para nosotros: sucesos futuros, alegrias y pruebas de breve o larga 
duracion, hora y circunstancias de nuestra muerte, etc. Como observa San 
Francisco de Sales (Amor de Dios 1.8 c.3; l.g c.6), y con el Bossuet (Etats 

2 5 Moradas segundas n.B. 

26 Lehodey, El sonto aibandono p.i.* c.i. 
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d'oraison 1,8,9), si la voluntad significada constituye el dominio de la obe- 
diencia, la voluntad de beneplacito pertenece al del abandono en las manos 
de Dios, Corno largainente diremos mas tarde, ajustando cada dia mas nues- 
tra voluntad a la de Dios significada, debemos en lo restante abandonamos 
confiadamente en el divino benepldcito, ciertos de que nada quiere ni per- 
mite que no sea para el bien espiritual y eterno de los que aman al Señor 


Estas ultimas paiabras del P. Garrigou expresan la naturaleza intima de 
la perfecta conformidad con la voluntad de Dios. Se trata efectivamente del 
cumplimiento Integro, amoroso y entrañable de la voluntad signijicada de 
Dios a traves de sus operaciones, permisiones, preceptos, prohibiciones y con- 
sejos —que son, segñn Santo Tomas, los cinco signos de esa volimtad di- 
vina 28—y de la rendida aceptacion y perfecta concordia con^todo lo que 
se digne disponer por su voluntad de bmepldcito. 


496. 2. Fundamento.—Como dice muy bien Lehodey, la confor- 
midad perfecta, o sanlo ahandono, tiene por fundamento la caridad. «No se 
trata aqul ya de la conformidad con la voluntad divina, como lo es la sim- 
ple resignacidn, sino de la entrega amorosa, conjiada y filial, de la p^rdida 
completa de nuestra voluntad en la de Dios, pues. propio es del amor unir 
asl estrechamente las voluntades. Este grado de conformidad es tambi^ un 
ejercicio muy elevado del puro amor, y no puede hallarse de ordinario sino 
en las almas avanzadas, que viven principahnente de ese puro amor» 29. 

Ahora bien: ^cuAles son los principios teoldgicos en que puede apoyarse 
esta omnlmoda sumisidn y conformidad con la voluntad de Dios? 

EI P. Garrigou-Lagrange señala los siguientes 20; 

1. ° Nada sucede que desde toda la eternidad no lo haya Dios previsto 
y querido o por lo menos permitido. 

2. “ Dios no puede querer ni permitir cosa alguna que no este confor- 
me con el fin que se propuso al crear, es decir, con la manifestacidn de su 
bondad y de sus infinitas perfecçiones y con la gloria del Verbo encamado, 
Jesucristo, su Hijo unigenito (i Cor. 3,23). 

3. ° Sabemos que Uodas las cosas contribuyen al bien de los que aman a 
Dios, de aquellos que, segdn sus designios, han sido llamados» (Rom. 8,28) 
y perseveran en su amor. 

4. ° Sin embargo, el abandono en la voluntad de Dios a nadie exime de 
esforzarse en cumplir la voluntad de Dios significada en los mandamientos, 
consejos y sucesos, abandonandonos en todo lo demas a la voluntad divina 
de benepldcito por misteriosa que nos parezca, cvitando toda inquietud y 


497. 3. Excelencia y necesidad.—Por lo que llevamos di- 

cho, aparece clara la gran excelencia y necesidad de la practica cada 
vez mas perfecta del santo abandono en la voluntad de Dios. 


«Lo que constituye la excelencia del santo abandono es la incomparable 
eficacia que posee para remover todos los obstaculos que impiden la accion 
de la gracia, para hacer practicar con perfeccion las mas excelsas virtudes 
y para establecer el reinado absoluto de Dios sobre nuestra volrmtad» 3i. 

E1 P. Piny escribio—como es sabido—una hermosa obrita para poner 
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de manifiesto la excelencia de la vida de abandono cn la voluntad de Dios 22, 
En ella pmeba el insigne dominico que esta es la vla que mas glorifica a 
Dios, la que santifica mAs al alma, la menos sujeta a ilusiones, la que pro- 
porciona al alma mayor paz, la que mejor hace practicar las virtudes teolo- 
gales y morales, la mas a proposito para adquirir el esplritu de oracion, la 
mas parecida al martirio e inmolacibn de si mismo y la que mAs ascgura en 
la hora de la muerte. 

La nece^dad dc cntrar por esta via puede demostrarse por un 
trlplc capitulo 33.; 

1. ” El derecho DiviNO.— c) Somos siervos de Dios, en cuanto criatu- 
ras suyas. Dios nos creo, nos conserva continuamente en el ser, nos redimio, 
nos ha ordenado a EI como a nuestro ñltimo fin. No nos pertenecemos a 
nosotros mismos, sino a Dios (i Cor. 6,19). 

b) Somos hijos y amigos de Dios: el hijo debe estar sometido a su Padre 
por amor, y la amistad produce la concordia de voluntades: idem velle et nolle. 

2. ” Nuestra utilidad, por la gran eficacia santificadora de esta vla. 
Ahora bien; la santidad es el mayor bicn quc podemos alcanzar en este 
mundo y el ñnico quc tenclrii una inmensa repercusidn eterna. Todos los 
dcmSs bienes palidecen y se esfuman ante &■ 

3. ° El etemplo de Cristo.— Toda la vida de Cristo sobre la tierra con- 
sistid en cumplir la voluntad de su Padre celestial. «A1 entrar en el mundo 
dijo; He aquf quc vengo para hacer, Dios mio, tu voluntad» (cf. Hebr. 10, 
$-7). Durante su vida manifiesta continuamente que esta pendiente de la 
voluntad de su Padre celestial; «Me conviene estar en las cosas de mi Padre» 
(Lc. 2,49): «Yo hago siempre lo que a E1 le agrada» (lo. 8,29); «Esta es mi 
comida y mi bebida» (lo. 4,34); «Este es cl mandato que he recibido de mi 
Padre* (lo. 10,18); «No se haga mi voluntad, sino !a tuya» (Lc. 22,42). 

A imitacidn de Cristo, 4sta fud toda la vida de Marfa: «he aquf a la sier- 
va del Señor; hagase en mf segñn tu palabra» (Lc. 1,38), y la de todos los 
santos; «mira y obra conforme al ejemplar» (Ex. 23,40). 

498. 4. Modo de practicarla.—En sus lineas fundamenta- 

les, ya lo hemos indicado m4s arriba. Hay que conformarse, ante 
todo, con la voluntad de Dios significada, aceptando con rendida su- 
mision y esforzandose en practicar con entrañas de amor todo lo que 
Dios ha manifestado que quiere de nosotros a traves de los precep- 
tos de Dios y de la Iglesia, de los consejos evangelicos, de los votos 
y de las reglas, si somos religiosos; de las inspiraciones de la gracia 
en cada momento. Y hemos de abandonarnos enteramente, con filial 
confianza, a los ocultos designios de su voluntad de benepldcito, que, 
de momcnto, nos son completamente desconocidos; nuestro porve- 
nir, nuestra stilud, nuestra paz o inquietudes, nuestros consuelos o 
arideces, nucstra vida corta o larga. Todo esta en manos de la Pro- 
videncia amorosa de nuestro buen Dios, que es, a la vez, nuestro 


elo en la lierra (Avila 1947). E1 origina 
! perfectOt o de Itis inferioTes la que tik 
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Padre amantlsimo: quc haga lo que quiera de nosotros en cl tiempo 
y en la eternidad. 

Esto es lo fundamental en sus lineas gcnerales. Pcro para ma- 
yor abundamiento, vamos a concretar un poco mds la manera de 
practicar esta santa conformidad y abandono en las principales cir- 
cunstancias que se pueden presentar en nuestra vida !■*. 

A) Con relaci6n a la voluntad significada.—De cinco maneras, 
dice Santo Tomas (1,19,12), se nos manifiesta o significa la vokmtad de Dios: 

1. * Haciendo algo directamente y por sf mismo: Operatio. 

2. “ Indirectamente, o sea, no impidiendo que otros lo hagan: Permissio. 

3. ®' Imponiendo su voluntad por un precepto propio o de otros: Prae- 
ceptum. 

4. ® Prohibiendo en igual forma lo contrario: Prohibitio. 

5. » Persuadiendo la realizacion u omi.sion de algo: Consilium. 

EI Doctor Angelico advierte (ibid.) que la operacibn y el permiso se re- 
fieren al presente; la operacibn al bien, y el permiso al mal. Los otros tres 
modos se refieren al futuro en la siguiente forma: el precepto, al bien futuro 
necesario; la prohibicibn, al mal futuro, que es obligatorio evitar, y el consejo, 
a la sobreabundancia dei bien futuro. No cabe establecer una divisidn mas 
perfecta y acabada. 

Examinemos ahora brevemente los principaies modos de conformarnos 
con cada una de esas manifestaciones de la voluntad de Dios significada; 

1. ° «Operatio*. —Dios siempre quiere positivamente lo qiie hace por si 
mismo, porque siempre se refiere al bien y siempre esta ordenado a su mayor 
gloria. A este capltulo pertenecen todos los acontecimientos individuales, 
familiares y sociales, que han sido dispuestos por Dios mismo y no depen- 
den de la voluntad de los hombres. Unas veces esos acontecimientos son 
dulces, y nos Ilenan de alegria; otras son amargos, y pueden sumirnos en 
la mayor tristeza, si no vemos en ellos la mano amorosfsima de Dios que 
ha dispuesto aqueIIo para su gloria y nuestro mayor bien. Una enfermedad 
providencial puede arrojar en brazos de Dios a un alma extraviada. Todo 
lo que el Señor dispone es bueno y 6ptimo para nosotros, aunque de momen- 
to pueda causarnos gran tristeza o dolor. Ante estos acontecimientosprdspe- 
ros o adversos, individuales o familiares, que nos vienen directamente de la 
mano de Dios, sin intervencidn alguna de los hombres (v.gr., accidentes im- 
previstos, enfermedades incurables, muerte de familiares o amigos, etc.), 
solo cabe una actitud cristiana:iiaj voluntas tua. Si el amor de Dios nos hace 
rebasar la simple resignacibn —que es virtud muy imperfecta—y lanzamos, 
aunque sea a trav6s de nuestras lagrimas, una mirada al cielo llena de reco- 
nocimiento y gratitud fTe Deum... Magnificat...) por habemos visitado con 
el dolor, habremos Ilegado a la perfecci6n en la vfa de abandono y de per- 
fecta conformidad con la voluntad de Dios. 

2. ° «Permissio». —Dios nunca quiere positivamente lo que permite, por- 
que se refiere a un mal, y Dios no puede querer el mal. Pero su infinita 
bondad y sabidurfa sabe convertir en mayor bien el mismo mal que permite, 
y por esto precisamente lo permite. EI mayor mal y el mas grave desorden 
que se ha cometido jamas fu6 la crucifixi6n de Jesucristo, y Dios supo orde- 
narla al mayor bien que ha recibido jamas la humanidad pecadora: su propia 
redencidn. 

S* Cf, prindpalmente; Lehodev, o.c., p.3.*: (tABKiGou-LAGK.ANGE, o.c., p,4.* c.3, y 
Mahieu, O.C., ^.74-133. 


iQue mirada tan corta y que funesta miopfa la nuestra cuando en los 
males que Dios permite que vengan sobre nosotros nos detenemos en las 
causas s^urulas o inmediatas que los han producido y no levantamos los 
ojos al cielo para adorar los designios de Dios, que las permite para nuestro 
mayor bienl Burlas, persecuciones, calumnias, injusticias, atropellos, etc.,etc., 
de que somos vfctimas son, ciertamente, pecados ajenos, que Dios no pue- 
de querer en sf mismos, pero los permite para nuestro mayor bien. iCuan- 
do sabremos remontamos por encima de las causas segundas para ver en 
todo ello la providencia amorosa de Dios, que nos pide no la venganza o 
cl desquite, sino el amor y la gratitud por ese beneficio que nos hace ? En 
la injusticia de los hombres hemos de ver la justicia de Dios, que castiga 
nuestros pecados, y hasta su misericordia, que nos los hace expiar. 

3. ° «Praeceptum». —Ante todo y sobre todo es preciso conformarnos 
con la voluntad de Dios preceptuada: «porque antes pasaran el cielo y la 
tierra que falte una jota o una tilde de la Ley hasta que todo se cumpla» 
(Mt. 5,18). Serfa lamentable extravfo y equivocaci6n tratar de agradar a 
Dios con practicas de supererogacion inventadas y escogidas por nosotros, 
y descuicfando los preceptos que E1 mismo nos ha impuesto directamente o 
por medio de sus representantes. Mandamientos de Dios y de la Iglesia, 
preceptos de los superiores, deberes del propio estado: he ahf lo primero 
que tenemos que cumplir hasta el detalle si queremos conformamos plena- 
mente con la voluntad de Dios manifestada. Tres son nuestras obligaciones 
ante esos preceptos: a) conocerlos: «no sedis insensatos, sino entendidos de 
cual es la voluntad del Señor» (Eph. 5,17): b) amarlos: «por eso yo amo 
tus mandamientos mds que el oro purfsimo» (Ps. 118,127), V c) cumplirlos: 
«porque no todo el que dice: iSeñor, Señorl, entrara en el reino de los cielos, 
sino el que hace la voluntad de mi Padre, que esta en los cielos* (Mt. 7,21). 

4. « «PRomurno».—E1 primer paso y el mds elemcntal e indispensable 
para conformar nuestra voluntad con la de Dios ha de ser evitar cuidadosa- 
mente el pecado que le ofende, por pequeño que sea o parezca ser. «Pecado 
muy de advertencia, por chico que sea, Dios nos libre de el. jCuanto mas 
que no hay poco, siendo contra una tan gran Majestad y viendo que nos estd 
mirando! Que esto me parece a ml es pecado sobrepensado y como quien 
dice: Señor, aunque os pese, esto hare; ya veo que lo veis y se que no lo 
quereis y lo entiendo; mas quiero mas seguir mi antojo y apetito que no 
vuestra voluntad, Y que en cosa de esta suerte hay poco, a ml no me lo pa- 
rece por leve que sea la culpa, sino mucho y muy mucho» 35. Nada se puede 
añadir a estas juiciosas palabras de Santa Teresa. 

Pero puede ocurrir que, a pesar de nuestros esfuerzos, incurramos en 
alguna falta y acaso en un pecado grave. iQue debemos hacer en estos 
casos? Hay que distinguir en toda falta dos aspectos: la ofensa de Dios y la 
humillacion nuestra. La priinera hay que rechazarla con toda el alma; nunca 
la deploraremos bastante, por ser el unico mal verdaderamente digno de 
lamentarse. La segunda, en cambio, hemos de aceptarla plenamente, go- 
zandonos de recibir en el acto ese castigo que empieza a expiar nuestra falta: 
«bien me ha estado ser humillado, para aprender tus mandamientos* (Ps. 118, 
71). Hay quien, al arrepentirse de sus pecados, lamenta mas la humillacion 
que le han acarreado (v.gr., ante el confesor) que la misma ofensa de Dios. 
iC6mo es posible que una contricion tan humana produzca verdaderos fru- 
tos sobrenaturales? 36 
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II. C. 1. 
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5.° «CoNSiLiuM».—E1 alma que quiera practicar en toda su perfeccion 
la total conformidad con la voluntad de Dios ha de estar pronta a practicar 
los consejos evang^Iicos—al menos en cuanto a su espintu, si no es persona 
consagrada a Dios por los votos religiosos—y a secundar los movimientos 
interiores de la gracia que le manifiestan lo que Dios quiere de ella en un 
momento determinado. Pero de esto hablaremos largamente en el artfculo 
siguiente al tratar de la fidelidad a la gracia. 

B) Con relacion a la voluntad de beneplacito.—Los designios de 
Dios en su voluntad de beneplacito nos son—decfamos—entcramente des- 
conocidos. No sabemos lo que Dios tiene dispuesto sofire nuestro porvenir 
o el de los seres queridos. Pero sabemos ciertamente tres cosas: a) que la 
voluntad de Dios es la causa suprema de todas las cosas; b) que esa voluntad 
divina es esencialmente buena y benefica, y c) que todas las cosas prospe- 
ras o adversas que pueden ocurrir contribuyen al bieti de los que aman a 
Dios y quieren agradarle en todo. iQue mas podemos exigir piara abando- 
narnos enteramente al beneplacito de nuestro buen Dios con la misma con- 
fianza filial que un niño pequeño en brazos de su rnadre? 

Es la santa indiferencia, que recuerda San Ignacio en el «principio y fun- 
damento» de sus Ejercicios como disposicion basica y fundamental de toda 
la vida cristiana: «Por lo cual es menester hacernos indiferentes a todas las 
cosas criadas, en todo lo que es concedido a la libertad de nuestro libre albe- 
drfo y no le csta prohibido; de tal manera que no queramos dc nuestra parte 
m4s salud que enfermedad, riqueza que pobreza, honor que deshonor, vida 
farga que corta, y por consiguiente en todo lo demas; solamente deseando 
y eligiendo lo que mds nos conduce para el fin que somos criados» 31. 

Pero es preciso entender rectamente esta indiferencia para no dar en los 
lamentables extravfos del quietismo y sus derivados. Examinemos cuida- 
dosamente su fundamento, su naturaleza y su extensidn 38. 

a) Fundamento. —La santa indiferencia se apoya en aquellos tres prin- 
cipios teoldgicos que acabamos de recordar, que son su fundamento incon- 
movible. Es evidente que si la voluntad divina es la catisa suprema de todo 
cuanto ocurre, y ella es infinitamente buena, santa, sabia, poderosa y amable, 
la conclusidn se irnpone: cuanto mds se conforme y coincida mi voluntad 
con la de Dios, tanto mas buena, santa, sabia, poderosa y amable sera. Nada 
malo puede ocurrirme con ello, pues los mismos males que Dios permita 
que vengan sobre mf contribuirdn a mi mayor bien si se aprovecharme de 
ellos en la forma prevista y querida por Dios. 


b) Naturaleza. —Para precisar la naturaleza y verdadero alcance de la 
santa indiferencia hay que tener en cuenta tres principios fundamentales: 

1. ° Su finalidad es que el hombre se entregue totalmente a Dios saliendo 
de si mismo. No se trata de un encogimiento de hombros estoico e irracio- 
nal ante lo que pueda ocurrirnos, sino dcl medio mas eficaz para que nues- 
tra voluntad se adhiera fuertemente a la de Dios. 

2. ° F.sta indiferencia se entiende solamente segi'm la parte superior del 
alma. Porque, sin duda alguna, la parte inferior o inclinacidn natural— vo~ 



3; Prlncipio y fundamento. En las ultimas palabras—que pa- 
rior—da San Tgnacio la clavc para entcndcr rectamente su 
:iue habla se refiere dnicamcntc a lodas a^uellas cosas qu€ 
> sisnificcjda de Dios;^pero no puetJc afcctar—se^ hereticc 

iferencia tle Sun Ignarlo y la absufda y esti^pltla aIcI nulc- 


luntas ut natura, como dicen los tehlogos—-no pucde rnenos de scntir y ai u 
sar los golpes dcl infortunio o la dcsgracia. Serla lan imposiblc pcdirle a ).l 
sensibilidad quc no sienta nada ante el dolor como dccirle a una persona quc 
acaba de encontrarse con un leon amenazador: no tengas miedo. No cs posi- 
ble dejarlo de tener (San Francisco de Sales). De donde no hay que turharse 
cuando se siente la rcpugnancia de la naturaleza, con tal de que la voluntad 
quiera aceptar aquel dolor como venido de la mano de Dios, a pesar de todas 
las protestas de la sensibilidad inferior. Este es exactamente el ejemplo que 
nos di6 Nuestro Señor Jesucristo, quien por una parte deseaba ardientemen- 
te su pasi6n—«quomodo coarctor!»... (Lc. 12,50): «desiderio desideravi»... 
(Lc. 22,15)— y por otra parte acusaba el dolor de la parte sensible: «Me mue- 
ro de tristeza»... (Mt. 26,38): «Dios mio, ipor que me has abandonado?» 
(Mt. 27,46). Y cuando San Juan de la Cruz lanzaha su heroica cxclamaci6n: 
«Padecer, Señor, y ser despreciado por vos», o Santa Teresa su «o morir o 
padecer», o Santa Magdalena de Pazzis su «no morir, sino padecer», es evi- 
dente que no lo decfan segñn la parte inferior de su sensibilidad—pues eran 
de carne y hueso, como todos los demas—, sino unicamente segñn su vo- 
luntad superior, que querian someter totalmente al beneplacito divino a 
despecho de todas las protestas de la naturaleza sensible. 

3.® Esta indiferencia, finalmente, no es meramente pasiva, sino verdade- 
ramente acliva, aunque determinada ñnicamente por la voluntad de Dios. En 
los casos en que esta voluntad divina aparece ya manifestada (voluntad de 
signo), la voluntad del hombre se lanza a cumplirla con generosidad rdpida 
y ardiente. Y en los que la divina voluntad no se ha manifestado todavla 
(voluntad de benepldcito) esta en estado de perfecta disponibilidad para acep- 
tarla y cumplirla apenas se manifieste. 

Esta indiferencia, pues, nada tiene que ver con la çuietud ociosa e inactiva 
que soñaron los quietistas, justamente condenada por la Iglesia 39. 

c) Extension. —«La indiferencia—dice San Francisco de Sales—se ha 
de practicar en las cosas referentes a la vida natural, como la salud, la enfer- 
medad, la hermosura, la fealdad, la flaqueza, la fuerza; en las cosas de la 
vida social, como los honores, categorlas y riquezas; en los diversos estados 
de la vida espiritual, como las sequedades, consuelos, gustos y arideces; en 
las acciones, en los sufrimientos y, en fin, en toda clase de acontecimientos 
o circunstancias» 40. 

En los capltulos siguientes describe maravillosamente el santo oblspo de 
Ginebra c6mo haya de practicarse esta indiferencia y omnlmodo abandono 
en las mas diflciles circunstancias: en las cosas del servicio de Dios, cuando 
EI permite el fracaso despues de haber hecho por nuestra parte todo cuanto 
podfamos; en nuestro adelantamiento espiritual, cuando, a pesar de todos 
nuestros esfuerzos, parece que no adelantamos nada; en la permisidn de los 
pecados ajenos, que hemos de odiar en sl mismos, pero adorando a la vez la 
divina permisi6n, que no los permite jamas sino para sacar mayores bienes; 
en nuestras propias faltas, que hemos de odiar y reprimir, pero aceptando a 
la vez la humillacidn que nos reportan y doliendonos de ellas con un «arre- 
pentimiento fuerte, sereno, constante y tranquilo, pero no inquieto, turbu- 
lento ni desalentado», etc., etc. Es preciso leer despacio esas preciosas pa- 
ginas, llenas de delicadas sugerencias e ingeniosas comparaciones, que cons- 
tituyen como el c6digo fundamental que han de tener en cuenta las almas 
en su vida de abandono a la divina voluntad 

»» San Francisco de Sales, Tratado del amor de Dios l.g c.5. 

*' Es tambien altamente recomendable el precioso libro de Dom Vital Lehodey £i santo 
abandono, fuertemcnte influenciado por ei espfritu de San Francisco de Sales, a quien cita con- 

tinuamente. 
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Una ultima cuestiOn: ihay quc llegar en este oinnfmodo abandono a ha- 
cersc indiferentc a la pioin.i .safvaciori, como decfan los guietistas y senii- 
quietistas? De ninguna manera. Este delirio y extravfo esta expresamente 
condenado por la Iglesia Dios quiere que todos los hombres se salven 
(i Tim. 2,4), y solamente pcrmite que se condenen los que voluntariamente 
.se empeñan en ello conculcando sus mandamientos y muriendo impeni- 
tentes. Renunciar a nuestra propia saivacion con ei prctexto de practicar 
con mayor perfeccidn el abandono totai en manos de Dios seria oponernos 
a ia voluntad misma de Dios, que quiere salvamos, y al apetito natural de 
nuestra propia felicidad, que nos viene del mismo Dios a trav& de la natu- 
raleza. Lo rinico que se debe hacer es desear nuestra propia salvacion, no 
solo ni principalmente porque con ella alcanzaremos nuestra felicidad, sino 
ante todo porque Dios lo quiere, y con ella le glorificaremos con todas nucs- 
tras fuerzas. EI motivo de la gloria de Dios ha de ser el primero, y debe pre- 
valecer por encima del de nuestra propia felicidad, pero sin renunciar ja- 
mas a esta ultima, que entra plenamente—aunque en segundo lugar—en el 
mismo querer y designio de Dios. 

499. 5. Frutos y ventajas de la vida dc abandono en Dios.—Son 

inestimables los frutos y ventajas de la vida de perfecto abandono en la amo- 
rosa providencia de Dios. Aparte de los ya señalados al hablar de su exce- 
lencia, merecen recordarse los siguientes‘•3; 

1. ® Nos hace llevar una vida de dulce intimidad con Dios, como el niño 
en brazos de su madre. 

2. ® EI alma camina con senciliez y iibertad; no desea mas que lo que 
Dios quiera. 

3. ° Nos hace constantes y de animo sereno a traves de todas las situa- 
ciones: Dios lo ha querido asl. 

4. ® Nos llena de paz y de alegria; nada puede sobrevenir capaz de alte- 
rarlas, pues s61o queremos lo que Dios quiera. 

5. ® Nos asegura una muerte santa y un gran valimiento delante de Dios: 
en el cielo, Dios cumplira la voluntad de los que hayan cumplido la de E1 


ARTICULO 6 


La fidelidad a la gracia 



Uno de los medios mas importantes e indispensables para el adelanta- 
miento espiritual es la jidelidad a la gracia, o sea, a las mociones interiores 
del Espfritu Santo que nos empuja a cada momento al bien. 

Vamos a estudiar cuidadosamente esta fidelidad a la gracia, examinando 
su natur'aleza, su importancia y necesidad, su eficacia santificadora y el modo 
de practicarla. 
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Soo. I. Naturaleza,— Prenotando.— La gracta actual.—Como fun- 
daiuento indkpensablc para entcnder cl vcrdadero alcance y significado dc 
la fidelidad a la gracia es preciso tener en cuenta todo lo relativo a la natura- 
leza, necesidad, divisidn, oficios y funciones de la gracia actual, que coincide 
precisamente con la inspiracion del Esplritu Santo, a la que debe prestar el 
alma su fidelidad. Hemos hablado ya de todo esto en otro lugar, adontle 
remitimos al lector (cf. 0.92-95). 

Esto supuesto, examinemos ahora la naturaleza de la fidelidad a la gracia. 

La jidelidad en general no es otra cosa que la lealtad, la cumplida 
adhesion, la observancia exacta de la fe que uno debe a otro. En el 
derecho feudal era la obligacion que tenia el vasallo de presentarse 
a su señor y rendirle homenaje, qucdandole sujeto y llamandose des- 
de entonces hombre del señor X, o sea, tomando el nombre de su 
señor y quedando enteramcnte obligado a obedecerle. Todo esto 
tiene aplicacion —y en grado maximo—tratdndose de la fidelidad a 
la gracia, que no es, en fin de cuentas, mas que la lealtad o docilidad 
en seguir las inspiraciones del Espiritu Santo en cualquier forma que 
se nos manifiesten. 

«Llamamos inspiraciones —dice San Francisco de Sales—a todos los atrac- 
tivos, movimientos, reproches y remordimientos interiores, luces y conoci- 
mientos que Dios obra en nosotros, previniendo nuestro corazdn con sus 
bendiciones (Ps. 20,4), por su cuidado y amor paternal, a fin de despertar- 
nos, excitarnos, empujarnos y atraernos a las santas virtudes, al amor celes- 
tial, a las buenas resoluciones; en una palabra, a todo cuanto nos encamina 
a nuestro bien eterno» 

De varias maneras se producen inspiraciones divinas. Los mismos pe- 
cadores las reciben, impulsandoles a la conversidn; pero para el justo, en 
quien habita el Espfritu Santo, es perfectamcnte connatural el recibirlas a 
cada momento. E1 Esplritu Santo mediante ellas ilumina nuestra mente para 
que podamos ver lo que hay que hacer y mueve nuestra voluntad para que 
podamos y queramos cumplirlo, segñn aquelIo del Apdstol; «Dios es el que 
obra en nosotros el querer y el obrar segiin su beneplacito» (Phil. 2,13). 

Porque es evidente que el Espiritu Santo obra siempre segñn su bene- 
placito. Inspira y obra en el alma del justo «cuando quiere y como quiere»: 
«Spiritus ubi vult spirat» (lo. 3,8). Unas veces ilumina solamente (v.gr., en 
los casos dudosos para resolver la duda); otras mueve solamente (v.gr., a que 
el alma realice aquella buena accidn que ella mlsma estaba pensando); 
otras, en fin—y es lo mas frecuente—, ilumina y mueve a la vez. A veces se 
produce la inspiracion en medio del trabajo, como de improviso, cuando el 
alma estaba enteramente distrafda y ajena al objeto de la inspiracion; otras 
muchas se produce en la oracion, en la sagrada comunidn, en momentos dc 
recogimiento y de fervor. E1 Esplritu Santo rige y gobierna al hijo adoptivo 
■de Dios tanto en las cosas ordinarias de la vida cotidiana como en los nego- 
•cios de gran importancia. San Antonio Abad entro en una iglesia y, al olr 
.que el predicador repetfa las palabras del Evangelio: «Si quieres ser perfecto, 
-ve y vende cuanto tienes», etc. (Mt. 19,21), marcho en el acto a su casa, 
-vendid todo cuanto tenfa y se retird al desierto. 

E1 Espfritu Santo no siempre nos inspira directamente por s! mismo. 
A veces se vale del angel de la guarda, de un predicador, de un buen libro, 

«« V/<fa drtota p.S.* C.18. 
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de vin amigo; pero sicmpre cs ^l, cn liltima instancia, el principal autor de 
aijucila inspiracidn. 

501. 2. Importancia y necesidad.—Nunca se insistird dema- 

siado en la excepcional importancia y absoluta necesidad de la fide- 
lidad a la gracia para avanzar en el camino de la perfeccion sobre- 
natural. En cierto sentido es este el prohlema fundamental de la vida 
cristiana, ya que de esl o depende el pro^eso incesante hasta llegar 
a la cumbre de la montaiia de la perfeccion o el quedarse paraliza- 
dos en sus inismas estribaciones. La preocupacion casi unica del di- 
rector espiritual ha de ser llevar al alma a la mas exquisita y cons- 
tante fidelidad a la gracia. Sin esto, todos los demas metodos y pro- 
cedimientos que intente estan irremisiblemente condenados al fra- 
caso. La razon profundamente teolbgica de esto hay que buscarla 
en la economia divina de la gracia actual, que guarda estrecha rela- 
cibn con el grado de nuestra fidelidad. 

En efecto: como enseña la Teologia, la gracia actual es absolu- 
tamente necesaria para todo acto saludable. Es en el orden sobrena- 
tural lo que la previa mocion divina en el orden puramente natural: 
algo absolutamente indispensable para que un ser en potencia pueda 
pasar al acto. Sin ella nos serla tan imposible hacer el mds pequeño 
acto sobrenatural—aun poseyendo la gracia, las virtudes y los dones 
del Esplritu Santo—como respirar sin aire en el orden natural. La 
gracia actual es como el aire divino, que el Esplritu Santo envia a 
nuestras almas para hacerlas respirar y vivir en el plano sobrena- 


Ahora bien: «La gracia actual—dice el P. Garrigou-Lagrange—nos es 
constantemente ofrecida para ayudarnos en el cumplimiento del deber de 
cada momento, algo asl como el aire entra incesantemente en nuestros pul- 
mones para permitirnos reparar la sangre, Y asl como tenemos que respirar 
para introducir en los pulmones ese aire que renueva nuestra sangre, del 
mismo modo hemos de desear positivamente y con docilidad recibir la gra- 
cia, que regenera nuestras energias espirituales para caminar en busca de 
Dios. Quien no respira, acaba por morir de asfixia; quien no recibe con do- 
cilidad la gracia, terminard por morir de asfixia espiritual. Por eso dice San 
Pablo: «Os exhortamos a no recibir en vano ia gracia de Dios» (2 Cor. 6,1). 
Preciso es responder a esa gracia y cooperar generosamente a ella. Es bsta 
una verdad elemental que, practicada sin desfallecimiento, nos levantan'a 
hasta la santidadD^s, 

Pero hay mas todavia. En la economia ordinaria y normal de su’ 
providencia, Dios tiene subordinadas las gracias posteriorcs que ha 
de conceder a un alma al buen uso de las anteriores. Una simple 
infidelidad a la gracia puede cortar el rosario de las que Dios nos 
hubiera ido concediendo sucesiveimente, ocasionandonos una per- 
dida irrcparable. En el cielo veremos cbmo la inmensa mayoria de 

las santidades frustradas—mejor dicho, absolutamente todas ellas_ 

se malograron por una serie de infidelidades a la gracia—acaso venia- 
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les cn si mismas, pero plenamente voluntarias—, que paralizaron 
la accibn del Espiritu Santo, impidiendole Ilevar al alma hasta la 
cumbre de la pcrfeccibn. He aqui cbmo explica cstas ideas el P. Ga- 
rrigou-Lagrange: 

«La primera gracla de iiuminacibn que en nosotros produce eficazmente 
un buen pensamiento es suficiente con relacibn al generoso consentimiento 
voluntario, en el sentido de que nos da, no este acto, sino la posibilidad de 
realizarlo. S6I0 que, si resistimos a este buen pensamiento, nos privamos de 
la gracia actual, que nos hubiera inclinado eficazmente al consentimiento a 
ella. La resistencia produce sobre la gracia el mismo efecto que el granko 
sobre un arbol en flor que prometi'a abundosos frutos; las flores quedan 
agostadas y el fruto no liegard a sazbn. La gracia eficaz se nos brinda en la 
gracia suficientc, como el fruto en la flor; claro que es preciso que la flor 
no se destruya para recoger el fruto. Si no oponemos resistencia a la gracia 
suficiente, se nos brinda la gracia actual eficaz, y con su ayuda vamos pro- 
gresando, con paso seguro, por el camino de la salvacibn. La gracia suficien- 
te hace que no tengamos excusa delante de Dios y la eficaz impide que nos 
gloriemos en nosotros mismos; con su auxilio vamos adelante humildemente 
y con generosidad» ‘•6. 

La fidclidad a la gracia es, pues, no solamente de gran impor- 
tancia, sino absolutamente necesaria e indispensable para progresar 
en los caminos dc la unibn con Dios. E 1 alma y su director no debe- 
ran tener otra obsesibn que la de llegar a una continua, amorosa y 
exquisita fidelidad a la gracia. 

502. 3. Eficacia santificadora. — Dejamos la palabra al 

P. Lallemant en unos parrafos admirables: 

«Los dos clementos de la vida espiritual son la purificacibn del corazbn 
y la direccibn del Espiritu Santo. Estos son los dos polos de toda la espiri- 
tualidad. Por estas dos vlas se llega a la perfeccidn segñn el grado de pureza 
que se haya adquirido y en proporcibn a la fidelidad que se haya tenido en 
cooperar a los movimientos del Espfritu Santo y en dejarse conducir por El. 

Toda nuestra perfeccibn depende de esta fidelidad, y puede decirse que 
el resumen y compendio de la vida espiritual consiste en observar con aten- 
cion los movimientos del Espiritu de Dios en nuestra alma y en reafirmar 
nuestra voluntad en la resoiucibn de seguirlos d6cilmente, empleando al 
efecto todos los ejercicios de la oracidn, la lectura, los sacramentos y la 
practica de las virtudes y buenas obras... 

Elfin a que debemos aspirar, despues de habernos ejercitado largo tiem- 
po en la pureza de corazon, es el de ser de tal manera poseidos y goberna-1 
dos por el Espfritu Santo, que el solo sea quien conduzca y gobierne todas 
nuestras potencias y sentidos y quien regule todos nuestros movimientos 
interiores y exteriores, abandonandonos enteramente a nosotros mismos por 
el renunciamiento espiritual de nuestra voluntad y propias satisfacciones 
Asf, ya no viviremos en nosotros mismos, sino en Jesucristo, por una fie 
correspondencia a las operaciones de su divino Espfritu y por un perfecto 
somotimieuli) dc todas niiestnis relieldfas al poder de .su yracia... 





Ocurre a veces que, habiendo recibido de Dios una buena inspiracion. 
nos encontramos en seguida atacados por repugnancias, dudas, perpleji- 
dades y dificultades, que vienen de nuestro fondo corrompido y de nuestias 
pasiones, contrarias a la inspiracidn divina. Si la recibimos, empero, con 
entera sumisidn de corazdn, nos Ilenara de esa paz y consolacidn que el 
espfritu de Dios lleva consigo, y que comunica a las almas en las que no 
encuentra ninguna resistencia... 

La causa de que se Ilegue tan tarde o de que no se Uegue jamas a la per- 
feccion es que no se sigue en casi todo mas que a la naturaleza y al sentido 
humano. No se sigue nunca, o casi nunca, al Espfritu Santo, del que es pro- 
pio esclarecer, dirigir y enardecer. 

La mayor parte de los religiosos, aun de los buenos y virtuosos, no si- 
guen en su conducta particular y en la de los otros mas que a la raz6n y 
el buen sentido, en el que muchos de ellos sobresalen. Esta regla es buena, 
pero no es suficiente para la perfeccion cristiana. 

Estas personas se conducen de ordinario por el sentimiento comun de 
aqueIIos con quienes viven; y como 6stos son imperfectos aunque su vida 
no sea desarreglada, porque el niimero de los perfectos es muy pequeño, 
no llegan jamds a las sublimes vlas del espiritu. Viven como el comñn, y 
su manera de gobernar a los otros es imperfecta. 

EI Espfritu Santo espera durante cierto tiempo a que entren en su inte- 
rior y a que, observando las operaciones de la gracia y las de la naturaleza, 
se dispongan a seguir su direccion y gobiemo. Pero, si abusan del tiempo 
y del favor que les ofrece, les abandona por fin a ellos mismos y les deja 
en esta obscuridad e ignorancia de su interior, en la que viven en adelante 
con gran peligro de su salvacion. 

Puede decirse con verdad que no hay sino poqufsimas personas que se 
mantengan constantemente en los caminos de Dios. Muchos se desvfan sin 
cesar. El Espfritu Santo les llama con sus inspiraciones; pero como son indo- 
ciles, Ilenos de sf mismos, apegados a sus sentimientos, engrefdos de su pro- 
pia sabidurfa, no se dejan facilmente conducir, no entran sino raras veces 
en el camino y designios de Dios y apenas permanecen en 61, volviendo a 
sus concepciones e ideas que les hacen dar el cambio. Asf avanzan muy 
poco y la muerte les sorprende no habiendo dado mds que veinte pasos, 
cuando hubieran podido caminar diez mil si se hubieran abandonado a la 
direccidn del Esplritu Santo. 

AI contrario, las personas verdadcramente interiores, que se conducen 
por la luz del esplritu de Dios, a la que se han dispuesto por la pureza de 
corazdn y siguen con perfecta sumision, avanzan a pasos de gigante y vuelan, 
por decirlo asl, en los caminos de la gracia» 

Estas son las inmensas ventajas de la fidelidad a la gracia y su extraor- 
dinaria eficacia santificadora. En realidad, todo depende de esto. Veamos, 
pues, ahora la manera de practicarla. 

503. 4. Modo de practicarla.—Vamos a examinar la parte de Dios 

y la nuestra propia; o sea, la inspiracion del Esplritu Santo en sl mi.sma y 
nuestra respuesta a su amorosa in\'itaci6n “ts. 

A) La inspiracion del Espfritu Santo.—Santo Toraas de Aquino. 
comentando las palabras del Apostol: <iPorque los que son movidos por el 

■‘7 P. Lallemant, La doctrim spirituelle princ.4 c.2 a.i y 2. 

4* Cf. Mahieu, Probatio caritatk n.98-102, donde se exponen mis ampliamente las idea.s 
(iue resutm’mos aqul.. Son larnbiin (lignas de leerse la relchrada obra del P. Lai.i.ema«t La 
doctrina eipiritual (princ.4) y la del P. Plus l,afideiidaJ a lu gracia, que tratan hemiosamente 
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Esplritu dc Dios, estos son hijos de Dios» (Rom. 8,14), escribe: «Estos son 
regidos como por cicrto conductor y director; lo cual hace cl Esplritu, cn 
cuanto nos ilumina interiormente sobre lo que debemos hacer... Pero el 
hombre espiritual no s61o es instrui'do por el Esplritu Santo sobre lo que 
debe hacer, sino que el mismo Espiritu Santo mueve su corazdn para que lo 
haga. Y por eso se dice que son movidos— aguntur —los que son movidos 
por cierto instinto superior. De donde de los animales decimos que no se 
mueven, sino que soli movido.s— non agunt sed aguntur — , porque son mo- 
vidos por el instinto de la naturaleza, y no por su propia eleccion, a realizar 
sus acciones. De semejante manera, el hombre espiritual no se mueve prin- 
cipalmente a realizar alguna cosa por el movimiento de su propia voliintad, 
sino por el instinto del Espiritu Santo. Sin que por esto se excluya que obre 
tambien por su voluntad y libre albedrfo, porquc ese mismo movimiento de 
su voluntad y libre albedrlo lo causa el Espiritu Santo, segñn aquelIo del 
Ap6stol (Phil. 2,13): «Dios es el que obra en nosotros el querer y el obrar 
segiin su beneplacito» 

La inspiraci6n del Esplritu Santo es al acto de virtud lo que la tentacion 
al acto del pecado. Por un triple e.scalon desciende el hombre al pecado; 
tentaci6n, delectaci6n y consentimiento. EI Esplritu Santo propone el acto 
de virtud al entendimiento y excita la voluntad; el justo, finalmente, lo 
aprueba y lo cumple. 

Los actos de virtud se producen, pues, bajo el impulso y direcci6n del 
Esplritu Santo; y, a medida que el alma va siendo fiel a este impulso, va 
adquiriendo facilidad y delectacidn en el ejercicio de las virtudes, y estos 
actos se Ilaman entonces frutos del Espiritu Santo. Algunos de ellos brotan 
del alma con tanta perfeccion y suavidad, que hacen feliz al alma ya en esta 
vida, aunque principalmente en la otra, y entonces se llaman hienaventuran- 
2US (cf. n.88-89). 

Teniendo en nuestras almas por infusi6n amorosa del divino Esplritu 
sus precioslsimos dones, que tienen por finalidad precisamente la de hacer- 
nos dociles a sus divinas inspiraciones ^o, tenemos como un cierto tltulo y 
derecho a pedirlas y esperarlas. Ninguna otra petici6n deberlamos hacer con 
mayor frecuencia que 6sta; «Veni Creator Spiritus, mentes tuorum visita... 
Accende lumen sensibus. infunde amorem cordibus... Da nobis in eodem 
Spiritu recta sapere, et de eius semper consolatione gaudereti (liturgia de Pen- 
tecost6s). 

B) Nuestra re.spuesta.—Tres cosas son necesarias por parte nuestra: 
la atencidn a las inspiraciones del Esplritu Santo, la discrecidn para saberlas 
distinguir de los movimientos de la naturaleza o del demonio y la docilidad 
para llevarlas a cabo. Expliquemos un poco cada una de ellas. 

i) Atenci 6 n. —Consideremos con frecuencia que el Espfritu Santo ha- 
bita dentro de nosotros mismos (i Cor. 6,19). Si hicieramos e! i'aclo a todas 
las cosas de la tierra y nos recogieramos en silencio y paz en nuestro propio 
interior, oirlamos, sin duda, su dulce voz y las insinuaciones de su amor. 
No se trata de una gracia extraordinaria, sino del todo normal y ordinaria 
en una vida cristiana seriamente vivida. 

iPor que, pues, no ofmos de hecho su voz? Por tres razones principales: 

a) Por nuestra habitual disipacidn. —Dios estd dentro y nosotros vivi- 
mos fuera. «EI hombre interior—dice Kempis: II, i—se recoge muy pronto, 

4» S.Th., Ad Romanos c.8 lect.3. 

5“ Lo dice expreramente Sdiito Tomds y es doctrina comiin en l.r tecrlogla de loa done:: 

C1-n*68,l“'' “F>PH4lronr 
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porque nunca se derrama del todo al exterior». E1 mismo Espfritu Santo 
nos lo recuerda: «La llevar^ a la soledad y alli le hablare al corazdn» (Os. 2,14). 

He aquf unos pArrafos notables del P. Plus insistiendo en estas ideas: 
«Dios es discreto; pero no lo es ni por timidez ni por impotencia. Podrfa 
imponerse; si no lo hace, es por delicadeza y para dejar a nuestra iniciativa 
mas campo de accidn. 

Mas no puede imaginarse que el Señor no sea un gran señor; no puede 
ser que no tenga muy vivo el sentimiento de su suprema dignidad. Supon- 
gamos que donde quiere entrar u obrar no hay mds que locas preocupacio- 
nes, estrepito de carracas, agitaciones, torbellinos, potros salvajes, frenesf de 
velocidad, desplazamientos incesantes, busca inconsiderada de naderfas que 
se agitan; Ipara que va a pedir audiencia! 

Dios no se comunica en el ruido. Cuando descubre el interior de un alma 
obstrufdo por mil cosas, no tiene ninguna prisa en entregarse, en ir a alo- 
jarse en medio de esas mil nimiedades. Tiene su amor propio. No le gusta 
ponerse a la par con las baratijas. A veces, no obstante, lo toma a su cargo, 
y, a pesar de la inatencidn, impone la atenci6n. No se le querfa recibir; ha 
entrado y habla. Pero en general no procede asf. Evita una presencia que 
bien claro esta no se buscaba. Si el alma esta en gracia, es evidente que E1 
reside en ella, pero no se le manifiesta. Ya quc el alma no se digna adver- 
tirlo, E1 permanece inadvertido; puesto que hay substitutivos que se le pre- 
fieren, el Bien supremo evita hacerse preferir a pesar de todo. Cuanto mas 
el alma se derrama en las cosas, tanto menos insiste EI. 

Si, por el contrario, observa que alguno se desembaraza de esas naderfas 
y busca el silencio, Dios se le acerca. Esto lc entusiasma. Puede manifestarse, 
pues sabe que el alma le oird. No siempre se manifestara, ni sera lo mas 
comñn mostrarse de una manera patente; pero el alma, a bucn seguro, sc 
sentird obscuramente invitada a subir»si. 

b) Por niKstra sensmlidad. —Somos todavfa demasiado camales, y no 
estimamos ni saboreamos mds que las cosas exteriores y agradables a los 
sentidos. Y, como dice San Pablo, «el hombre animal no percibe las cosas 
del Espfritu de Di«s» (i Cor. 2,14). Es absolutamente indispensable el espi- 
ritu de mortificacidn 

c) Por nuestras aficiones desordenadas. —«Si alguno no estuviere del todo 
libre de las criaturas, no podrd tender libremente a las cosas divinas. Por 
eso se encuentran tan pocos contemplativos, porque pocos aciertan a dcsem- 
barazarse totalmente de las criaturas y cosas perecederas» (Kbmpis,III, 31). 

Dos cosas, pues, es preciso practicar para ofr la voz de Dios: despren- 
derse de todo afecto terreno y atender positivamente al divino Hudsped de 
nuestras almas. EI alma ha de estar siempre en actitud de humilde expec- 
tacion: «Hablad, Señor, que vuestro siervo escucha» (i Reg. 3,10). 

2) Discrecion, —^Es de gran importancia en la vida espiritual el discer- 
nimiento o discrecidn de espiritus (cf. 0.535-41) para saber qu6 espfritu nos 
mueve en un momento determinado. He aquf algunos de los mas importan- 
tes criterios para conocer las inspiraciones divinas: 

a) La santidad del objeto. —^El demonio nunca impulsa a la virtud: y la 
naturaleza tampoco suele hacerlo cuando se trata de una virtud incdmoda 
y diffcil. 

b) La conformidad con nuestro propio estado. —^El Espfritu Santo no 
puede impulsar a un cartujo a predicar, ni a una monja contemplativa a cui- 
dar enfermos en los ho.spita!es. 

.u P, Pujs, La fidelidad a ta gracia p.54-60 (ed. Barcelon.a TOSi), prccio.'ja obrita, riue cs 
dc lo tiiejor quc se ha cscrito sobre e,ste importante asunto. 


c) Paz y tranguilidad del corazdn. —«Una de la.s inejores .señalcs dc la 
iHindad de todas las inspiracione.s, y particularmciite de jas cxtraordinarias, 
os la paz y la tranquilidad en el corazñn ciue las recibc; porque el divino 
Espfritu es, en verdad, violento, pero con violencia dulce, suave y apacible. 
Se presenta cono un viento impetuoso (Act. 2,3) y como un rayo celestial, 
pero no derriba ni turba a ios apostoles; el espanto que su ruido causa en 
ellos es momentaneo y va inmcdiatamente acompañado de una dulce se- 
guridad» 52. E1 demonio, por el contrario, alborota y llena de inquietud. 

d) Obediencia humilde. —«Todo es seguro en la obediencia y todo es 
sospechoso fuera de ella... E1 que dice que esta inspirado y se niega a obe- 
decer a los superiores y seguir su parecer, es un impostor» 55. Testigos de 
esto son gran ntimero dc herejes y apostatas quc se dccfan inspirados por 
el Espfritu Santo. 

e) El juicio del director espiritual. —£n las cosas da poca importancia 
que ocurren todos los dfas no es menester una larga deliberaciñn, sino elegir 
simplemente lo que parezca mas conforme a la voluntad divina, sin escnipu- 
los ni inquietudes de conciencia; pero en las cosas dudosas de mayor ini- 
portancia, el Espfritu Santo inclina siempre a consultar con los superiores 
o con el director espiritual. 

3) Docilidad. —Consiste en seguir la inspiracion de la gracia en el 
mismo instante en que se produzca, sin hacer esperar un segundo al Espfritu 
Santo 54, E1 sabe mejor que nosotros lo que nos conviene; aceptemos, pues, 
lo que nos inspire y lIev6moslo a cabo con corazñn alegre y esforzado. E1 
alma ha de estar siempre dispuesta a cumplir la voluntad de Dios en todo mo- 
mento: «Enseñame a hacer tu voluntad, porque tñ eres mi Dios» (Ps. 142,10). 

E 1 cardenal Mercier estaba plenamente convencido de la alta 
importancia de esta fidelidad a las mociones del Espiritu Santo en 
orden a nuestra plena santificacidn. He aqui unas palabras suyas, 
llenas de suavidad y de uncidn: 

«Voy a revelaros un secreto de santidad y de felicidad. Si todos los dias, 
durante cinco minutos, sab6is acallar por completo vuestra imaginacion, ce- 
rrar los ojos a las cosas sensibles y vuestros ofdos a todos los ruidos de la 
tierra para reentrar en vuestro interior; y alH, en el santuario de vuestra 
alma bautizada, que es el templo del Espiritu Santo, le decis: 

jOh Espfritu Santo, alma de mi alma! Yo os adoro. Iluminadme, 
guiadme, fortalecedme, consoladme. Decidme lo que debo hacer. 
Dadme vuestras ordenes. Yo os prometo someterme a todo cuanto 
deseeis de mf y aceptar todo cuanto permitais que me suceda. Ha- 
cedme solamente conocer vuestra santa voluntad. 

51 haceis esto, vuestra vida transcurrira feliz, serena y consolada aun en 
medio de las penas; porque la gracia sera proporcionada a la prueba, dan- 
doos la fuerza para sobrellevarla, y llegareis a las puertas del parafso cargados 
de meritos. 

Esta sumision al Espfritu Santo es el secreto de la santidad» 55. 

52 San Francisco de Sales, Tratado del amor de Dios 8,12. 

5» Amor de Dios 1.6 c.13. 

54 Ya se entiendc que csto se reñere linicamente a los casos en los que la inspiracidn di- 
vina es del todo clara y maniñesta. En los casos dudosos habria que reflexionar, aplicando 
las reglas del discemimiento o consultando con ei director espiritual. 

55 Citado por Becaud, L’action, instrument d’evangetisation (Parls 1955) p.34a. 
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2) KESOKTE riSIOI.OGICO 


ARTICULO 7 

Mejoha del propio temperamento 


Frobes, Psicologia en 
CONRADO HoCK, LoS 
(Madrid 1952); Bare 


teres (1895), Le-s caracteres (Paris 1902): Malapert, Les 
mbination (1897); J. Guibert, El cardcter (Kfedrid 1935); 
mental t.2; Tancuerey, Teologia ascetica y mistica, ap.; 
nentos (Buenos Aires 1940); Brennan, Psicologia general 
ie Psicologia experimental t.2 (Madrid 1948). 


Ademas de estos grandes recursos psicoldgicos de tipo natural y sobre- 
natural que acabamos de examinar, podemos aprovechamos tambi^n en el 
camino de nuestra santificacidn de una ayuda de tipo puramente fisiologico: 
nuestro propio temperamento, mejorando sus buenas disposiciones y corri- 
giendo en lo posible sus defectos. Naturalmente que esto concurre muy de 
lejos a nuestra santificacidn, en un plano puramente dispositivo y meramente 
natural; pero no deja de tener su importancia, al menos negativa, remo- 
viendo obstaculos (ut removens prohibens). 

Vamos, pues, a estudiar la natnraleza, clasificacidn y medios de perfeccio- 
nar el temperamento. 


504. I. Naturaleza.—Hay una gran diversidad de opiniones entre 
los autores acerca de la naturaleza y clasificacibn de los temperamentos. 
Nosotros vamos a recoger aqul la doctrina mds comdnmente admitida, din- 
dole una orientacidn eminentemente prictica. 


Nocion. —E 1 temperamento es el conjunto de inclinaciones in- 
timas que brotan de la constitucidn fisiologica de un homhre. Es la 
caracterlstica dinamica de cada individuo, que resulta del predomi- 
nio fisiologico de un sistema orgdnico, como el nervioso o el sangui- 
neo, o de un humor, como la bilis o la linfa. 

Como se ve por estas nociones, el temperamento es algo innato en el 
individuo. Es la indole natural, o sea, algo que la naturaleza nos impone. 
Por lo mismo, no desaparece enteramente nunca: «genio y figura hasta la 
sepultura»; pero una educacion oportuna y, sobre todo, la fuerza sobrenatu- 
ral de la gracia pueden, si no transfoimarlo totalmente, sl, al menos, reducir 
hasta el minimum sus estridencias y aun suprimir del todo sus manifesta- 
ciones exteriores. Testigo de ello—entre otros mil—, San Francisco de Sales, 
que ha pasado a la posteridad con el nombre de «santo de ia dulzura» a pesar 
de su temperamento fuertemente coierico. 
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Vamos a recoger las caracteristicas principales de cada uno de 
ellos. Pero antes es preciso advertir que ninguno de los tempera- 
mentos que vamos a describir existe ((quimicamente puro» en la rea- 
lidad; gcneralmente se hallan mezclados y ademas presentan grados 
muy diversos. Asi, los flematicos mmca lo son del todo, sino que se 
encuentran cn ellos muchos rasgos de sensibilidad; los sanguineos 
tienen, a veces, cualidades propias del nervioso, etc. Se trata linica- 
mente de algo predominante en la constitucion fisiologica de un in- 
dividuo. Es menester tener muy en cuenta csta observacibn para 
evitar un juicio prematuro—al descubrir cn seguida algunos rasgos 
propios de un determinado temperamento—, que podria cstar muy 
lejos de la objetiva realidad. 

Vengamos ahora a la descripcibn detallada de cada uno de ellos. Segui- 
mos principalmentc a Conrado Hock y a Guibert, de los que citamos, a 
vcces, sus propias palabras. 

506. A) Temperamento sangumco.—i) CaracterIsticas esen- 
ciALES coN rei,aci6n a la excitadilidad. —EI sangulneo se excita fdcH y 
fuertemente por cualquier impresidn. La reaccidn suele ser tambi^n inme- 
diata yfuerte; pero la impresi6n o duracidn suele ser corta. EI recuerdo de 
cosas pasadas no provoca tan ficilmente nuevas emociones. 

2) Buenas cualidades. —E1 sanguineo es afable y alegre, simpdtico y 
obscquioso para todos, sensible y compasivo ante las desgracias del prdjimo, 
ddcil y sumiso ante sus superiores, sincero y espontaneo (a veces hasta la in- 
conveniencia). Es verdad que ante la injuria reacciona a veces violentamente 
y prorrumpe en expresiones ofensivas; pero lo olvida pronto todo, sin guar- 
dar rencor a nadie. Desconoce en absoluto la terqucdad y obstinacidn. Se 
sacrifica con desinter&. Su entusiasmo es contagioso y arrebatador; su buen 
corazdn cautiva y enamora, ejerciendo una especie de seduccidn en torno 

Suele tener una concepcidn serena de la vida, es fundamentalmente opti- 
mista, no le arredran las dificultades, confla siempre en el buen dxito. Le 
sorprende mucho que los demas se enfaden ante una broma poco agradable, 
que le parecla a el la cosa mas natural y simpatica del mundo. Tiene un 
gran sentido prdclico de la vida, es mas inclinado a idealizar que a criticar. 

Dotado de una exuberante riqueza afectiva, es facil y pronto a la amistad, 
y se entrega a ella con ardor y a veces apasionadamente. 

Su inteligencia es viva, rapida, asimila facilmente, pero sin mucha pro- 
fundidad. Dotado de una memoria feliz y de una imaginacion ardiente, 
triunfa facilmente en el arte, la poesla y la oratoria, pero no suele alcanzar 
la talla del sabio. Los sangulneos serian muy frecuentemente esplritus su- 
periores si tuviesen tanta profundidad como sutileza, tanta tenacidad en el 
trabajo como facilidad en las concepciones. 


505. 2. Clasificacion dc los temperamentos.—Despues de 

mil tentativas y ensayos, los tratadistas modernos vuelven a la clasifi- 
cacibn de los antiguos clasicos, que parece traer su origen del propio 
Hipocrates. Segiin ella, los temperamentos fundamentales son cua,- 
tro; el sanguineo, nervioso, colerico y flemdtico, segiin predomine en 
ellos la constitucion fisiologica que su mismo nombre indica. 


3) Malas cualidades. —Pero al lado de estas buenas cualidadcs, cl 
temperamento sanguineo presenta serios inconvenientes. 

Sus principales defectos son la superficialidad, la inconstancia y la sen- 
studidad. La primera se debe principdlmente a la rapidez de sus conccpciu- 
nes. Le parece haber comprendido en seguida cualquier problema que se ie 
pone delante, y en realidad lo ha percibido tan s61o de una manera super- 
ficial e incompleta. Dc ahl procedcti sus juicios aprcsurados, ligcro.s, incxac- 



tos con frecuencia, cuando no enteramente falsos. Es mas amigo de la am- 
plitud facil y brillante que de la profundidad. 

La inconstancia del sangufneo es fruto de la poca duracion de sus im- 
presiones. En un instante pasa de la risa al Ilanto, del gozo delirante a una 
negra tristeza. Se arrepiente pronto y de verdad de sus pecados, pero vuelve 
a ellos en la primera ocasidn que se le presente. Los sangufneos son vfcti- 
mas de la impresion del momento, sucumben ftcilmente ante la tentacion. 
Son enemigos del sacrificio, de la abnegacidn, del esfuerzo duro y continua- 
do. Son perezosos en cl estudio. Les resulta poco menos que imposible re- 
frenar la vista, los ofdos, la lengua y la guarda del silencio. Se distraen facil- 
mente en la oracidn. A ^pocas de gran fervor suceden otras de languidez y 
desaliento... 

La sensualidad, en fin, encuentra terreno abonado en la naturaleza ar- 
diente del sangufneo. Se deja arrastrar facilmente de los placeres sensuales 
de la gula y de la lujuria. Reacciona prontamente contra sus cafdas, las de- 
plora con sinceridad; pero le falta energfa y coraje para dominar la pasidn 
cuando vuelve a levantar cabeza. 

4) Educaci6n del SANGufNEO.—La cducacion y cncauce de cualquier 
temperamento ha de consistir en fomentar sus buenas cualidadcs y en re- 
primir los defectos. Por lo mismo, el sangufneo ha de procurar a su exube- 
rante vida afectiva un cauce noble y elevado. Si logra enamorarse fuerte- 
mente de Dios, llegara a ser un santo de primera categorfa. Sangufneos cien 
por cien fueron el apdstol San Pedro, San Agustfn, Santa Teresa y San Fran- 
cisco Javier. 

Pero es menester que luche tenazmente contra sus defectos hasla te- 
nerlos completamente a raya. Ha de combatir su superficialidad adquiriendo 
el habito de la reflexidn y ponderacidn en todo cuanto haga. Debe hacerse 
cargo de los problemas examinandolos por todas sus caras, previendo las 
dificultades que puedan surgir, dominando el optimismo demasiado confiado 
e irreflexivo. 

Contra la inconslancia tomard serias medidas. No bastan los propdsito.s 
y resoluciones, que, a pesar de su sinceridad y buena fe, quebrantar4 en la 
primera ocasidn que se le presente. Es menester que ate su voluntad a un 
plan de vida —convenientemente revisado y aprobado por su director espi- 
ritual—en el que est^ todo previsto y señalado y en el que nada se deje al 
arbitrio de su voluntad floja y antojadiza. Tiene quc practicar seriamente el 
examen de conciencia, aplicandose fuertes penitencias por las transgresiones 
que scan fruto de su inconstancia y volubilidad. Tiene que ponerse en manos 
de un experto director espiritual y obedecerle en todo. En la oracidn ha de 
luchar contra su tendencia a los consuelos sensibles, perseverando en ella a 
pesar de la aridez y sequedad. 

La sensualidad, en fin, debera contrarrestarla con iina vigilancia constante 
y una lucha tenaz. Debe huir como de la peste de toda clase de ocasiones pe- 
ligrosas, en las que sucumbirfa facilmente al aliarse su sensualidad con su 
inconstancia. Debe tener particular cuidado en la guarda de la vista, acor- 
dandose de sus dolorosas experiencias. En el, mas que en nadie, se cumple 
aqueIlo de que «ojos que no ven, corazon que no siente». Debe guardar cl 
recogimiento y practicar la mortificacidn de los sentidos extemos e internos. 
Debe, en fin, pedir humilde y constantementc a Dios el don de la perfi-cla 
pureza çie ahna y riierpo, qije s,iln del cielo nos puede verur (Sap. S,si). 

S07. B) Tempcramento nervioso.—i) CARACTERfSTiCAS esencia- 
LES coN relaci6n a la excitabilidad. —La del nervioso es d6bil y diffcil 
al |)rincipio, pero fucrte y profunda pur repetidas impre.siones. Su reaccidn 



piesenta estos mismos caracteres, En cuanto a la duracion, suele ser larga. 
Ei nervio.?o no olvida facilmenlc. 

a) Buenas cualiuaues. —Los ncrviosos lienen una sensibilidad menos 
v-iva que la de los sangufneos, pero mas profunda. Son naturalmente incli- 
nados a la reflexion, a la soledad, a la quietud, a la piedad y vida interior. Se 
compadecen facilmente de las miserias del projimo, son bienliechores de la 
humanidad, saben llevar la abnegacion hasta el herofsmo, sobre todo al lado 
de los enfermos. Su inteligencia suele ser aguda y profunda, madurando sus 
ideas con la reflexion y la calma. Es pensador y gusta del silencio y la sole- 
dad. Puede ser un intelectual seco y egoista, encerrado en su torre de mar- 
fil, o un contemplativo que se ocupe de las cosas de Dios y del espfritu. 
Siente atractivos por el arte y tiene aptitud para las ciencias. Su corazon es 
de una gran riqueza sentimental. Cuando ama, se desprende diffcilmente de 
sus afecciones, porque en el las impresiones se arraigan muy adentro. Sufre 
con la frialdad o ingratitud. La voluntad sigue las vicisitudes de sus luerzas 
ffsicas; es debil y casi nula cuando el trabajo le ha agotado, fuerte y generosa 
cuando disfruta de salud o cuando un rayo de alegrfa ilumina su espfritu. £s 
sobrio y no siente apenas el desorden pasional, que tanto atormenta a los 
sangufneos. Es el temperamento opuesto al sangufneo, como el colerico es 
el opuesto al linfatico. Fueron temperamentos nerviosos el apdstol San Juan, 
San Bernardo, San Luis Gonzaga, Santa Teresa del Niño Jesfis, Pascal. 

3) Malas CUALIDADES. —E1 iado desfavorable de este temperamento es 
la tendencia exagerada hacia la tristeza y melancoifa. Cuando han recibido 
alguna fuerte impresidn, les penetra profundamente en el alma y les produ- 
ce una herida sangrante. No tienen el corazon en la mano como el sanguf- 
neo, sino muy en el fondo, y alli saborean a solas su amargura. Se sienten 
inclinados al pesimismo, a ver siempre el lado dificil de las cosas, a exagerar 
las dificultades. Ello les hace retrafdos y tfmidos, propensos a la desconfiar. 
za en sus propias fuerzas, al desaliento, a la indecision, a los escrfipulos y i 
cierta especie de misantropla. Son irresolutos por miedo a fracasar en sus 
empresas. Ei nervioso «nunca acaba de acabar», como dirfa Santa Teresa; 
es el hombre de las oportunidades perdidas. Mientras los demas estan ya 
al otro lado del rfo, el se esta pensando y reflexionando sin atreverse a va- 
dearlo. Sufren mucho, y sin quererlo—^porque en el fondo son buenos— 
hacen sufrir a los demas. Santa Teresa no los juzgaba aptos para la vida 
religiosa, sobre todo cuando la melancolla esta muy arraigada 1. 

4) Euucaci6n del nervioso. —E1 educador ha de tener muy en cuen- 
ta la fuerte inclinacion del nervioso a la concentracion sobre si mismo; de 
io contrario, se expone a no comprenderle y tratarle con grim injusticia y 
falta de tacto. E1 sangulneo es franco y abierto en la confesidn; el nervioso, 
en cambio, çuisiera desahogarse por medio de un coloquio espiritual, pero 
no puede; el colerico pudiera exprcsarse, pero no quiere; el flematico, en fin, 
ni puede ni quiere hacerlo. Hay que tener en cuenta todo esto para no in- 
tentar procedimiemtos educativos contraproducentes. 

A1 nervioso hay que infundirle una gran confianza en Dios y un sereno 
optimismo de la vida. Hay que inspirarle una suma confianza en st misrno, o 
sea, en la aptitud de su alma para las grandes empresas. Hay que aprove- 
char su inclinacidn a la reflexidn para hacerle comprender que no hay mo- 
tivo alguno para ser susceptible, desconfiado y retraldo. Si es preciso, some- 









tasele a un regimen de reposo y sobrealimentacion 2. bobre todo bay que 
combatir su indecisibn y cobardia, haciendoic tomar rcsoluciones firmes y 
lanzarse a grandes empresas con animo y optimismo. 

508. C) Temperamento colerico.—i) CARACTERfsTiCAS especia- 
EES coN RELACiON A LA EXCiTABiLiDAD.—E1 colerico se excita pTonto y VJO- 
lentamente. Reacciona al instante. Pero le impresibn ]a queda en el alma por 
mucho tiempo. 

2) Buenas cualidades. —^Actividad, entendimiento agudo, voluntad 
fuerte, concentracibn, constancia, magnanimidad, liberalidad: he ahf las 
excelentes prendas de este temperamento iTqufsimo. 

Los col^ricos, o biliosos, son los grandes apasionados y voluntariosos. 
Practicos, despejados, mas bien que teoncos, son m^s inclinados a obrar quc 
a pensar. E1 reposo y la inaccibn repugnan a su naturaleza. Siempre estan 
acariciando en su espiritu algun proyecto grande. Apenas se han propuesto 
un fin, ponen manos a la obra, sin arredrarse por las diticultades. Entre ellos 
abundan los jefes, los conquistadores, los grandes apostoles. Son hombres 
de gobierno. No son de los que dejan para mañana lo que deberfan hacer 
hoy, mas bien hacen hoy lo que deberfan dejar para mañana. Si surgen obs- 
taculos e inconvenientes, se esfuerzan en superarlos y vencerlos. A pesar de 
sus impetus irascibles, cuando logran reprimirlos por la virtud alcanzan una 
suavidad y dulzura de la mejor ley. 1 aies fueron San Pablo Apostol, San 
Jeronimo, San Ignacio de Loyola y San Francisco de Sales. 

3) Malas cualidades. —La tenacidad de su cardcter les hace propen- 
sos a la dureza, obstinacibn, insensibilidad, ira y orgullo. Si se les resiste y 
contradice, se tornan violentos y crueles, a menos que la virtud cristiana 
modere sus inclinaciones. Vencidos, guardan el odio en su corazbn hasta que 
suene la hora de la venganza. Por lo general son ambiciosos y tienden al 
mando y a la gloria. Tienen mas paciencia que el sangufneo, pero no cono- 
cen tanto la delicadeza de sentimientos, comprenden menos el dolor de los 
demas, tienen en sus relaciones un tacto menos fino. Sus pasiones fuertes 
e impetuosas ahogan esas afecciones dulces y esos sacrificios desinteresados 
que brotan espontaneamente de un corazon sensible. 8u fiebre de actividad 
y su ardiente deseo de conseguir lo que se proponen les hace pisotear vio- 
lentamente todo lo que les retarda y aparecen ante los demas como unos 
egofstas sin corazdn. Tratan a los otros con una altanerfa que puede llegar 
hasta la crueldad. Todo debe doblegarse ante ellos. E1 dmco derecho que 
reconocen es la satisfaccion de sus apetitos y la realizacion de sus designios. 

4) Educacion del colerico. —Tales hombres serfan de un precio in- 
estimable si supieran dominarse y gobernar sus energfas. Con relativa faci- 
lidad llegarfan a las mas altas cumbres de la perfeccion cristiana. Muchfsi- 
mos santos canonizados por la Iglesia fiosefan este temperamento. En sus 
manos, las obras mas diflciles llegan a feliz t&mino. Por eso, cuando logian 
encauzar sus energias son tenaces y perseverantes en los caminos del bien y 
no cejan en su empeño hasta alcanzar las alturas mas elevadas. Hay que 
aconsejaries que sean dueños de si mismos, que no obren precipitadamente, 
que desconflen de sus primeros movimientos. Hay que llevarles a la verda- 
dera humildad de corazon, a compadecerse de los d^biies, a no humillar ni 
atropellar a nadie, a no dejar sentir con violencia su propia superioridad, a 
tratar a todos con suavidad y dulzura. 

2 Santa Teresa curaba a muchas monjas melancblicas prohibiendolas la larga oracibn, las 
vigilias y ayunos y «haciendolas diveriir» (cf. Moradas cuartas 3 I2 y I3; Fundaciones 6,14). 
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509. D) Temperamento flematico.—i) iCARACTERfsricAS esen - 
cjALEs CON kelaciOn a i.A ExciTABiHDAD. - E1 flematico, o no sc cxtita nuii 
ca o lo hace tan sdlo debilmente. La reaccion es asimismo debil, si es que no 
llega a faltar por completo. Las impresiones recibidas desaparecen pronto y 
no dejan huella en su alma. 

2) Buenas cualidades.— E1 flematico trabaja despacio, pero asidua- 
mente, con tal de que no se exija de el un esfuerzo intelectual demasiado 
grande. No se irrita facilmente por insultos, fracasos o enfermedades. Per- 
manece tranquilo, sosegado, discreto y juicioso. Es sobrio y tiene un buen 
sentido practico de la vida. No conoce las pasiones vivas del sanguineo, ni 
las profundas del nervioso, ni las ardientes del colerico; dirfase que carece 
en absoluto de pasiones. Su lenguaje es claro, ordenado, justo, positivo; mas 
que colorido, ticne energfa y atractivo. E1 trabajo cientifico, fruto de una 
larga paciencia y de investigaciones concienzudas, le conviene mejor que 
grandes producciones originales. E1 corazon es bueno, pero parece frio. Se 
sacrificara hasta el heroismo si cs preciso; pero le falta entusiasmo y espon- 
taneidad, porque su naturaleza es indolente y reservada. Es prudente, sen- 
sato, reflexivo, obra con seguridad, llega a sus fines sin violencia, porque 
aparta los obstaculos en lugar de romperlos. A veces su inteligencia es muy 
clara. Ffsicamente, el flematico es de rostro amable, de cuerpo robusto, de 
andar lento y cachazudo. Santo Tomas de Aquino poseyo los mejores ele- 
mentos de este temperamento, llevando a cabo un trabajo colosal con sere- 
nidad y calma imperturbabies. 

3) Malas cualidades. —Su calma y lentitud le hacen perder muy bue- 
nas ocasiones, porque tarda demasiado en ponerse en marcha. No se inte- 
rcsa mayormente por lo que pasa fuera de 61. Vive para sf mismo, en una 
especie de concentracidn egoista. No vale para el mando y el gobierno. No 
es aficionado a la penitencia y mortificacidn; si es religioso, no abusara de los 
cilicios. Es de los que Santa Teresa describe con tanta gracia: «Las peniten- 
cias que hacen estas almas son tan concertadas como su vida... No hay6is 
miedo que se maten, porque su razdn esta muy en sf* 3. En los casos m4s 
agudos se convierten en hombres dtonos, dormilones y vagos, completa- 
mente insensibles a las voces de orden superior que podrian sacarles dc su 

4) Educacion del flemAtico. —Puede sacarse mucho partido del fle- 
matico si se le inculcan convicciones profundas y se le exigen esfuerzos me- 
tddicos y constantes hacia la perfeccion. Despacio, llegara muy lejos. Pero 
hay que sacudirle de su letargo e indolencia, empujarle hacia las alturas, 
encender en su corazdn apatico la llamarada de un gran ideal. Hay que lle- 
varle al pleno dominio de si mismo, pero no como al colerico—conteniendose 
y moderandose—, sino, al contrario, excitandole y empleando sus fuerzas 
adormecidas. 

510. 3. Conclusion general sobre los temperamentos.—Repeti- 
mos lo que ya hemos insinuado mas arriba; ninguno de estos temperamentos 
existe en la realidad en estado «quimicamente puro». E1 lector que haya recos 
rrido estas paginas, acaso no haya encontrado en ninguna de ellas los rasgo- 
completos de su particular fisonomfa. La realidad es mas compleja que todas 
las categorfas especulativas. Con frecuencia encontramos en la prictica, re- 
unidos en un solo individuo, elementos pertenecientes a los temperamentos 


Santa Teresa, Morii 
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mas dispares. Ello explica, en buena parce, la diversidad de teorias y clasi' 
bcaciones entre io.s aiitores que se preocupan de cstas cosas. Con todo, c^ 
mdudable que en cada individuo predominan ciertos rasgos temperament^ics. 
quejpermiten,,cataiogario, con ias debidas reservas y precauciones, en alguno 
de ios cuadros tradicionaies. Por otra parte, sin negar, ni mucho menos, la 
gran influencia del temperamento fisioiogico sobre el conjunto de la psico- 
logia humana, dadas las intimas relaciones e interdependencias entre el alma 
y el cuerpo, hemos de guardarnos de concederle una importancia exagerada 
—sobre todo en lo relativo a la moralidad dc nuestros actos—, a la manera 
de ciertos racionalistas, que atribuyen ai temperamento nativo ia responsa- 
biiidad dnica de nuestros desbrdenes. 

511. 4. E 1 tcmperamento idcal.—Si ^uisieramos recoger 

ahora en sintetica vision de conjunto ias caracteristicas del tempe- 
ramento ideal, tomariamos algo de cada uno de los que acabamos 
de describir. A 1 sanguineo le pediriamos su simpatla, su gran co- 
razon y su vivacidad; al nervioso, la profundidad y deUcadeza de 
sentimientos; al colerico, su actividad inagotable y su tenacidad; al 
flemitico, en fin, el dominio de si mismo, la prudencia y la perse- 
verancia. 

A lograr por el esfuerzo sistematico e inteligente este ideal hu- 
mano que la naturaleza no suele conceder a casi nadie, se encamina 
la dificil empresa del perfeccionamiento y mejora del propio tem- 
peramento, junto con la ruda iabor de la formacion del cardcter, de 
ia que hemos habiado mas arriba. 


CAFITULO V 

Medios secundarios externos 

Hasta aqui hemos examinado los medios secundarios internos psi- 
coiogicos y flsioidgicos de que disponemos para nuestro adelanta- 
miento espirituai. Ahora vamos a examinar los externos, o sea, los 
que proceden de la inñuencia de aigo exterior a nosotros mismos. 
Los principaies son cinco: ei plan de vida, la lectura espiritual, las 
amistades santas, el apostolado y, sobre todo, ia direccion espiritual. 
Vamos a estudiar rapidamente los cuatro primeros, para detener- 
nos un poco mas en el quinto, que es el mas importante y principal. 


A RTICU LO 1 

El PLAN 0E vida 

512. I. Nocion.—Como es sabido, el plan de vida consiste 
en trazarse un horario completo y detallado de las ocupaciones y 
ejercicios de piedad que hayan de practicarse durante el dla para 
cumplirlo fielmente despiies de haberlo aprobado el director espi- 
ritual. 


513. 2. Utilidad.—La gran utilidad del plan de vida esta 

fuera de toda discusidn, sobre todo para los espiritus antojadizos e 
inconstantes. Sin el se pierde mucho tiempo, se fomenta la indeci- 
sion, se descuidan las obligaciones o se cumplen desordenadamente, 
y se vicne a parar en la inconstancia y volubilidad de caracter. Por 
el contrario, sometiendonos a un plan sabiamente trazado, no hay 
lugar a vacilaciones ni perdidas de tiempo, no queda nada impor- 
tante sin prever, sobrenaturalizamos las menores ocupaciones por 
la obediencia al director y educamos nuestra voluntad sometiendo- 
la al deber dc cada momento 1. 

Estc plan de vida es utilfsimo para los seglares, para el sacerdotc secular 
y aun para per.<;onas que viven en comumdad. 

a) Para los seglares. —Viviendo como viven en el'mundo, sin un su- 
perior a quien obedecer ni un reglamento a que someterse, apenas podran 
evitar los inconvenientes de que acabamos de hablar sin un plan de vida 
aprobado por cl director, y al que sc somctan con la iniis exquisita puntua- 
lidad, a! menos en la forma compatible con las mil circunstancias impre- 
vistas que lleva consigo la vida en el mundo. 

b) Para el sacerdote secular. —Tambi^n el sacerdote estd expuesto 
—acaso en mayor escala que los simples seglares —a los vaivenes de la 
indecisidn y del capricho del momento si no se somete a un reglamento de 
vida. Hc aqul una pdgina admirable de un texto de Teologia pastoral escrito 
por un autor andnimo: 

«Es demasiado sabido que el sacerdote que vive sin reglamento no cum- 
plird todas las obligaciones de su estado ni se santificara; pero no es preci- 
samente en cuanto medio para la santidad sacerdotal como consideramos 
aqu£ el reglamento del pastor, sino como medio de santificacidn del pueblo 
que se le ha encomendado. tQue confianza, qu^ docilidad prestard ese pue- 
blo a los avisos y recomendaciones que le haga su pastor si le ven a 61 des- 
cuidar lo que recomienda, contradecir sus instrucciones con su conducta 
y exigir orden en la parroquia, viviendo sin regla ninguna? Destruye con 
una mano lo que edifica con la otra. La parroquia sera bien pronto tan des- 
ordenada como su pastor. iCu4ntas funciones desplazadas o mal hechasl 
iCu4nto tiempo perdido! iQu^ vado en su vida! No se levanta sino despu^s 
de haber dado a la pereza los momentos mis preciosos de la mañana. Se 
acuesta mds pronto o mas tarde segiin ia duraciñn de los placeres de la mesa 
o segiin los atractivos del sueño. No ora, no lee, no e,studia mas que cuando 
encuentra en ello un gusto sensible. Permanece en su habitaciñn por mal 
humor o porque no sabe ddnde ir. Difiere indiscretamente el rezo del bre- 
viario, la visita a los enfermos, la composicibn de sus platicas e instrucciones. 
Su vida no es mas que una sucesiñn de caprichos, un efecto del humor y de 
la voluntad propia. Nada puede esperar de Dios, que no es casi nunca la 
regla y el fin de sus acciones. 

Por el contrario, un sacerdote fiel a su reglamento edifica a su pueblo 
por su regularidad, apoya sus instriicciones con su ojemplo. E1 tiempo tiene 
para til un gran valor; economiza los niomentos, los distribuye juiciosamenlo 
f.ar.i colocar en orden todos sus ejercicios espirituales, todas las funciones 
de su ministerio. Sus dlas estdn todos llenos, enteramente consagrados a las 

' Cf. lobrc cl cldrer de ccula momcnta lai! nredosas pigims dd P. Gakrigou-Lagkange en 
9u obra La PTovidencia y la confianca cn Dios p.4.* c.T y 4. 



736 P, III. DKSAKKOLI.O N’OXMAL DE EA VIDA CRISTIANA 

necesidades de su grey. Ha ofrecido a Dios el sacrificio continuo de lo que 
hay de mis caro, de sus inclinaciones y de su propia volimtad; y por este 
sacrificio conmueve a! Señor y obtiene de E1 los mas abundantes socorros 
para si mismo y para la santificacion de su pueblo. E1 reglamento de este 
pastor encierra las practicas propias de cada semana, de cada mes y de cada 
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ARTICULO 2 

La lectura espiritual 


c) Para las personas que viven en comunidad. —^Ni hay que pensar 
que el plan de vida es litii unicamente para las personas que viven en el 
mundo o que carecen de un reglamento oficial. Las mismas personas que 
viven en comunidad lo necesitan tambi^n. La campana del claustro o del 
seminario regula tan solo los momentos culminantes del di'a, pero deja mar- 
gen a la iniciativa particular en el resto de la jornada. Ahora bien: nada debe 
quedar abandonado al capricho o a la impresidn del momento; todo debe 
estar sabiamente previsto y organizado, si queremos evitar los serios incon- 
venientes y aprovecharnos de las grandes ventajas de que hemos hablado 
mas arriba. Casi todas las indecisiones y perdidas de tiempo que lamentan 
muchas veces las personas que viven en comunidad obedecen a la falta de 
un plan de vida particular que complete y rellene las lagunas del reglamento 
general. 

514. 3. Sus cualidadcs.—Para obtencr del plan de vida su maximo 

rendimiento y utilidad es preciso trazarlo sabiamente, dc acuerdo con el 
director espiritual, y no adoptarlo definitivamente sino despufe de haberlo 
ensayado una temporada para comprobar si se adapta perfectamente a nues- 
tras obligaciones o si es menester retocar algfin detalle. En general habra 
que tener en cuenta las siguientes normas: 

1. » Ela de estar, ante todo, perfectamente acomodado a los deberes del 
propio estado, a las ocupaciones habituales, a las disposiciones dcl espfritu, 
dcl caracter y dcl tcmperamento, a las fuerzas del cuerpo, a nuestro grado 
actual de perfeccidn y a los atractivos de la gracia. 

2. “ Sera flexible y rigido a la vez. Flexible, para no sentirnos esclaviza- 
dos por el cuando la caridad hacia el projimo o una circunstancia grave 
absolutamente imprevista nos obligue a omitir algtin ejercicio o a substituirle 
por otro equivalente. Rtgido, para no dejar una valvula de escape a la in- 
constancia y al capricho del momento. 

3. ® Debera abarcar dos partes esenciales: el horario, o cuadro de ocupa- 
ciones desde la mañana hasta la noche, y la lista de las inclinaciones malas 
que hay que reprimir y de los buenos habitos que cs preciso fomcntar. Y todo 
ello debe estar perfectamente controlado por el examen diario de con- 

515. 4. Su cumplimiento.—E1 cumplimiento del plan de vida sera 

severo y perseverante, si no queremos quitar!e casi toda su eficacia. Gomo 
ya hemos dicho, a menos que la caridad, la imposibilidad material o una cir- 
cunstancia grave absolutamente imprevista nos lo impida, hemos de ser 
infiexibles en ajustar a el nuestra conducta. Diariamente nos pediremos 
cucnta, en el examen general, de la fidelidad a nucstro plan de vida; y si es 
prcciso, haremos recaer sobre este punto, de acuerdo con nuestro director 
espiritual, cl mismo examen particular por todo el ticmpo quc .sea meiiester 
hasta someternos enteramente a el. 

r Citado por Rihet, Vatceuq»e thielienne c.41. 


Ribet, L’axetupte chrMenne c.44; Garrigo 
REY, Teologia asc^ica n.573-83; Naval, Curso 
8.* cd.). 


La segunda ayuda exterior sobre la que hemos de apoyar nuestros es- 
fuerzos para progresar en la vida cristiana hasta altanzar la perfeccion ha de 
ser la atenta y asidua lectura de libros estimulantes y alentadores. Son una 
ayuda eficaclsima para la oracion y sirven para infundir en el entendimiento 
nobles ideales de superacidn y de progreso y para encender en el corazon 
el fuego sagrado del amor. En el reglamento o plan de vida no debe descui- 
darse jamAs este punto iraportantlsimo, ddndole el tiempo mdximo posible 
segiin las obligaciones del propio estado. 

516. I. Utilidad e importancia.—Es incalculable la ben^fica in- 
fluencia dc un buen libro. Es un excelente amigo con quien se puede hablar 
cuando uno quiera, «que nos pone delante los ejemplos de los santos, conde- 
na nuestra indiferencia, nos recuerda los juicios de Dios, nos habla de la 
eternidad, disipa las ilusiones del mundo, responde a los falsos pretextos del 
amor propio, nos proporciona los medios para resistir nuestras pasiones des- 
ordenadas. Es un monitor discreto que nos avisa en secreto, un amigo que 
jamiis nos engaña, un juez que decide con imparcialidad, un profeta que 
anuncia la verdad sin lisonjas ni halagos. No es importuno, puesto que le 
tomamos o dejamos cuando nos place; ni contradictor, puesto que nos ofrece 
sus pensamientos sin disputar con los nuestros; ni indiscreto, pues nos da 
sus consejos sin saber si los seguiremos o no; ni susceptible de envidia, 
puesto que nos deja en libertad de discrepar de sus consejos o de preferir 
ios de otro» 3. 

517. 2. Libros principales.—No todos los libros espirituales tienen 
el mismo valor y eficacia santificadora. EI primer lugar lo ocupa, natural- 
mente, la Sagrada Escritura, tanto el Antiguo como el Nuevo 'Testamento. 
En los libros sapienciales del Antiguo Testamento encontramos consejos su- 
blimes; en los Salmos, fdrmulas insuperables de oraciñn; en los libros pro- 
ftticos e histdricos, fecundas enseñanzas para el gobierno de nuestra vida. 
No todas las almas, sin embargo, estan preparadas para abordar ciertos pai- 
sajes biblicos de la antigua ley, y por eso hay que contar con la aprobacion 
del director espiritual antes de proceder a esa lectura. En cambio, todos 
pueden leer con gran provecho las divinas enseñanzas de Jesñs en los Santos 
Evangelios, los admirables ejemplos de los apostoles y de la Iglesia primitiva, 
las sublimes concepciones de San Pablo y hasta las maravillosas prediccio- 
nes del Apocalipsis. La Sagrada Escritura ha sido y sera siempre el mas 
puro manantial de espiritualidad que Dios ha puesto a disposicion de los 
hombres. 

Despues de los libros inspirados, la lectura de las vidas de los santos es 
la mas estimulante de todas. Los ejemplos vivos de sus virtudes heroicas 
excitan la admiracion y estimulan el esfuerzo para alcanzar esas alturas. 
Esta clase de libros tuvieron la eficacia de convertir a un soldado herido en 
el cuerpo y maltrecho en el alma en un San Ignacio de Loyola. 

Luego vienen las obras asc^tico-mlsticas, de orientacion practica, es- 
> P. Berthier, Reflexions spirituelles t.5 p.234 (cit. por Ribet, L‘axitique c.44 p.457). 


Teol. de la Perfic. 
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critas precisamente para fomentar la piedad de los fieles. Entre ellas ocupan 
lugar preeminente los Soliloquios, de San Agustfn; la Imitacion de Cristo, 
de Kempis; las obras de Santa Teresa, San Juan de la Cruz, P. Granada, 
P. Rodriguez, P. La Puente, Beato Avila, San Francisco de Sales y San Al- 
fonso Marla de Ligorio. 

EI alma debe escoger en cada caso—de acuerdo con su director espiri- 
tual— el libro mas apto y conveniente a sus disposiciones y necesidades ac- 
tuales. No siempre lo mejor es lo mas conveniente para un alma; y hay 
libros que pueden prestarnos servicios incalculables en unadeterminada ^poca 
de nuestra vida; pueden resultar no tan utiles y hasta inconvenientes en 
otras circunstancias. «En todo es menester discrecion», decia Santa Teresa 
Y asi, v.gr., a las almas timoratas y llenas de escrdpolos se les prohibiran 
los libros terronficos o exagerados, que podrlan aumentarles su mal; a las 
almas sensibles y amigas de dulzuras y consuelos se les dara a leer la Subida 
del monte Carmelo, de San Juan de la Cruz, y otros libros semejantes para 
que se acostumbren a comer «pan con corteza»—como decla el Venerable 
P. Granada—, es decir, manjares solidos y substanciosos; y asf en otros casos 
semejantes. 

518. 3. Modo de leer.—Despu^s de la acertada eleccion del libro es 

de importancia capital saberlo leer bien. La lectura espiritual no es un estu- 
dio, sino un ejercicio de piedad, Si vamos a ella en busca de luces, es para 
nutrir el corazon y alimentar nuestra oracidn. 

Lo importante, pues, no es leer mucho, sino asimilar convenientemente 
lo leido. Hay que insistir repetidas veces en un mismo pasaje que nos haya 
impresionado, a fin de grabarlo fuertemente en nuestro espfritu Es pre- 
ciso reaccionar contra la tentacidn de creer que eso equivale a una perdida 
de tiempo; como se pierde tiempo es, por el contrario, leyendo mucho y 
mal. «Pocos libros se necesitan sabiendo leer», decfa el P. Lacordaire. 

Hay que luchar tambidn contra la inconstancia y voiubilidad, que nos 
empuja a cambiar de libro antes de terminado el anterior o apenas iniciada 
su lectura. No es serio ni fecundo ese proceder, y tiene, ademas, la desven- 
taja de influir deplorablemente en la formacidn de nuestro caracter. A menos 
de sufrir una inesperada tentacidn o de que haya surgido en nuestro espfritu 
una necesidad imprevista sobre la que puede darnos luces un libro distinto 
del que estamos leyendo, hemos de proseguir su lectura hasta el fin. 

Relacionada, en fin, fntimamente la lectura con la oracidn, es prcciso 
que ambos ejercicios vayan a la par y se beneficien mutuamente. Es utillsi- 
mo pasar de la oracion a la lectura y de esta a la oracidn. De esta suerte se 
evita el disgusto y aburrimiento que podrla producir la prolongacidn exce- 
siva de cualquiera de las dos. EI ideal es mezclar de tal suerte ambas cosas 
que no constituyan mas que una sola ocupacion con rnatices distintos. Uti- 
lizar la lectura para cobrar nuevas fuerzas cuando la oracion empieza a de- 
caer e interrumpir con frecuencia la lectura para dejar desahogar el corazon 
en breves jaculatorias y ardientes aspiraciones. De esta manera se pueden 
pasar varias horas casi insensiblemente en estos santos y fecundos ejercicios. 

4 Vida 13.1. 

5 ^Es muy^onveniente—escribe el P. Garrigou-Lagrange—tio!«r a Iot las obras que años 

las Conferencias de Casianm iCuantas almas no han mejorado grandemente leyendo con fre- 
cuencia la rmitacion de Jesucrhto! Es mis provechoso penetrarse profundamente de un libro 
de este ginero que leer superficialmente toda una biblioteca de autores espirituales» (Tres 
edades p.i.» c.i6). 



Otra de las mas eficaces ayudas para la virtud que nos puede proporcio- 
nar el mundo exterior es la que proviene de una santa amistad. EI P. La- 
cordaire ha podido escribir: «La verdadera amistad es una cosa rara y divina, 
es la señal cierta de un alma noble y la mayor de las recompensas visibles 
vinculadas a la virtud» «. 

519. I. Valor de un buen amigo.—«Un amigo fiel es poderoso pro- 
tector; el que le encuentra halla un tesoro. Nada vale tanto como un amigo 
fiel; su precio es incalculable. Un amigo fiel es remedio saludable; los que 
temen al Señor lo encontraran». Asf habla el Espfritu Santo en la Sagrada 
Escritura (Eccli. 6,14-16). 

La experiencia confirma diariamente estas verdades. EI estlmulo y aci- 
cate de un verdadero amigo es uno de los mas eficaces para la conquista 
de sf mismo y la practica del bien. Porque la amistad verdadera, como decfa 
Bossuet, es «una alianza de dos almas que se unen para obrar el bien». La 
verdadera amistad es desinteresada, paciente hasta el herolsmo, sincera y 
transparente. No conoce la doblez ni la hipocresfa, alaba al amigo sus bue- 
nas cualidades, pero le descubre con santa libertad sus defectos y flaquezas 
con el fin de corregirle de ellas. Nada tiene de sensual; se aprecia y ama 
unicamente el valor moral del amigo. «La amistad—-dice todavla Bossuet— 
es la perfeccidn de la caridad». Por eso no puede haber verdadera amistad 
si no va apoyada en la virtud. «No puedo amar a alguien—escribe el P. La- 
cordaire 7—sin que el alma se vaya tras el corazdn y ande Jesucristo de por 
medio. No me parecen Intimas las comunicaciones si no son sobrenaturales. 
iQu6 intimidad puede haber donde no se va hasta el fondo de los pensa- 
mientos y de los afectos que Ilenan el alma de Dios?» Ya Aristdteles distin- 
gufa tres clases de amistades: una fundada en el placer (sensual), otra en el 
inter6s (utilitarista), y la tercera en la virtud (honesta). S6I0 esta ñltima es 
verdadera amistad *. 

Tres son las principales ventajas que proporciona una verdadera y santa 
amistad: la de encontrar en el amigo un consejero intimo, al que confiamos 
los problemas de nuestra alma para que nos ayude a resolverlos; un correc- 
tor prudente y cariñoso, que nos dira la verdad sobre nuestros defectos y nos 
impedira cometer innumerables imprudencias; un consolador, en fin, que 
escuchara con cariño el relato de nuestros dolores y encontrara en su cora- 
zon las palabras y remedios oportunos para suprimirlos o suavizarlos. 

520. 2. Desviaciones peligrosas.—Pero es menester andar muy so- 
bre aviso para que la amistad se mantenga siempre dentro de sus verdaderos 

6 P. Lacordaire, Santa Maria Magdalena. 

r Epistolario 1,220 («Obras del P. Lacordaire», ed. española del P. Castaño, t.19). 

* Losmalos—enefecto—notienenamigos, sino complices; los libertinos tienen compañeros 
de corrupcion y libertinaje; los interesados y comerciantes tienen asociados; los ociosos y mun- 
danos tienen relaciones; los magnates tienen cortesanos; los despotas y tiranos tienen siervos. 
S6I0 los hombres virtuosos tienen amigos. Es porque la verdadera y desinteresada amistad s6Io 
puede fundarse en la virtud. 
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limites y no desborde nunca el cauce de la virtud y del bien. Porque, si es 
cierto que un buen amigo es un poderoso estfmulo para la virtud, no lo es 
menos que apenas pueda encontrarse una fuerza destructora mas formida- 
ble que la de una mala amistad. 

E1 paso de una a la otra clase de amistad se hace con frecuencia de una 
manera gradual e insensible. «Se empieza—dice San Francisco de Sales ^— 
por amor virtuoso, mezclase despues el amor sensual y, finalmente, el car- 
nal; asf que aun en el mismo amor espiritual hay riesgo, si no se esta con 


Las señales CARACTERfsTicAS para conocer que el corazon em- 
pieza a desviarse por el camino de lo sensible hacia lo sensual y 
carnal son estas: 

a) Entre un grupo de personas la mirada se escapa con insistencia hacia 
una determinada. 

b) Vuelco en el corazdn ante su presencia inesperada (movimiento pu- 
ramente afectivo, pasional, no sensual todavla). 

c) Aparicidn de esa persona en el sueño. Razon: al faltarle el control 
del entendimiento y de la voluntad, la vida pasional aparece y se manifiesta 
en toda su plenitud en el sueño. En este sentido tienen algo de verdad las 
teorfas psicoanalfticas. 

La conducta prActica para controlar esta desviacidn afectiva 
es la siguiente: 

a) A1 iniciarse con cierta insistencia el primer momento, cortar a raja 
tabla. Se estd muy a tiempo todavfa. No detener el pensamiento en esa per- 
sona ni siquiera un instante. Si es preciso, examen particular sobre ello •«. 

b) Si se ha llegado al segundo y tercer momento, el pcligro es grave, 
y el remedio urgente. Pero quizd no convenga arrancar de cuajo esa corriente 
(lo que abrirla un boquete en el corazdn y producirfa un trastorno psicold- 
gico, acaso peor que la misma enfermedad que se trata de curar), sino pro- 
curar enfriarla progresivamente, impidi^ndola nueyas manifestaciones con 
una vigilancia constante y una lucha tenaz hasta su total extincidn. 


ARTICULO 4 

El apostolado 

520 bis. E1 apostolado, en cualquiera de sus formas, realizado 
con verdadero espiritu sobrenatural, puede y debe representar para 
el apostol una verdadera fuente de santificacion. Examinaremos su 
concepto, grados, obligatoriedad, formas y relaciones entre el apos- 
tolado y la perfeccion cristiana. 
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1. Concepto.—Vamos a precisar su significado nominal y su 
contenido real. 

a) Nominalmente, la palabra apostol viene del vocablo griego 
onrooToAos, derivado del verbo dnroaTEAAco = enviar, y significa 
enviado, mensajero, embajador. 

En el Nuevo Testamento se emplea esta palabra para designar, 
unas veces, a los doce grandes discipulos de Jesucristo, a los que 
hay que añadir los nombres de Matias, Pablo y Bernabe, que son 
los apostoles por antonomasia; pero otras veces se da tambien el 
nombre de apostoles a toda clase de predicadores del Evangelio, 
incluso no pertenecientes a la jerarquia eclesiastica. Asi San Pa- 
blo cscribe en su carta a los Romanos: Saludad a Andronicoy a Junia, 
mis parientes y compañeros de cautiverio, que son muy estimados entre 
los apostoles (Rom. 16,7). 

Nbtese que la palabra misidn y apostolado, lo mismo que misionero y 
apdstol, son etimoldgicamente equivalentes. Misidn y misionero vienen del 
verbo lationo mitto, que significa enviar; exactamente igual que las palabras 
apdstol y apostolado, que, como hemos dicho antes, proceden del verbo grie- 
go imooT&iha, que significa tambi^n enviar. 

b) Realmente. La significacidn nominal o etimoldgica de la 
paiabra apostol nos ha puesto en la ruta de su verdadero significado 
o contenido real. Porque, en el sentido eclesidstico que aqui nos 
interesa, apostol no es, en definitiva, sino un enviado de Dios para 
predicar el Evangelio a los hombres. Lo dice expresamente San Pa- 
blo (Rom. 1,1) y es doctrina comiin en toda la tradicidn eclesids- 
tica. La expresidn apostolado no significa otra cosa que la obra y 
actividad propia del apostol. 

2. Grados.—Pero la palabra apostol es indudablemente ana- 
Ugica y se aplica en muy diversos grados a los diferentes sujetos 
de atribucidn. Segiin esto, podemos distinguir sin esfuerzo, a base 
de los datos de la Sagrada Escritura y de la tradicion, hasta seis 
grados o categorlas distintas de apostolado: 

1. “ E1 apostolado en su grado inminente, como supremo analogado de 
la escala analdgica del mismo, corresponde por derecho propio a Nuestro 
Señor Jesucristo, que es el enviado del Padre para traer al mundo la buena 
nueva y el mensaje redentor (lo. 3,17: 8,16; 17,3.8.18.21, etc.). De E1 re- 
ciben el mandato y la mision apostolica todos los demas apostoles (lo. 20,21). 

2. ® En segundo lugar corresponde a los apdstoles por antonomasia, o 
sea, a los doce discfpulos escogidos por Cristo—a los que hay que añadir 
los nombres de Matfas, Pablo y Bernabe—y enviados por E1 a predicar el 
Evangelio a toda criatura (Mc. 16,15). 

3. ® E1 tercer puesto lo ocupan el Romano Pontlfice, sucesor de San 
Pedro, y los obispos, sucesores de los demas ap6stoles y herederos de la mi- 
sidn ordinaria que Jesucristo les confio; aunque no de la misidn extraordi. 
naria como fundadores de la Iglesia ni de los carismas personales, si excep- 
tuamos al Romano Pontlfice en lo tocante al privilegio de la infalibilidad- 

4. ® Los simples sacerdotes enviados por el paoa y los obispos con algu- 
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na mision jurisdiccional que participa directamente de la potestad ecle- 
siastica. 

5. “ Los seglares encuadrados en alguna organizacion apostdlica, entre 
las que destaca la Accidn Catolica, que, sin participar en modo alguno en 
la potestad propiamente eclesiastica o jurisdiccional, tiene parte en las ac- 
tividades ejecutivas de la misma bajo la direccion de la jerarquia y como 
instrumentos de la misma. 

6. ° En sentido amph'simo, finalmente, puede Ilamarse apdstol cualquier 
persona que realiza alguna accion de apostolado (catequesis, buenos conse- 
jos, etc.), aunque sea por su propia cuenta y razon y sin misibn oficial alguna. 

3. Obligatoriedad.—Precisada la nocion de apostol y de apos- 
tolado y los diferentes grados en que se puede participar de este 
tiltimo, interesa demostrar ante todo la obligatoriedad del aposto- 
lado para todos los miembros de Cristo sin excepcion. Nadie puede 
eximirse de este sacratisimo deber, si bien afecta a los cristianos en 
grados muy diversos, segun la mayor o menor elevacion en que 
se encuentren colocados por la divina Providencia en la escala ana- 
I6gica que acabamos de recorrer. 

He aqui las principales razones o fundamentos teologicos de la 
obligatoriedad universal del apostolado: 

i,° Es una exigencia de la caridad para con Dios, para con el projimo 
y para con nosotros mismos. 

a) Para con Dios.—E1 amor egoista y sensual es exclusivista: 
no quiere que nadie participe de su gozo, quiere saborearlo a solas. 
Se explica muy bien por la limitacidn y pequeñez de la criatura 
sobre la que recae. Pero el amor de Dios, al caer sobre un objeto 
infinito e inagotable, lejos de disminuir crece y se agiganta a me- 
dida que se comunica a los demis. Por eso es imposible amar de 
veras a Dios sin sentir arder en las propias entrañas el fuego del 
apostolado. Un amor de Dios que permaneciera indiferente a las in- 
quietudes apostdlicas seria completamente falso e ilusorio. «Una 
sola cosa deseo—decia Santa Teresita del Niño Jesñs—: hacer amar 
a Dios». Es el deseo fundamental y primario de todas las almas 
autenticamente enamoradas de Dios. Volveremos sobre esto al ha- 
blar de las relaciones entre la perfecci6n y el apostolado. 

b) Paka con el projimo. —La caridad para con el projimo nos 
obliga a desearle y procurarle toda clase de bienes, principalmente 
los de orden espiritual que se ordenan a la felicidad eterna. Imposi- 
ble, pues, amar al pr6jimo con verdadero amor de caridad sin la 
pr6ctica afectiva y efectiva del apostolado, al menos en la medida 
y grado compatibles con nuestro estado de vida y con los medios 
y procedimientos a nuestro alcance. 

c) Para con nosotros mismos.— Se ha dicho, con raz6n, que la 
limosna material beneficia mucho mds a quien la da que a quien 
la recibe, porque, a cambio de una cosa material y temporal, se 
adquiere el derecho a una recompensa espiritual y eterna. ^to 
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mismo hay que aplicarlo, con mayor raz6n aun, a la gran limosna 
espiritual del apostolado. Es cierto que el que la recibe se beneficia 
tambien en el orden espiritual y trascendente; pero ello sin per- 
juicio alguno, antes con gran ventaja de su mismo bienhechor. A1 
entregarnos a las fatigas apostolicas en bien de nuestros hermanos, 
acrecentamos en gran escala nuestro caudal de meritos ante Dios. 
He aqui de que manera el apostolado no solamente es una exigencia, 
sino una practica excelente y simultanea del amor a Dios, al pr6- 
jimo y a nosotros mismos. 

2.“ Es una consecucncia dcl dogma dcl Cuerpo mistico de Cristo. 

Dios se vali6 del ap6stol San Pablo para regalar a su Iglesia 
el tesoro doctrinal de la teologia del Cuerpo mistico de Cristo. Te- 
soro infinito, de fecundidad inagotable para la vida cristiana. Mucho 
se ha escrito sobre el, y tenemos la dicha de poseer una maravillosa 
sintesis en la luminosa enciclica del pontffice Pio XII. Pero acaso 
en ningñn otro aspecto ofrece posibilidades tan magnificas para el 
tedlogo como en el relativo al deber de apostolado que de el se des- 
prende, con naturalidad y sin esfuerzo, para todos los cristianos. 
No se concibe, en efecto, que los miembros de un mismo y dnico 
organismo sobrenatural permanezcan indiferentes ante la salud y 
bienestar de los dem4s. 

a) El BAtnrsMO, al incorporarnos al Cuerpo mlstico de Cristo, nos ha 
vinculado de tal modo a nuestra divina Cabeza y a cada uno de nosotros 
entre sl, que nadie puede desentenderse de los demis sin cometer un aten- 
tado, un verdadero crimen contra los miembros de ese mismo Cuerpo 
mlstico, que repercute inevitablemente sobre su divina Cabeza. E1 a ml 
me lo hicisteis del juicio definitivo tendra su aplicacidn perfecta tanto en la 
llnea del bien como en la del mal (Mt. 25,40 y 45). 

b) La confirmaci 6 n. —Las exigencias del bautismo se vigorizan y 
refuerzan con el sacramento de la confirmacidn, que nos hace soldados de 
CTisto y nos da la fortaleza necesatia paia librar las batallas del Señor. 
E1 soldado tiene por misidn defender el bien comñn. Un soldado egolsta 
es un contrasentido. Por eso el confirmado tiene que ser apdstol por una 
exigencia intrlnseca de su propia condicidn'. 

4. Formas.—Sin embargo, tambien aqui caben distintas mo- 
dalidades y grados. No todos los cristianos estan obligados a prac- 
ticar el apostolado en el mismo grado y, sobre todo, en la misma 
forma, Cabe distinguir el apostolado como estado, como vida y 
como prdctica. 

a) CoMO ESTADO, el apostolado corresponde propiamente al Romano 
Pontlfice y a los obispos, sucesores legltimos de I03 apdstoles, a quienes ha 
encomcndado el mismo Cristo la mision augusta de perpetuar las funciones 
y ministerios apostolicos hasta la consumacion de los siglos (Mc. 16,15). 
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bj CoMO viDA, es la que corresponde a cualquier sacerdote que haya 
recibido legitimamente la misidn apostdlica de anunciar el Evangelio al 
pueblo. Entre esta falange aguerrida de apdstoles de Jesucristo ocupan lu- 
gar destacado, por la trascendencia de su apostolado, los roisioneros en 
tierra de infieles, encargados de dilatar los dominios de la fe cristiana hasta 
invadir el mundo entero. 

cj CoMO prActica, es el ejercicio de cualquier actividad apostolica, 
con mision canonica o sin ella. Esta liltima es la que se extiende tambi^n 
a los fieles seglares, que han de ejercitar el apostolado—en virtud de aque- 
llas exigencias que recordibamos arriba—, al menos en su propio ambiente, 
por todos los medios a su alcance. 

5. Relaciones entre el apostolado y la perfeccidn cristiana. 
Examinado el concepto de apostolado—siquiera sea con la brevedad 
extrema a que nos obliga la extension e indole de nuestra obra—, 
veamos ahora cudles son sus relaciones intimas con la perfeccidn 
cristiana. 

a) El apostolado, parte o efecto formal de la perfeccion. 
Santo Tomcis prueba hermosamente que el celo apostdlico es un 
efecto del amor 2. Sobre todo, cuando el amor alcanza una gran 
intensidad, tiende a derramarse al exterior. Es imposible amar a 
Dios «con todo el corazdn, con toda el alma y con todas las fuerzas» 
—primer mandamiento de la Ley, en cuya prdctica perfecta con- 
siste la perfeccidn cristiana—sin que sienta el alma el celo devo- 
rador por la gloria de Dios y el ansia incontenible de apostolado. 
He aqul de que manera el apostolado es inevitablemente un efecto 
formal de la perfeccidn cristiana. No hay ni puede haber ninguna 
forma de perfeccidn cristiana que pueda prescindir o desentenderse 
de esta proyeccidn apostdlica hacia los demds. En la Iglesia de Cristo 
todo es solidario y colectivo. EI aislamiento egoista es un pecado, 
y la santidad que prescinda del bien de los demds es una ilusidn. 
Nadie, ni siquiera la monja de clausura o el religioso contempla- 
tivo, puede renunciar a ser apdstol sin cometer un crimen contra 
el Cuerpo mistico de Cristo y sin destruir la misma vida contem- 
plativa en su concepto integral. La monja de clausura y el con- 
templativo tienen asignada tambien una mision apostdlica elevadi- 
sima que, a la vez que un deber irrenunciable, constituye para ellos 
uno de sus timbres de gloria mas preciados. EIIos no han de ser 
apostoles con el ejercicio de la palabra y de las actividades exterio- 
res, diametralmente opuestas al espiritu de su vocacion contempla- 
tiva; pero han de serlo, y en grado eminente, con su oracion, con 
sus sacrificios, con su ejemplo y testimonio ante la sociedad pagam- 
zada de nuestros dias. 

Nuestro inmortal Donoso Cortes escribio la siguiente frase; 
«Creo que hacen mas por el mundo los que oran que los que pelean: 
y que si el mundo va de mal en peor, consiste esto en que son mds 
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las batallas que las oraciones» 3. Y un obispo misionero afirmaba 
que diez monjas carmelitas orando le ayudarian mas que veinte 
misioneros predicando. 

No cabe la menor duda. La caridad para con Dios, cuando es 
legltima y verdadera, enciende en nuestras almas la caridad para 
con cl projimo. EI apostol San Juan Ilega a decir que miente el 
que diga que ama a Dios si no ama tambien al projimo (i lo. 4,20), 
y entre los actos de amor, ninguno tan autentico como el celo y 
ardor apostolico por colmar al projimo de bienes espirituales. 

h ) Union intima, necesaria para quE la perfeccion sea 
autiIntica y el apostolado fecundo. —Entre perfeccion y apos- 
tolado ha de haber—hay necesariamente cuando son autenticas— 
una relacion estrechisima y una influencia reciproca y continua. Es 
cldsica la fdrmula de que la vida interior es el alma de todo aposto- 
lado y la garantla de su eficacia. Esta afirmacion se apoya en los 
principios mds firmes de la teologia catdlica. 

Como es sabido, al establecer el Doctor Angdico la comparacidn 
entre la vida activa y la contemplativa, concluye que esta filtima 
es mas perfecta y meritoria que la activa, ya que—entre otras ra- 
zones que alli expone—es mds perfecto y meritorio el ejercicio di- 
recto del amor a Dios, objeto de la vida contemplativa, que el del 
amor al prdjimo, objeto inmediato de las actividades exteriores^. 
Pero añade poco despues que la vida mixta es mds perfecta que 
cualquiera de las otras consideradas aisladamente, porque reiine las 
excelencias de ambas e imita mas de cerca la vida de Nuestro Señor 
Jesucristo, modelo supremo de perfecciñn 5. 

La dificultad esti en precisar el verdadero concepto de vida mixta. 
Porque no hay ningiin estado de vida activa que no reivindique para sf 
algiin principio director o alguna influencia fontal de la vida contempla- 
tiva. Con lo que, si no se procede con mucha cautela y rigor teoldgico, cabe 
el peligro de concluir que la vida propiamente activa no existe y que toda 
la actividad apostdlica—cualesquiera que sean su origen, finalidad y modo 
de desempeñarla—entra de lleno en el concepto de vida mixta y es. por 
consiguiente, superior a la vida meramente contemplativa. Esto seria un 
gravfsimo error que no afectaria ñnicamente a la serena region de los prin- 
cipios, sino que tendrla enorme y perniciosa repercusiñn en la practica. 

|No! No toda actividad apostolica se beneficia sin mas y como ex opere 
operato de las excelencias de la vida mixta. Esta, segiin el Doctor Angelico 
y la tradicion teolñgica universal, es aquella que procede de la plenitud 
de la contemplacidn *. Es un desbordamiento hacia fuera de la propia vida 
sobrenatural. Tiene dos aspectos absolutamente inseparables: contemplar y 
comunicar a los demas lo contemplado: contemplari et contemplata aliis 
traderet. Ninguno de los dos aspectos se puede descuidar sin destruir en 
su propia ralz el concepto mismo de la vida mixta. Sin el elemento contem- 
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plativo tendrfamos pura actividad exterior: vida activa. Sin la proyecciSn 
apostolica al exterior, tendriamos pura contemplacidn: vida contemplativa. 
y en ninguno de los dos casos realizariamos el concepto de la vida mixta. 
La vida mixta es, por consiguiente, solo aquella en que las actividades apos- 
tdlicas sean un afecto y una redundancia de la propia contemplacidn. De 
donde hay que concluir que, cuando estas actividades apostolicas, por muy 
numerosas e intensas que sean, no emanan de un alma autenticamente 
contemplativa que arde en el amor de Dios, no pueden reivindicar para 
sf la dignidad y excelencia de la vida mixta: son mera actividad exterior, 
pura y simple vida activa, muy inferior de suyo a la vida contemplativa y 
—a fortiori —a la vida mixta autenticamente tal. Por eso el Doctor Ange- 
lico insiste cuidadosamente en que, cuando el contemplativo sea llamado 
a las actividades apostolicas, esto no debe hacerse a manera de resta —subs- 
trayendo o recortando algo a la vida contemplativa—, sino a manera de 
suma, añadifedolo como combustible a la propia vida de union con Dios: 
hoc non fit per modum subtractionis, sed per modum additionis 

iQuiere decirse con esto que un apostol que no viva una vida 
interior exuberante esta condenado irremisiblemente a la esteri- 
lidad y al fracaso? Aplicado al sacerdote en la totalidad de su mi- 
nisterio, nos parece que no. No vale invocar aqui el argumento 
de que «nadie da lo que no tiene ni mas de lo que tiene». Porque 
una buena parte de las actividades ministeriales del sacerdote tienen 
eficacia por sl mismas— ex opere operato —independientemente del 
valor personal del que los administra. En este sentido, el sacerdote 
no da lo suyo, sino dnicamente lo de Dios, o sea, lo que Dios pone 
en sus manos, por muy indignas y pecadoras que sean. Esto es 
verdad. Pero no cabe tampoco la menor duda de que en todas aque- 
llas otras actividades cuya eficacia se toma en buena parte de la 
eficiencia del instrumento— ex opere operantis —(y son todas las ac- 
tividades sacerdotales excepto las que se refieren a la vdlida adminis- 
tracion de los sacramentos) el grado de santidad y perfeccibn del 
ministro de Dios estard en proporcibn directa e inmediata con la 
eficacia sobrenatural de su apostolado; y un pobre Cura de Ars, 
ignorante y despreciado, pero ardiendo en amor divino, convertird 
mds pecadores y Ilevard mas almas a Dios que todos los profesores 
juntos de la Sorbona de Paris. 

Es, pues, indispensable una union intima y entrañable de la vida 
contemplativa y de la activa para realizar el concepto autentico de 
vida mixta y asegurar la autenticidad de la perfeccidn cristiana y la 
fecundidad del apostolado. Por eso es preciso evitar con todo cui- 
dado los errores y desviaciones peligrosas por ambos extremos. 

cj Errores y desviaciones peligrosas por ambos extremos. 
Sin duda alguna, en orden al apostolado son mayores los errores y 
peligros que provienen de una sobreestima exagerada de la vida 
activa que de una exaltacion enfermiza de la vida contemplativa: el 
activismo y americanismo, la Ilamada por los ultimos papas herejia 
de la accion, es error mucho mas funesto que el quietismo. De to- 
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das formas, todo crror es pernicioso, y hay que huir cuidadosamentc 
de los dos extremos viciosos para colocarse en el termino medio, 
justo y equilibrado, en el que consiste la virtud. 

a) El exceso de actividad incontrolada conduce casi sit’mpre a la herejfa 
de la accion y al fracaso personal del hombre que la viva. Conocidas son las 
palabras de un vardn tan apostolico como el cardenal Lavigerie: «Para un 
apostol no hay termino medio entre la santidad completa—al menos deseada 
y perseguida con fidelidad y coraje—y la perversion absoluta». La expe- 
riencia, por desgracia, confirma diariamente la sombrfa perspectiva de esta 
frase. E1 hombre, devorado por la fiebre de la accion, se entrega mas y 
mas a las actividades exteriores: ficheros, estadfsticas, organizaciones, prensa, 
radio, cine, fiebre devoradora de movimiento... 

iVida de piedad profunda, de continua e intensa oracidn? iBreviario 
recitado digne, attente ac devote? iLarga preparacidn para celebrar la santa 
misa, y entrañable y prolongada accidn de gracias? iLectura y meditacidn, 
actos de piedad personal ? «No hay tiempo para ello—se dice—; los tiempos 
son muy malos, las fuerzas del mal se organizan cada vez mejor; es preciso 
oponerles el valladar de nuestra resistencia, organizacidn a organizacidn, 
actividad a actividad. jSi pudi&amos atenderlo todo! Nos gustarfa mucho 
la vida de oracion, ponernos en contacto con el Señor en el Sagrario... 
iQue pena! No tenemos tiempo para ello». Asf discurren estos pobres ex- 
traviados. E1 resultado de este insensato razonamiento suele ser la p^rdida 
del espfritu de fe, la tibieza y el hastfo de la vida de oracion y, demasiadas 
veces, por desgracia, la defeccidn ruidosa y el escdndalo de la apostasfa final. 

b) El quietismo. En diametral oposicidn a este gran error, trata de re- 
fugiarse en la obscuridad e indolencia otra gran aberracidn disfrazada de 
prudencia sobrenatural. Es el quietismo, ridfcula caricatura del recogimiento 
y vida contemplativa, que coincide, en realidad, con el mas repugnante 
egofsmo cuando no se despeña hasta el abismo de la sensualidad, como tantas 
veces nos testifica la historia. E1 quietista «no quiere meterse en nada». 
So pretexto de concentracidn y oracidn, se encastilla en su aislamiento y 
ociosidad sin pensar en nadie fuera de sf mismo ni preocuparse de otra cosa 
que de sus propios intereses. No ha ofdo—o no ha querido escuchar—el 
grito de angustia del divino Redentor: Fuego he venido a traer a la tierra 
y iqu4 he de querer sino que arda? (Lc. 12,49). 

Es muy cdmodo no «meterse en nada» ni abandonar un instante la dulce 
ociosidad—il dolce far niente —; pero no es Ifcito con esta actitud bastarda 
Ilamarse discfpulo de aquel divino Maestro que precisamente por haberse 
metido en todo acabo muriendo en lo alto de una cruz. 

d) La formula justa y equilibrada. —Es preciso evitar cui- 
dadosamente y por igual ambos extremos viciosos. La formula justa 
y equilibrada nos la da el Doctor Angelico en aquella expresion 
lapidaria que ya hemos recordado mas arriba: Contemplari et con- 
templata aliis tradere. Contemplar las cosas divinas a traves de la 
oracion y del estudio y comunicar despues a los demas el agua 
limpia y cristalina que se desborda de la plenitud de nuestra propia 
vida sobrenatural. 
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ARTICULO 5 

La direccion espiritual 


San Francisco de Sales, Vida devota 1,4; P. La Puente, Guia espiritual IV,2; P. RoDRi- 
GUEZ, Ejercicio III tr.7; Scaramelli, Directorio ascetico 1,3 : Faber, Progreso iS; Desurmont, 
Charite sacerdotale § 183-2^5; Beaudenom, Prdctica progresiva de la confesion y direccidn; 
Plus, La direccion espiritual; Ribet, L'ascetigue 34-40; Schriivers, Principiosl.3 p.3: De Gui- 
BERT, Theologia spiritualis n.184-222; Garrigou-Lagrange, Tres edades 1,17; Tanouerey, 
Teologiaascetica 0.530-57: Naval, Cur so de ascñica y mistica n.22-35 (104-117 en la 8.* ed.): 
Etudes CARMiLlTAiNEs: Direccion espiritual y psicologia (Bilbao IÇS4). 


A. Nociones previas 

521. I. Naturalcza de la direccion espiritual.—Por direc- 
ci6n espiritual se entiende el arte de conducir las almas progresiva- 
mente desde los comienzos de la vida espiritual hasta las cumbres de la 
perfeccion cristiana. 

Examinemos un poquito la definici6n: 

a) «El arte...» —Empleamos esta expresi6n en un sentido puramente 
metafdrico. En realidad, la t6cnica de la direccidn espiritual constituye una 
verdadera ciencia prdctica que, bajo la direccidn de la prudencia sobrenatu- 
ral, tiene que aplicar al caso concreto planteado por la psicologla especial 
de una determinada alma los grandes principios de la teologia dogmdtica, 
moral y asc6tico-mIstica. Pero, hablando en lenguaje metafdrico, bien se la 
puede considerar como un arte, toda vez que, teniendo por finalidad levan- 
tar hasta el cielo una especie de edificio sobrenatural—segiin la bella meta- 
fora de San Pablo 1—, realiza, en cierto modo, la recta ratio factibilium, 
que es el objeto propio del arte 2, 

b) «... DE CONOUCIR LAS ALMAS...»—La direccidn espiritual es eminen- 
temente dinamica, orientadora. Tiene por objeto señalar a las almas el ver- 
dadero camino para Ilegar a la unidn con Dios. Ese camino deberA recorrerlo 
el alma—iñdudablemente—; pero incumbe al director trazarle la ruta que 
debera seguir en cada momento de su vida espiritual. No se trata de empu- 
jar, sino de conducir suavemente, respetando la libertad de las almas. 

c) «... PROGRESIVAMENTE...»—EI caminar debe ser firme y sin rodeos 
ni desviaciones. Pero tambien sin saltos ni precipitaciones imprudentes. E1 
director debe conducir al alma gradual y progresivamente, no exigiendole 
en cada momento mas de lo que el alma pueda dar de si con arreglo a las 
gracias que Dios vaya derramando sobre ella (cf. Mt. 23,4). 

d) «... DESDE Los COMIENZOS DE LA viDA ESPiRiTUAL...»—La direccion 
debe comenzar inmediatamente que el alma, bajo el impulso de la gracia, 
se decide a emprender el camino de la perfeccion cristiana. En todas las 
etapas de ese camino hay infinidad de escollos y dificultades, que, segiin la 
providencia ordinaria de Dios, no se podran superar sin la vigilancia y ayii- 
da de un experto director espiritual. 

1 I Cor. 3,9: <Dei enim sumus adiutores; Dei agricultura estis, Dei aedificatio espisr. 

2 Cf. 1-11,57.4- 
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e) «... HASTA LAS CUMBRES DE LA perfecci6n CRISTIANA». —Es el obje- 
tivo o finalidad misma de la direccion espiritual. EI director debe orientar 
todas las energias del alma hacia su plena e intima uni6n con Dios, o sea 
hasta la cumbre de la santidad. Un director medio letrado y asustadizo 
—como dirla Santa Teresa 3—, que se contente con mantener a las almas 
en una vulgar mediocridad y no las estimule sin descanso hacia una per- 
fecci6n cada vez mayor, hara gran daño a las mismas e incurrira en una 
grave responsabilidad ante Dios 

522. 2. Importancia y necesidad.—Segun el testimonio de la 

Tradici6n, la direcci6n espiritual es moralmente necesaria para al- 
canzar la perfeccion cristiana. San Vicente Ferrer no vacilo en es- 
cribir,en su famoso Tratado de la vida espiritual, las siguientes termi- 
nantes palabras: «Nunca Jesucristo otorgari su gracia, sin la cual 
nada podemos hacer, a quien, teniendo a su disposici6n un var6n 
capaz de instruirle y dirigirle, desprecia esta ayuda persuadido de 
que se bastard a si mismo y de que encontrara por si solo todo lo 
que es litil para su salvaci6n» 5 . 

Se prueba la necesidad moral de la direcci6n: 

i.® PoR LA autoridad de la Sagrada Escritura.—N o hay en 
la Sagrada Escritura ningiin texto claro y terminante que aluda di- 
rectamente a esta cuesti6n, pero lo insimia suficientemente en mul- 
titud de textos. Veanse, por ejemplo, los siguientes: 

«Sigue el consejo de los prudentes y no desprecies ningiin buen consejo* 
(Tob. 4,18). 

«Si uno cae, el otro le levanta; pero Jay del solo, que, si cae, no tiene 
quien le levante! (Ecl. 4,10). 

«No hagas nada sin consejo, y despu6s de hecho no tendrcis que arrepen- 
tirte* (Ecl. 32,23). 

«E1 que a vosotros oye, a ml me oye» (Lc. 10,16). 

«Somos embajadores de Cristo, como si Dios os exhortase por medio de 
nosotros* (2 Cor. s.2o)- 

Pueden citarse, ademSs, los ejemplos de Cornelio, enviado a San Pedro 
(Act. 10,5), y el de San Pablo a Ananias (Act. 9,6), etc. 

2.0 PoR la autoridad de la Iglesia.—L a Iglesia rechazo siem- 
pre la emancipacion del director, preconizada por los falsos misticos 
con el pretexto ilusorio de dejar a las almas en mayor libertad bajo 
la acci6n del Espiritu Santo, y ha recomendado siempre la obedien- 
cia y sumision a un sabio y experimentado director. Recogiendo este 
sentir de la Iglesia, Leon XIII, en carta al cardenal Gibbons, afirma 
terminantemente que esto ha sido siempre lo que han practicado 
los santos de todas las epocas, y que los que rechazan esta doctrina 
incurren en verdadera temeridad. He aqui sus propias palabras: 

«Añadase, ademas, que los que tratan de santificarse, por lo mismo que 
tratan de seguir un camino poco frecuentado, estan mas expuestos a extra- 

5 Cf Vida 5,3: 13.14. etc. 

* Cf San Juan de la Cruz, Hama canc.3 n.56. 

* San Vioente Ferrer, Tratado de la vida espiritual p.z.* c.i (ed. Valencia 1950) p.43-44. 
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viarse, y por eso necesitan mds que los otros un doctor y guia. Y esta manera 
de proceder siempre se vid en la Iglesia; esta doctrina fue profesada unani- 
memente por todos los que, en el transcurso de los siglos, florecieron por 
su sabidurfa y santidad; y los que la rechacen no podran hacerlo sin teme- 
ridad y peligro» 6. 

3PoR LA PRACTiCA UNivERSAL DE LA Iglesia. —Dcsde los tiem- 
pos apostolicos, en efecto, aparece en la Iglesia la practica de la di- 
reccion espiritual. Es cierto que se citan ejemplos de santidad alcan- 
zada sin director espiritual—lo cual prueba que la direccion no es 
absolutamente necesaria—; pero la ley general es que, al lado de 
las almas mas perfectas, se encuentra un sabio director, que las ini- 
cia y gobierna hasta Ilevarlas a la santidad. Y a veces se establece 
una corriente de mutua influencia sobrenatural entre ambos. Re- 
cuerdense los ejemplos de San Jerbnimo y Santa Paula, del Beato 
Raimundo de Capua y Santa Catalina de Sena, de San Juan de la 
Cruz y Santa Teresa, de San Francisco de Sales y Santa Juana de 
Chantal, de San Vicente de Paul y Santa Luisa de Marillac, etc. 

4. ° PoR LA NATURALEZA MiSMA DE LA Iglesia, en la que la en- 
señanza y el gobierno se realizan por via de autoridad. Nada mas 
opuesto al espiritu del cristianismo que el buscar en si mismo la 
regla de vida. Tal fu^ el error de los protestantes, que abrio la puerta 
a los excesos del libre examen y del mas desenfrenado iluminismo. 

5. ° PoR LA MiSMA PsicoLOGfA HUMANA.—Nadie es buen juez 
de si mismo, aun presupuesta la maxima sinceridad y buena fe. 
Cuando se nos exponen con claridad, comprendemos mucho mc- 
jor los estados del alma ajena que los de la nuestra propia. La mis- 
ma situacion clara y ficil cuando se trata de los demds viene a re- 
sultar obscura y complicada cuando se trata de nosotros mismos. 

Y es que no podemos prescindir de una serie de factores sensibles, 
de imaginacion, de egoismo, de interes, de gusto y aficiones, o de 
escrupulos y preocupaciones excesivas, que vienen a enturbiar la 
claridad de la vision y a entorpecer el dictamen de la razon prdctica. 

CoROLARios.—1.° Por todas estas razones aparece plenamente justi- 
ficada la afirmacion tajante de San Vicente Ferrer que hemos recogido mas 

2.° La neccsidad del director espiritual no es, sin embargo, absoluta 
e indispensable para todos. Si las condiciones en que tiene que vivir un 
alma le impiden tener la conveniente direccibn espiritual (v.gr., aldeanos o 
monjas de clausura con un solo capellan incompetente o sin esplritu aposto- 
lico), Dios suplira con sus inspiraciones internas la falta de guia exterior. 

Pero la direccion se hace indispensable—segñn la providencia ordinaria de 
Dios—para todo el que pueda facilmente tenerla. 

* LeonXIII, carta al cardenal Gibbons Testem benevolentiae, del 22 de enero de iSgg; 
vease en De Guibert, Documenta Eccles. christ. perfectionis studium spectantia n.568. 
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B. E1 director 

523. I. Definicion.—Es el sacerdote encargado de conducir 
a un alma hacia la perfeccion cristiana. 

a) «El sacerdote...» —iSe requiere necesariamente que el director 
espiritual sea sacerdote? 

Aunque no se puede establecer una ley absoluta y universal, ordinaria- 
mente hay que decir que si. Es convenientisimo que lo sea por las siguientes 
razones i; 

1. ® Por la economia generai del orden sobrenatural, que ha reservado 
al sacerdote el papel de maestro. 

2. “ Por la Intima conexibn—a veces fasibn—con el oficio de confesor. 

3. ® Por la mejor preparacion tebrica y practica para dirigir almas que 
ordinariamente suele tener el sacerdote. 

4. ® Por la gracia de estado sacerdotal. 

5. ® Por la prdctica de la Iglesia, que prohibe terminantemente la intro- 
misibn en las almas a los no sacerdotes—aunque sean superiores religiosos—, 
aleccionada por los inconvenientes que fdcilmente se originan de ello (cf. CIC 
cn.530). 

Sin embargo, por vla de excepcibn, no habrla inconveniente en admitir, 
en algiin caso, la direccidn voiuntariamente escogida de una persona pru- 
dente y experimentada ajena ai sacerdocio. Hay algunos hechos historicos 
no s6Io entre los padres del desierto y en los primeros abades benedictinos, 
que no eran sacerdotes, sino en dpocas mds recientes, v.gr., los de San Fran- 
cisco de Asls y San Ignacio de Loyola, antes de 1537; y hasta no faltan casos 
de direccibn espiritual realizada por mujeres, como Santa Catalina de Sena 
y Santa Teresa de Jesiis. 

b) «... ENCARGADO...»—^Por quien? 

Remotamente—^ tratdndose de un sacerdote—por Dios y por la Iglesia, 
ya que en la misma ordenacibn sacerdotal va impHcita la misibn de santi- 
ficar a las almas por todos los medios posibles; uno de los cuales es, indu- 
dablemente, la direccidn espiritual. 

Pr6ximamente, la misi6n concreta y especial de dlrigir a una determi- 
nada alma supone dos elementos esenciales: la libre eleccidn del dirigido y la 
libre aceptacidn del director. 

1. ® La libre eleccion del dirigido. —Ninguna potestad humana puede obli- 
gar a un determinado sñbdito a aceptar la direcci6n de un determinado di- 
rector. A 1 señalar la Iglesia a los conventos de religiosas un determinado 
confesor, lo hace unicamente para facilitarles la practica de la confesi6n sa- 
cramental, pero dejandolas siempre en libertad para confesarse con cual- 
quier otro sacerdote que reñna las condiciones requeridas (cf. CIC cn.^ig- 
523). En todo caso, el oficio de confesor no se identifica necesariamente con 
el de director espiritual. 

Los seminaristas pueden ser obligados—como norma disciplinar—a pa- 
sar periodicamente por el despacho del director espiritual del seminario, 
pero no estan obligados a someterse forzosamente a su direccion. 

2. “ La libre aceptacion del director. —La misi6n pastoral obliga al pa- 
rroco y a todos aquellos que por razon de su cargo tienen cura de almas a 

r Cf. De Goibeht, Theologia spiritualis n.190. 
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olr ex iustitia las confesiones de sus siibditos siempre que lo pidan razonable- 
mente (cf. cn.Sgz). La obligacibn de ios demas sacerdotes es s6lo de caridad. 
cero la direccibn espiritual propiamente dicha, aun en aquellos casos en que 
se realice a la vez que la confesibn sacramental, es una funcion enteramente 
distinta de la simple administracidn del sacramento de la penitencia, que 
^pone una nueva carga, con frecuencia penosa y llena de responsabilidad. 

Çottsta en ninguna ley divina ni eclesiastica que el sacerdote tenga 
obligacion estricta de imponerse esa nueva carga. Queda, pues, en libertad 
para aceptarla o rechazarla, aunque siempre sera verdad que hara una ex- 
celente obra de caridad si acepta una misidn tan propia y proporcionada a 
sus funciones sacerdotales. Su negativa a dirigir una determinada alma no 
quebrantarla la justicia, pero sl fdcilmente la caridad, que es virtud mas 
excelente. 

conducir a un alma...»— Por conducir entendemos la mi- 
u guiar, orientar, señalar a un alma la ruta que debe seguir en su mar- 
cha hacia la union con Dios. Esta orientacidn ha de referirse tanto a los 
ODstaculos y peligros que ha de evitar como a las obras positivas que ha de 
practtcar. Volveremos mis extensamente sobre esto al señalarle al director 
sus oncios y obligaciones, 

'i) «... HACiA LA perfecci6n CRiSTiANA».—Es k finalidad misma de la 

ireccibn espiritual, como ya vimos. Y en esto se distingue el director espi- 
simple confesor. E1 confesor es, ante todo, un juez que goza de 
verdadera potestad en el fuero interno—conferida por la Iglesia—, y puede, 
uentro del ambito de su jurisdiccidn, obligar estrictamente al penitente. 
j "^tsiñn fundamental es perdonar, en nombre de Dios, los pecados, para 
lo cual debe, ante todo, disponer al penitente en orden a la v&li^ y fructuosa 
t 1* sacramental. E1 director espiritual, en cambio, no goza en cuanto 

ai de nmguna jurisdiccidn en el fuero interno, no puede obligar estricta- 
mente a su dirigido—a no ser que 6ste haya emitido lib^rrimamente voto 
pecial de obedecerleS—, ni tiene por misidn el perddn de los pecados, 
uno el perfeccionamiento progresivo del alma en orden a su plena santi- 
cacion. Esto suscita una cuestiOn complementaria que vamos a examinar. 


524- 2. Confesion y dircccion. — iEs necesario o conve- 

niente que el director espiritual sea a la vez confesor ordinario del di- 
ngido? La respuesta debe ser con distincibn; no es estrictamente 
necesario, pero si convenienti ' 


oj No Es ESTRicTAMENTE NECESARio,—I.® Porque de suyo son dos 
unciones enteramente distintas y, por lo mismo, separables. 

I d’ ^ veces es materialmente imposible (v.gr., en las ausencias 

e director, durante las cuales necesite el dirigido confesarse). 

3- ° Porque el confesor ordinario (v.gr., de monjas de clausura) puede 
-r un excelente administrador del sacramento de la penitencia, pero acaso 
3 reuna las condiciones necesarias para dirigir a una determinada alma. 

4- En los casos de comunicacion epistolar con un director ausente **. 
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si6n haya tambkn direccibn espiritual. Esta ñltima puede realizarse, v.gr., una 
vez al mes o cuando las necesidades especiales del dirigido lo reclamen. 

2. ® Para mayor robustecimiento de la autoridad del director, que en 
cuanto tal no tiene jurisdiccion alguna sobre el dirigido. 

3. ® Por la convcniencia de que la direccibn se ejerza en el confesona- 
rio (sobre todo si se trata de mujeres). 

4. ® Porque favorece mucho la unidad de la vida espiritual en el alma 
del dirigido. 

5. ® Para no multiplicar los entes sin necesidad, con peligro de fomen- 
tar la vanidad del dirigido. 

Nota bene. —EI maestro de novicios y su socio y el superior del seminario 
o de un colegio pueden ser directores espirituales de sus sñbditos, pero no 
confesores ordinarios de los mismos (cn.891). 

3. Cualidades del director espiritual.—A1 hablar de las cua- 
lidades que ha de poseer el director espiritual, se impone una divi- 
si6n primaria quc dice relaci6n a la manera de afectar a la direccion 
misma. Unas se refieren especificamente a ella, de tal manera que 
constituyen como las cualidades esenciales del director en orden a 
la tecnica de la direcci6n. Otras se refieren mas bien a la persona- 
lidad moral del director, de tal manera que sin ser absolutamente 
cscncialcs a ella contribuyen eficazmente a una direccidn perfecta y 
acabada. A falta de una terminologla consagrada por el uso, deno- 
minaremos a las primeras cualidades tecnicas, y a las segundas, cua- 
lidades morales del director. Naturalmente que tanto unas como otras 
se refieren, no a la direcci6n misma, sino a la persona del director, 
pero con los matices especiales que acabamos de señalar. 

525. A. Cualidades t6cnicas del dircctor.—Acaso nadie como 
Santa Teresa de Jesus haya señalado con tanta precisi6n las cuali- 
dades tecnicas que ha de tener un buen director espiritual. Tiene 
que ser sabio, discreto y experimentado. Escuchemos a la insigne Doc- 
tora Mlstica: 

«Asl que importa mucho ser el maestro avisado, digo de buen entendi- 
miento, y que tenga experiencia; si con esto tiene letras, es grandlsimo ne- 
gocio. Mas si no se pueden hallar estas tres cosas juntas, las dos primeras 
importan mas; porque letrados pueden procurar para comunicarse con ellos 
cuando tuvieren necesidad. Digo que a los principios, si no tienen oracidn, 
aprovechan poco letras. No digo que no traten con letrados, porque espiritu 
que no vaya comenzado en verdad, yo mas le querrla sin oracion; y es gran 
cosa letras, porque estas nos enseñan a los que poco sabemos y nos dan luz, 
y llegados a verdades de la Sagrada Escritura, hacemos lo que debemos. De 
devociones a bobas nos libre Dios* 

Con el parecer de Santa Teresa coincide plenamente el de San 
Juan de la Cruz: 

«Y adviertase que para este camino, a lo menos para lo mas subido de el 
y aun para lo mediano, apenas se hallara un gula cabal segñn todas las par- 
tes que ha menester, porque, demas de ser sabio y discreto, es menester que 
RESA, 'Vida 13,16: cf. 5,3; 13,1-4 y 17; 2S,I4; Camino c-S etc. 


1* Santa Ter 
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sea experimentado. Porque para guiar el espiritu, aunque el fundamento es 
el saber y la discrecion, si no hay experiencia de lo que es puro y veidadero 
esplritu, no atinara a encaminar al alma en el, cuando Dios se lo da, ni aun 
lo entendera»'b 

Expongamos detalladamente estas cualidades fundamentales: 

1. “ Ciencia.—La ciencia del director espiritual ha de ser vastisima. 
Porque, aparte del conocimiento profundo de la Teologia dogmdtica —sin el 
cual se expone a errar en la misma fe al emitir su dictamen sobre fenomenos 
aparentemente sobrenaturales—y de la Teologia moral —sin el cual ni si- 
quiera podra desempeñar convenientemente el oficio de simple confesor—, 
ha de conocer a fondo la Teologia ascetica y mistica, principalmente lo rela- 
tivo a los principios fundamentales de la vida espiritual: en que consiste la 
perfeccidn, a quienes y de que manera obliga, cuales son los obstaculos que 
hay que apartar, las ilusiones que se han de evitar, los elementos positivos 
que es preciso fomentar. Ha de conocer particularmente todo lo relativo a 
la vida de oracidn: sus diferentes grados asc^tico-mfsticos, ias pruebas que 
Dios suele enviar o perrnitir en las almas contemplativas (noche del sentido, 
del esplritu, arideces, persecuciones, asaltos diabdlicos, etc.). Ha de ser un 
buen psicdlogo, conocer perfectamente la teorla de los diferentes tempera- 
mentos y caracteres, la influencia que haya podido ejercer sobre el dirigido 
el medio ambiente en que ha vivido, la educacidn recibida, etc., etc. Ha de 
conocer tambien los prlncipios fundamentales de la psicopatologla, los casos 
anormales, las enfermedades nerviosas y mentales mas frecuentes. En fin, 
es menester que posea un conocimiento cabal de las reglas para el discer- 
nimiento de los esplritus, sobre todo si dirige almas en las que aparecen 
fendmenos extraordinarios y gracias gratis dadas. 

No siempre se requieren conocimientos tan amplios y profundos para 
la direccidn ordinaria de las almas. Tratandose de principiantes y aun de 
almas simplemente piadosas, bastard de ordinario que su director posea la 
ciencia habitual en un sacerdote suficientemente docto y experimentado. 
Pero para la direccidn de almas extraordinarias o anormales se requiere una 
ciencia superior a la ordinaria. En todo caso, el sacerdote tiene obligacidn, 
en virtud de su mismo oficio de confesor, de poseer la ciencia suficiente para 
hacerse cargo de estos casos extraordinarios, que en la prdctica abundarlan 
mucho mds si hubiera directores competentes y Ilenos de esplritu apostd- 
lico que impulsaran a sus dlrlgidos hacia las grandes alturas de la perfeccidn 
cristiana. Y en dltimo termino, conocida la propia incompetencia para di- 
rigir una determinada alma, tiene obligacidn de recomendarle que se ponga 
bajo otra direccion. De no hacerlo asl incurrira en una grave responsabilidad 
ante Dios, al «entremeter su tosca mano en cosa que no entiende, no dejan- 
dola a quien la entienda» 12. 

2. ^^ Discrecion.—La palabra discrecion viene del verbo latino discer- 
nere, que significa distinguir, separar, dividir. Con esa expresion, en efecto, 
queremos significar un conjunto de cualidades que miran, ante todo, a la 
claridad y penetracion de juicio para distinguir en cada caso lo verdadero 
de io falso, lo recto de lo torcido, lo conveniente de lo perjudicial Es una de 
las dotçs mas importantes que debe poseer el director espiritual. Supone 
principalmente tres cosas: prudencia en las decisiones, claridad en los con- 
sejos y firmeza y energla en exigir su cumplimiento. 

San Juan de la Gruz, Llama de amor viva canc.3 n.s6. 
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a) Prudencia en eas decisiones. —La prudencia, definida ^r Aristdte- 
les como la «recta ratio agibilium» >3, es la virtud moral que dirige al enten- 
dimiento para que juzgue rectamente sobre lo que debe hacerse en los casos 
particulares. Tiene grandlsima importancia en la vida moral, ya que ella 
debe regular el ejercicio y la practica de todas las demas virtudes '4. Debe 
brillar ante todo en los gobernantes y es absolutamente indispen.sable en ei 
director espiritual 15. 

La prudencia verdadera se subdivide en tres especies; 

1. » Natural o adquirida. —Es la prudencia humana que, guiandose por 
las luces de la recta razon, busca los medios mas oportunos para conseguir 
un fin honesto. E1 director espiritual puede y debe servirse de ella en lo que 
sea aprovechable en el gobierno de las almas, fomentandola e incrementan- 
dola con el estudio de las ciencias psicologicas y experimentales y una in- 
tensa y profunda reflexion personal. 

2. “ Sobrenatural o infusa. —La prudencia natural o adquirida, aunque 
muy litil, no es suficiente para la direccidn de las almas, ya que, tratandose 
de una empresa estrictamente sobrenatural, no bastan las luces de la simple 
razon natural; se requieren, ante todo, los grandes principios de la fe. Esto 
es lo propio de la prudencia sobrenatural o infusa. iCuantas cosas exige la 
prudencia sobrenatural, que no acierta a comprender la simple prudencia 
humana por rebasar las luces de la simple razon natural! E1 director tiene 
que tener esto muy presente para no condenar, en nombre de una prudencia 
puramente natural y humana, muchas cosas que Dios aprueba y bendice, 
tales como las grandes penitencias, los sacrificios heroicos, la inmolacion de 
sl mismo por la salvacion de los demas, etc., etc. Nada debe temer tanto el 
director como cortar el vuelo a las almas cjue han nacido para aguilas en los 
caminos del Señor. Incurrirla con ello en una gravlsima responsabilidad. 
Serla el ciego que gula a otro ciego, hasta caer ambos en la fosa (Mt. 15,14). 

3. » El don de consejo. —Pero a veces ni siquiera la prudencia infusa tie- 
ne suficiente luz para resolver una determinada situacion, sobre todo tra- 
tandose de la direccidn de las almas heroicas. EI Esplritu Santo, principal 
director de esas almas, tiene a veces exigencias que rebasan no sdlo la razon 
natural, sino las mismas luces ordinarias de la fe. Es menester entonces una 
especial docilidad para dejarse llevar de ese impulso divino, que parece locura 
ante los hombres, pero que es profunda sabidurla ante Dios (i Cor. 3,19). 
Esto es lo propio y espedfico del don de consejo, que es uno de los que con 
mayor insistencia y humildad ha de pedir el director espiritual para el acier- 
to en el desempeño de su misidn. 

b) Claridad en los consejos. —La segunda condicion que ha de reunir 
la discrecidn del director espiritual es la de la claridad en los consejos que 
de a sus dirigidos y en las normas de conducta que les señale. 

Esto supone principalmente dos cosas: 

1“ Transparencia de pensamiento, de tal manera que se eviten al diri- 
gido toda clase de angustias e inquietudes en la interpretacion de las nor- 
mas o consejos del director. Este debe evitar a todo trance el lenguaje du- 
doso e indeciso; los «tal vez», «si le parece», «a no ser que prefiera», etc., etc. 
Debe dar normas claras, fijas, bien concretas y determinadas, que no admi- 
tan dudas ni interpretaciones equivocas. Debe resolver los problemas del 
dirigido con un si o no rotundos, aunque, desde luego, despues de haberse 
tomado el tiempo necesario para una madura reflexion si el caso lo requiere. 
No debe dejar nunca ningun cabo por atar. Si el alma se da cuenta de que el 

13 In VIEthic. C.5 n.4. 

11 11-11,47- 

15 Remitimos al lector a los 11.274-78, donde estudiamos ampliamente esta virtud. 
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director titubea y no esta bien seguro de lo que dice, muy pronto perdera 
la confianza en el y abandonara la direccion o le hara perder toda su eficacia. 

2.» Plena sinceridad y franqueza para decirle al dirigido la verdad, sin 
tener para nada en cuenta respetos o motivos humanos. Faltarla gravemen- 
te a su deber el director que por no molestar al dirigido o para que no se le 
vaya con otro (i!) dejara de señalarle sus faltas, disimulara sus ilusiones, sus 
defectos y sus yerros o exagerara las virtudes que practica. A este proposito 
escribe con mucho acierto un gran maestro de la vida espiritual: 

«jCuantas almas se encuentran que parecen muy virtuosas y estiin 
completamente vacfas de virtud, porque estan llenas de sf mismas y 
de la propia estimacion, y no han encontrado todavfa quien las haya 
desengañado diciendoles que no han aprendido siquiera la primera 
lecciñn de la vida espiritual!» l* 

Con prudencia y mansedumbre, pero a la vez con energfa y fortaleza, el 
director debe manifestarle a su dirigido absolutamente toda la verdad. No 
olvide que esta haciendo las veces de Cristo y que deberd dar estrecha 
Euenta a Dios de la administracidn de sus poderes sacerdotales. Quien no 
se sienta con animo para decir la verdad, aunque sea a un superior o a una 
alta autoridad eclesiistica o civil, debe renunciar en absoluto a ejercer el 
cargo de director espiritual de esa determinada alma. 

c) Firmeza y ENERGfA EN ExiGiR su CUMPLIMIENTO.—EI director ha de 
ponerse en guardia para no convertirse practicamente en dirigido. Hay almas 
que tienen una habilidad extraordinaria para salirse siempre con la suya y 
conseguir que el director les «mande» lo que ellas quieren •*. Con suavidad 
y dulzura, pero tambi^n con firmeza y energfa inquebrantables, el direc- 
tor ha de cortar a raja tabla este abuso. Una vez emitido su dictamen con 
arreglo a las reglas de la prudencia, no han de hacerle cambiar jamas las 
sdplicas y lagrimas del dirigido, a no ser que cambien substancialmente las 
circunstancias. EI alma dirigida ha de tener la plena persuasibn de que no 
tiene mas que dos caminos: obedecer sin r^plica o cambiar de director. Lo 
exigen asf la dignidad del director y el bien del dirigido. Esta es, por otra 
parte, la linica defensa que tiene el director para mantener su autoridad, ya 
que propiamente no tiene sobre el dirigido ninguna potestad de jurisdiccibn. 

A falta de ello, exija a su dirigido la obediencia y cumplimiento exacto de 
sus orientaciones, bajo pena de negarse a continuar la direccibn. 

No olvide, sin embargo, el director que no debe exigir janris al dirigido 
nada que sea desproporcionado a sus deberes y obligaciones, a sus fuerzas 
y disposiciones actuaies, a su condicidn y temperamento. No debe olvidar 
tampoco que una es la condicidn de los principiantes, otra la de los apro- 
vechados y otra muy distinta la de los perfectos. Un rigor excesivo podrfa 
atemorizar a las almas y hacerlas desistir de sus anhelos de perfeccidn. Pero, 
dentro de las posibilidades actuales del alma dirigida, reguladas p)or la pru- 
dencia y la caridad, debe ser inflexible en exigir la obediencia y sumisidn mas 
absolutas. 

3.«' Experiencia.—Es una de las mas preciosas cualidades de que debe 
estar adornado el director espiritual. Esta experiencia ha de ser de dos cla- 
ses: propia y ajena. 

1« P. Ignacio G. Menenoez - Reigada, De direccion esviritual (Salamanca I934) p.34. 

•' «Pro Ghristo enim legatione fungimur» (2 Cor. s.zo). 

San Juan de I.A Gruz, Noche 1,2,3- 
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a) Experiencia propia. —Para la direccidn de las almasordinarias no se 
requierc mayor experiencia de la vida espiritual que la que suele tener cual- 
quier sacerdote que desempeñe dignamente su sagrado ministerio; pero para 
la direccion de las almas escogidas, que han entrado ya de Ileno en la vida 
mfstica, se hace casi indispcnsable que el director tenga alguna experiencia 
propia de esos caminos de Dios. Es verdad que una prudencia exquisita, 
junto con la ciencia competente de los estados mfsticos, podra bastar en la 
mayorfa de los casos para dirigir con acierto a estas almas; pero no lo es me- 
nos que, sin algo de experiencia personal, el director se vera desorientado 
y perplejo en multitud de circunstancias y ocasiones. Cuando comienzan a 
actuar intensamente en un alma los dones del Espfritu Santo, se produce un 
cambio tan completo y profundo en su panorama espiritual, se alteran y 
modifican de tal modo las mismas ideas y puntos de vista del dirigido, que 
el director que no conozca por sf mismo algo de esas profundas transforma- 
ciones que suele obrar el Espfritu Santo en las almas que se le entregan ple- 
namente, andarA desconcertado y sin saber qu6 determinacibn tomar. Ya 
Santa Teresa decfa, hablando de los directores, que «a los principios, si no 
tienen oracidn, aprovechan poco letrasti Y San Juan de la Cruz advierte 
—como ya vimos—que, para guiar estas almas, el director, «ademas de ser 
sabio y discreto, es menester que sea experimentado. Porque para guiar el 
espfritu, aunque el fundamento es el saber y la discrecion, si no hay expe- 
riencia de lo que es puro y verdadero esplritu, no atinara a encaminar al alma 
en 61, cuando Dios se lo da, ni aun lo entenderd» ^o. 

iQu6 debe hacer el director cuando advierte que no tiene suficiente espf- 
ritu para guiar a una de estas almas extraordinarias ? 

Si puede facilmente ponerla en otras manos mds autorizadas que las su- 
yas, debe hacerlo inmediatamente con toda sencillez y generosidad. Se ex- 
pondrfa fdcilmente, de lo contrario, a desorientar un alma grande y a frus- 
trar, tal vez, una verdadera santidad, incurriendo con ello en una gravfsima 
responsabilidad ante Dios. No olvidemos que glorifica mucho mds a Dios 
la plena santificacidn dc un alma que la conversibn de mil pecadores. Pero 
si, por un conjunto de especiales circunstancias, el alma no podrfa encon- 
trar fdcilmente en otra parte una direccibn adecuada, humfllese mucho el 
director delante de Dios, pldale insistentemente sus luces y gracias, estudie, 
reflexione, intensifique hasta el mdximo su propia vida de oracibn y conffe 
en la divina Providencia, que no dejard de ayudarle en aquella formidable 
empresa. 

b) Experiencia ajena. —-Pero la propia experiencia tampoco basta para 
hacer un perfecto director espiritual. Porque, siendo tantos y tan diferentes 
los senderos por donde el Espfritu Santo conduce a las almas hasta la cum- 
bre de la santidad, es menester contrastar la propia experiencia con la de 
otras muchas almas con el fin de aprender a respetar en cada una de ellas 
las vfas especiales por donde Dios quiera conducirla. Gravfsima impruden- 
cia cometerfa el director que pretendiera guiar a todas las almas por el mismo 
camino e imponerles indistintamente sus puntos de vista personales, por 
buenos y excelentes que sean. Nunca debe olvidar que el verdadero director 
de esas almas es el Espfritu Santo, y que la mision del sacerdote se limita 
a secundar su accion divina, apartando los obstaculos que se presenten en 
la marcha y llevando al alma a una fidelidad cada vez mas exquisita a las 
mociones interiores de la gracia. Para ello ayudara mucho el trato profundo 
y reflexivo con las almas. 

Vida 13.i5. 
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526. B. Cualidades morales del dircctor.—Son—decia- 
mos—aquellas que, sin ser absolutamente indispensables para la 
tecnica de la d'reccion, contribuyen poderosamente a su comple- 
mento y perfeccion. Las principales son cinco: intensa piedad, celo 
ardiente, bondad de caracter, profunda humildad y perfecto des- 
prendimiento y desinteres en el trato con las almas. 

Vamos a examinarlas una por una. 


i.'^ Intensa piedad.—Es facil comprender la necesidadde unapiedad 
profunda en el director espiritual. Ordinariamente, en esto, como en todo, 
no suele ser el disci'pulo superior a su maestro (Mt. 10,24-25). San Juan 
de la Cruz insiste mucho en esto; 

«Cuanto a lo primero, grandemente le conviene al alma que quiere 
ir adelante en el recogimiento y perfeccion mirar en ctiyas manos se 
pone, porque cual fuere el maestro, tal sera el disclpulo, y cual el 
padre, tal el hijo» 31. 

«De donde, por mds alta que sea la doctrina que predica y por mas 
esmerada la retdrica y subido el estilo con que va vestida, no hace de 
suyo ordinariamente mas provecho que tuviese de espiritu» 32, 

La razdn de todo esto es porque nadie puede dar lo que no tiene ni mis 
de lo que tiene. Y, estando desprovisto el maestro espiritual de espiritu in- 
terior o posey^ndolo muy d^bil y enfermizo, esta radicalmente incapacitado 
para llevar a mayor altura el espiritu de su discipulo. Y no se diga que la 
santificacidn es obra del Espiritu Santo mediante su gracia y que 6sta no 
necesita disposiciones en el instrumento que utiliza para comunicarse. Por- 
que, aparte de que ese argumento prueba demasiado—ya que entonces ha- 
bria que concluir que ni siquiera hace falta otra direccidn espiritual que la 
del propio Esplritu Santo, contra el sentir un4nime de la Tradicidn—, hay 
que añadir que Dios se acomoda ordinariamente a las disposiciones prdxi- 
mas de los instrumentos que utiliza y no suele prescindir de ellas sino por 
via de excepcion y de milagro. 

La piedad del director espiritual debe estar informada por los grandes 
principios de la vida cristiana. Debe ser eminentemente cristocentrica, hasta 
poder decir con San Pablo el «Para mi la vida es Cristo, y la muerte, ganan- 
cia» (Phil. 1,21). Todo debe girar en torno a la gloria de Dios, por la que se 
debe sentir una verdadera obsesion. Ha de estar animado por un sentimiento 
vivo de nuestra filiacion adoptiva, que le haga ver en Dios, ante todo, al 
Padre amorosisimo que se complace en que sus hijos se ayuden mutuamente 
como verdaderos hermanos y miembros de una misma familia. Ha de tener 
para con Marfa todas las efusiones de la mas exquisita temura filial. Ha de 
practicar intensamente el recogimiento, el desprendimiento de todas las 
cosas del mundo; y ha de cultivar, ante todo, el espiritu de oracion. Su ideal 
ha de consistir en realizar la suprema ilusion de San Pablo: morir al mundo 
y empezar a vivir, ya desde ahora, una vida escondida con Cristo en Dios 
(cf. Col. 3,3). 

Un director animado de estos sentimientos se encuentra en su propio 
ambiente cuando Dios le confia un alraa de eleccion. Entiende su lenguaje, 
le habla en el mismo tono, se compenetra en el acto con los sentimientos 
que experimenta, comprende sus luchas y sus pruebas, se hace cargo de sus 
dificultades. Es que, en la experiencia ajena que se le confia, descubre los 
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rasgos fundamcntales de la suya propia. Hay un conocimiento experimen- 
tal de Dios y de las cosas divinas que ninguna ciencia adquirida puede subs- 
tituir. No cabe duda: la piedad ardiente es la primera y mas fundamental 
de las cualidades morales que debe poseer un buen director de almas. 

2. * Celo ardiente por la santificacion de las almas.—Esta cualidad 
es una consecuencia inevitable de la anterior. Si la piedad de! director es 
profunda y ardiente, su celo por la santificacion de las almas alcanzara la 
misma intensidad, ya que el celo, segiin Santo Tomas, es una consecuencia 
del amor intenso 23, EI amor a Dios nos impulsa a trabajar en extender su 
reinado sobre las almas, y el amor a las almas hace que uno se olvide de si 
mismo para no pensar mas que en santificarlas ante Dios y para Dios. Este 
celo es el que impulsaba a San Pablo a hacerse todo para todos a fin de ga- 
narlos a todos (i Cor. 9,22) y el que le hacia exclamar con caridad sublime: 
«iQui^n enferma que no enferme yo con el?» (2 Cor. 11,29). 

Sin este celo ardiente, la direccidn espiritual resultara ineficaz para el 
alma, ya que le faltara el estimulo del director para seguir adelante a pesar 
de todas las dificultades; y se convertird en una carga insoportable para el 
director, ya que de suyo es una misidn dura y penosa, que requiere mucha 
abnegacidn y un gran esplritu de sacrificio. 

3. » Bondad y suavidad de caracter.—E1 celo ardiente corre el peli- 
gro de convertirse en una intransigencia e incomprensidn arisca—de lamen- 
tables resultados en la formacidn de las almas—si no va contrapesado con 
una inmensa bondad y suavidad de cardcter. E1 director ha de estar animado 
de los mismos sentimientos de Nuestro Señor Jesucristo (cf. Phil. 2,5), el 
Buen Pastor, que iba en busca de la oveja extraviada (Lc. 15,4), que no que- 
braba jamas la caña cascada ni apagaba la mecha humeante (Mt. 12,20) y 
que acogfa a todos con inmensa bondad y compasidn. No olvide que, como 
deda San Francisco de Sales, «se consigue mds con una onza de miel que 
con un barril de hiel». 

«La perfeccidn—advierte sabiamente Ribet 24—es una obra diflcil, sobre 
todo en sus comienzos, por los temores que inspira y los obstaculos que es 
preciso superar. Un rigor excesivo y reproches intempestivos tendrian por 
efecto desanimar a las almas y comprometer, acaso para siempre, la obra de 
su santificacion. Esto es particularmente verdadero en las almas fuertemente 
tentadas, en espiritus poco abiertos, en caracteres susceptibles, en natura- 
lezas d^biles e inconstantes. La severidad les desconcierta, les exaspera, les 
impide la apertura del corazon, la confianza y la esperanza. La humana mi- 
seria y las dificultades de la virtud recomiendan, pues, en el director una 
paciencia inalterable*. 

E1 director, en efecto, ha de estar animado de sentimientos verdadera- 
mente patemales, obsesionado ñnicamente por la altisima mision de formar 
a Cristo en las almas que Dios le confla, hasta poder decir con San Pablo: 
« jHijos mios, por quienes sufro de nuevo dolores de parto hasta ver a Cristo 
formado en vosotros!» (Gal. 4,19). Ha de ser para ellas el baculo que sos- 
tiene, no el palo que hiere y lastima. Las almas quieren ser tratadas con 
bondad. Ha de procurar el director atraerse su confianza y obediencia con 
una inmensa bondad y suavidad en su trato, sin perjuicio de mantener con 
energia inquebrantable los principios mismos de la direccion. Santa Juana 
de Chantal resumia sabiamente estos consejos al escribir a una superiora: 
«A medida que voy viviendo mas, veo mas claramente que la dulzura es 


t4 Uaac6tique chrAienne c.3Ç 


lit. (1-11,20,4). 
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necesaria para entrar y mantenerse en los corazones y para hacerles cumplir 
su deber sin tirania. Porque, en fin de cuentas, nuestras hermanas son las 
ovejas de Nuestro Señor; nos esta permitido, al conducirlas, tocarlas con el 
cayado, pero no aplastarlas» 25. 

4.* Profunda humildad.—E1 director necesita tambien una gran dosis 
de humildad por tres razones principales. En primer lugar, por orden a Dios, 
que «resiste a los soberbios y da su gracia a los humildes» (i Petr. 5,5). Sin 
luces especiales de Dios, ^de que podrian servir todas las ciencias y sabidu- 
rias humanas en una obra tan divina como la santificacion de las almas? 

En segundo lugar, por relacidn a si mismo. E1 humilde desconfla de si; 
no es audaz para resolver irreflexivamente las dificultades que se le presen- 
ten; estudia, medita, consulta si es preciso a otros mas doctos que 61, toma 
toda clase de precauciones para asegurar el acierto en sus decisiones. Con 
ello se evita a sl mismo los posibles disgustos que le ocasionarlan sus desacier- 
tos ante los hombres y, sobre todo, la grave responsabilidad que contrae- 
rla con ellos ante Dios. 

En tercer lugar, por orden a las almas. La humildad atrae y cautiva a 
todo el mundo. Una reprensidn hecha con humildad se recibe con gusto y 
agradecimiento; mas, si se hace con soberbia y altanerla, enojara a quien la 
recibe y causard mayores daños. 

Imite el director a Jesucristo, que era «manso y humilde de corazdn* 
(Mt. 11,29) y s61o buscaba en el trato de las almas la gloria de su Padre 
(lo. 8,50), sin menoscabo de aquella energla divina con que corregla los vi- 
cios y pecados y manifestaba al mundo la verdad que le escan^lizaba y 
habrfa de costarle la vida. 

j.* Pcrfecto desinteres y desprendimiento en el trato con las 
almas. —E1 director ha de amar a las almas no por las satisfacciones y con- 
suelos que puedan proporcionarle, sino linicamente para llevarlas a Dios. 
San Agustln advierte endrgicamente que «los que conducen las ovejas de 
Cristo como si fuesen propias y no de Cristo, demuestran que se aman a 
sl mismos y no al Señor* 26, y San Lorenzo Justiniano califica semejante 
proceder de robo sacrttego, ya que reivindica para sl lo que es de Cristo y re- 
clama el Salvador imperiosamente 27, 

Ni siquiera ha de importarle nada el agradecimiento o ingratitud de las 
almas. Ha de verlas con toda serenidad alejarse de su direccidn espiritual 
y ponerse en manos de otro sin haberles dado ningtln motivo para ello. 
Jamas ha de considerar a los demas directores como rivales y compHidores 
en una misibn en la que nadie puede tener la presuncion de tener el monopo- 
lio y la exclusiva. Respete siempre la libertad de las almas; amelas ñnica- 
mente «en las entrañas de Jesucristo», como decia San Pablo (Phil. 1,8); no 
acepte jamas de ellas regalitos y obsequios como recompensa humana de 
una labor enteramente divina; y, aunque puede aceptar y aun pedirles la 
ayuda de sus oraciones, no les imponga jamas el menor sacrificio o morti- 
ficacion en provecho propio. Su norma unica de conducta ha de inspirarse 
en la fdrmula sublime del Apocalipsis: «Benedictio, et claritas, et sapientia, 
et gratiarum actio, honor, et virtus, et fortitudo Deo nostro in saecula saecu- 
lorum. Amen» (Apoc. 7,12). 

2 5 Conseils d une Superieure: Vie et Oeuvres, voi.3 p.328 (edit. Plon.). 
amare, non Christum» (Tract. 123 in lo.). 

tere, illarumque continuum fructum spiritualem acguirere, non sibi sed Domlr^’^i enim 
quidquid sibi vindicat quod debetur Christo, fur etlatro est, eo damnabilior quo Doo carior 
praedatur» (De compl. Christ. perfect.). 
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Estas son las principales cualidades morales de que ha de es- 
tar adornado el director espiritual. Precisamente por ser tantas y 
tan perfectas, escasean tanto los buenos directores de almas. San 
Juan de la Cruz afirma que «para este camino, a lo menos para lo 
mas subido de el, y aun para lo mediano, apenas se hallara un gula 
cabal segiin todas las partes que ha menester* 28, £] Beato Juan de 
Avila, citando un texto del Eclesiastico (6,6), dice que hay que es- 
cogerlo «uno entre mil» 29, Y San Francisco de Sales llega a decir 
«uno entre diez mil» 30. Sin embargo, no hay que pensar que el alma 
que no puede tener un director del todo perfecto y acabado esta 
incapacitada para llegar a la perfeccion. Si tiene ardiente deseo de 
santificarse y procura ser en todo fiel a la gracia, secundando las 
mociones internas del Espiritu Santo, no dejara de llegar a la cum- 
bre aunque su director espiritual no reiina todas las condiciones 
requeridas y aun sin ninguna direcci6n humana. No olvidemos que 
la direccibn cspiritual, aunque utilisima y moralmente necesaria se- 
gun la providencia ordinaria de Dios, no es absolutamente indis- 
pensable para las almas que, a pesar de su deseo y buena voluntad, 
no pueden encontrarla en ninguna parte o no tan buena como fuera 
de desear. 

527. 4. Oficios y obligaciones dcl director espiritual.— 

Los principales son los siguientes; 

I.® Conocer el alma dirigida.— Ante todo, debe el director conocer 
a fondo el alma que trata de dirigir. Su cardcter, temperamento, inclinacio- 
nes buenas y malas, defectos, repugnancias, aficiones, fuerzas y energlas, 
etc^tera, etc. Debe conocer, al menos en sus llneas generales, las cosas m4s 
importantes de su vida pasada: qu6 pecados principales cometi6, a qu6 vicios 
estuvo sometida y por cu4nto tiempo, qu6 medidas tom6 para enmendarse 
de ellos y con qu6 resultado prdctico, qu6 gracias recibi6 de Dios, qu6 pro- 
gresos realiz6 en la virtud y por qud medios, cuiles son sus disposiciones 
actuales, qu6 intensidad alcanza el deseo de su propia santificaci6n, qu6 sa- 
crificios esta dispuesta a realizar para lograrla, qu6 tentaciones padece, cud- 
les son los obstaculos y dificultades que experimenta. 

Pero, fuera de casos verdaderamente excepcionales y rarfsimos, guardese 
de exigir al dirigido una relaci6n por escrito de su vida pasada y, menos aiin, 
de admitlrsela si el mismo la propone. Tales escritos ofrecen no pocos in- 
convenientes, tanto por parte del dirigido—que facilmente se ilusiona pen- 
sando en las autobiograflas de algunos santos, y escribe, acaso, con yistas a 
la futura publicacion de su vida y milagros—como por parte del director, 
a quien hacen perder un tiempo precioso y le ponen en peligro de quebran- 
tar el secreto natural que esas relaciones exigen, ya que pueden facilmente 
caer en otras manos indiscretas. La informaci6n del director debe ser oral, 
recibida directamente del dirigido o de otras personas que le conozcan a 
fondo, salvadas siempre la prudencia y discrecion mas elementales. Ni 
tiene obligacidn de creer al dirigido en todas sus manifestaciones—y en 
esto se distingue del confesor, que debe juzgar siempre segñn lo que el pe- 
nitente le manifieste en su favor o en contra—, sino que puede y debe exa- 

2’ RegUts muyprovechosas... n.g (Obras completas, BAC, t.l p.1048). 

2® VUa devota p.i.* 0.4. 
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minar despacio las cosas y no ser demasiado credulo, sobre todo si se trata 
de mujeres de virtud poco acrisolada y abundan en sus relaciones los feno- 
menos extraordinarios y las gracias gratis dadas. 

2. “ Instruirla.—E1 director debe dar al dirigido oportunas instruccio- 
nes teorico-practicas con el fin de que sepa formarse conciencia recta y 
resolver por sf mismo sus propios problemas al menos en las cosas mas 
faciles y de menor importancia. Debe evitar las contestaciones demasiado 
autoritativas sin ninguna justificacion doctrinal, a no ser tratandose de almas 
escrupulosas o excesivamente curiosas a quienes haya que corregir de este 
defecto. Ordinariarnente procedera con acierto si muestra brevemente al 
dirigido de qu6 manera sus consejos se fundan en el dogma y apoyan en 
la experiencia y practica de la Iglesia. Eso da una gran autoridad al director, 
instruye al dirigido y llena su alma de una paz y seguridad que contribuiran 
poderosamente a su adelantamiento espiritual. 

Pero evite cuidadosamente el director llevar a! campo de la direccion 
las disputas y controversias de las diversas escuelas de espiritualidad cris- 
tiana, las cuestiones abstrusas de la Teologla especulativa (predestinacion, 
gracia eficaz, libertad humana, etc.) y, en general, todas las que tendrlan 
ilnicamente por objeto satisfacer la curiosidad del dirigido, sin aj^rtar nue- 
vos elementos de mejora y progreso en su vida espiritual. Insista en los 
puntos fundamentales comunes a todas las escuelas (necesidad de la propia 
abnepcion, del perfecto desprendimiento, de la fidelidad a la gracia, de la 
humildad profunda, etc., etc.) y procure fundar la perfeccibn en el amor 
de Dios y del prdjimo y en el exacto cumplicniento de los deberes del pro- 
pio estado. Por aqul no hay peligro de extraviarse ni de perder el tiempo 
en cuestiones bizantinas. Esta direccion aprovechara a todas las almas, las 
encauzara por el verdadero camino que han seguido siempre todos los san- 
tos y las hard Ilegar de hecho a la cumbre de la perfeccidn. «La direccidn 
que ha de darse a las almas no ha de depender jamds de cuestiones discutidas, 
sino de doctrinas admitidas comdnmente* 31. 

3. “ Estimularla.—Son poquIsimas las almas, aun entre las mas ade- 
lantadas, que no necesitan esta ayuda. D^biles de voluntad, desiguales, in- 
constantes, antojadizas, volverlan fdcilmente atras sin el estlmulo y aliento 
del director. No olvide nunca el gula de almas que no es solamente un con- 
sejero encargado de resolver las dudas y dificultades que se le propongan, 
sino un verdadero educador y maestro que debe contribuir positivamente 
a la formacidn espiritual del alma que Dios le confla. Y de ningiin otro 
modo podra hacerlo mejor que con un aliento y estlmulo constante. Debe 
infundir a las almas un sano optimismo—fundado en la confianza en Dios 
y en el desprecio de sf mismas—, de que estan Ilamadas individualmente a 
la perfeccion y de que la alcanzaran de hecho si son fieles a la gracia. Debe 
tenderles paternalmente la mano cuando han cafdo y hacerles ver que serla 
de peores consecuencias para su vida espiritual el desaliento por la cafda 
que la cafda misma. Anfmelas a aprovecharse de sus mismas faltas para 
incrementar su vigilancia y exactitud en el servicio de Dios 32. Es incalcu- 
lable el daño que se les podrfa hacer con un trato duro y aspero en el preciso 
momento en que esas almas destrozadas necesitan apoyo, confianza y estfmulo 
para seguir adelante sin desfallecer en la penosa marcha hacia el ideal. Nada 
les anima y fortalece tanto como verse acogidas con inmensa bondad y mi- 
sericordia, cuando crefan merecer una a.spera reprensidn del que conside- 
ran representante directo y autentico de Dios. 

Tanouerey, Teologia ascetica y mistica n,32a. 

32 Consilltese sobre esta materia la excelente obrita de Tissot El arte de utilizar nuçs- 
tT«5 fa!t«. 
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4. “ Controlar su vida espiritual.—Es una de las finalidades mas im- 
portantes de la direccibn espiritual. E1 alma no debe dar un solo paso—al 
menos si es de relativa importancia—sin contar con la aprobacidn expresa 
de su director espiritual. Plan de vida, m^todo de oracidn, practicas de 
devocion, de penitencia o de apostolado, materia del examen particular, 
etcetera, todo debe estar controlado por el director. 

Pero limltese la direccion a las cosas estrictamente relacionadas con el 
aprovechamiento del alma en la vida espiritual. No tolere el director que 
se infiltren subrepticiamente en la direccion asuntos familiares, negocios 
temporales, preocupaciones humanas, sueños descabellados, etc., etc. Corte 
a raja tabla, con energfa y rapidez, cualquier desviacion en este sentido. Sea 
inflexible sobre todo en exigir la brevedad mdxima en la manifestacion de 
los problemas, sin perjuicio, no obstante, de atender largamente a las almas 
cuando realmente lo hayan menester. Si acostumbra a las almas desde el 
principio a esta manera de proceder, las educard excelentemente en un 
punto importante, se ahorrara a sf mismo lamentables perdidas de tiempo 
y evitard, acaso, la impaciencia y desesperacion de los que estan guardando 
turno alrededor del confesonario. 

5. ® Corregir sus defectos.—E1 director ha de saber compaginar la 
suavidad y dulzura de su trato con el impcrioso deber de corregir los de- 
fectos del alma dirigida. Ha de tener siempre presente que, aunque la fina- 
lidad misma de la direccidn es eminentemente positiva —llevar al alma hasta 
la cumbre de la perfeccidn—, no podr4 lograrse jamas ese ideal sin la cons- 
tante labor negativa de corregir y arrancar defectos, que nunca faitan del 
todo en ninguna de las etapas de la vida espiritual. Y en esta correccidn y 
enderezamiento de lo torcido ha de atender no solamente a los defectos mo- 
rales, sino tambidn a los psicoldgicos y temperamentales. Corrija la precipi- 
tacidn, ligereza, inconstancia, superficialidad, antojos y caprichos, puntos de 
vista equivocados, etc., y obligue a seguir una norma seria, fija, constante, 
invariable, que no deje margen a interpretaciones equfvocas y escapaderas 
de amor propio. Humille a las almas hacidndolas ver que de sl mismas no 
tienen absolutamente nada, y que si el Señor se ha fijado en ellas, ha sido 
precisamente porque su amor y misericordia le inclinan siempre a compa- 
decerse de los seres mas flacos y miserables. No tolere nunca que el amor 
propio levante cabeza en ninguna forma. Y sin abatirlas, antes, al contrario, 
estimulandolas y alentandolas, como hemos dicho antes, procure que las 
almas esten anonadadas ante su propia miseria, poniendo su confianza ñni- 
camente en la gracia de Dios y en la intercesidn de Marfa. 

6. ” Proceder progresivamente.—La direccidn ha de ser progresiva y 
acomodada al grado de virtud, al temperamento, edad y circunstancias ac- 
tuales del dirigido, a imitacion de San Pablo, que se hacia todo para todos 
(i Cor. 9,22), y no imponfa sobre nadie cargas insoportables (i Cor. 3,2; 
cf. Mt. 23,4). E1 maestro Daza estuvo a punto de desorientar a Santa Teresa 
por exigirle demasiado aprisa algunas cosas para las que la Santa no estaba 
preparada todavfa 33. Y sin caer en el extremo opuesto de «dejar hacer» 
—que esterilizarfa por completo la direccion—, la prudencia del director 
debera marcar en cada caso el Ifmite maximo mas alla del cual el alma no 
podrfa llegar con sus fuerzas actuales. Practicamente, cuando trate de in- 
tensificar la vida espiritual del alma, propongaselo por via de ensayo. Observe 
c6mo reacciona, si efectivamente le hace adelantar la nueva orientacion o 
si se le convierte en carga abrumadora que le preocupa o conturba. Proceda 

3 3 a. Vida 23.8 y o. Gf. Auisoj n.9. 
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siempre con energia y firmeza, pero al mismo tiempo con suavidad y pacien- 
cia, evitando por igual la negligencia y flojedad, que impediria el progreso 
por falta de estfmulo, y el excesivo rigor, que lo hari'a imposible por desalien- 
to del alma. 

7.“ Guardar secreto.—Procure eJ director guardar ia mas absoluta 
reserva sobre las confidencias que haya recibido de las almas, no solo por- 
que muchas de ellas estardn con frecuencia relacionadas con el sigilo sacra- 
mental, sino porque—aun las recibidas sin caracter de confesion—obligan 
de suyo al silencio por el secreto natural de oficio, que es el que obliga mas 
estrictamente en conciencia, como enseñan los moralistas. Las almas suelen 
Ilevar muy a mal esta clase de indiscreciones; y con frecuencia basta este 
solo capftulo para hacerles perder la confianza en su director. Sobre todo 
si se trata de almas muy adelantadas, con fenomenos y carismas sobrenatu- 
rales, hay que extremar la prudencia y discrecion por los grandfsimos in- 
convenientes que podrfan seguirse de lo contrario. Reprima el director el 
prurito de querer comunicar esas cosas bajo el pretexto de edificacidn y no 
tema sobrepasarse nunca en el rigor y severidad de su silencio. 


C. E 1 dirigido 

528. I. Definicidn.—Es toda alma que, aspirando seriatnen- 
te a la perfeccidn cristiana, se ha puesto voluntariamente bajo el rigi- 
men y gobierno de un director espiritual. 

a) «... TODA ALMA...»—Nadie absolutamente esta exclufdo de la nece- 
sidad moral de someter las cosas de su alma al gobierno y control de un 
director. Ni siquiera los que ejercen profesionalmente el cargo de directo- 
res de almas, ni los grandes tedlogos, ni los obispos, ni el mismo sumo pon- 
tffice. No s6lo porque nadie es buen juez de sf mismo—aunque acaso lo 
sea excelente de los demds—, sino porque el valor y la eficacia de la direc- 
ci6n no reside ñnicamente en la soluci6n te6rica de las dificultades—que 
puede no ser necesaria o imposible cuando el dirigido es mds docto y com- 
petente que el mismo director—, sino en la fuerza cstimulante de los con- 
sejos y exhortaciones del director y en la humildad, obediencia y sumisi6n 
del dirigido. E1 que por creerse superior a los demds desprecia los consejos 
de un prudente director, ya puede despedirse de alcanzar jamds la perfec- 
ci6n cristiana. 

h) «... quE ASPIRANDO SERIAMENTE A LA PERFECCi6n CRISTIANA...» - 

Sin esto, la direcci6n espiritual serfa completamente inñtil e imposible por 
faltarle su objeto propio. Para obtener la simple absoluci6n de los pecados, 
para arrastrar una vida mediocre y enfermiza, sin ideales de perfeccidn ni 
anhelos de santidad, no hace falta para nada un director espiritual; basta 
un simple confesor ocasional. 

c) «... SE HA PUESTO voLUNTARiAMENTE...»—Ya vimos como la eleccidn 
de director es completamente voluntaria y libre por parte del dirigido. Exa- 
minaremos mas abajo la cuesti6n de la eleccion. 

d) «... BAJO EL REGIMEN Y GOBIERNO DE UN DIRECTOR ESPIRITUAL». 
Como es obvio, este gobierno se refiere exclusivamente a las cosas mterio- 
res de la vida espiritual. E1 director ea cuanto tal no tiene jurisdicci6n al- 
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guna sobre su vida externa; y asf, tratandose de una persona consagrada a 
Dios, se guardara mucho de imponerle ninguna carga que pueda perturbar 
en lo mas mfnimo las ob.servancias regulares de su Orden; y, tratandose de 
una persona seglar, debera acomodar su direccion a los deberes de su pro- 
pio estado, haciendola perfectamente compatible con ellos. 

2. Cualidades y deberes del dirigido.—Podemos distinguir 
dos categorias de deberes: A) con relacion a la direccion misma, y 
B) con relacion al director. 

A. Con relacion a la direccion misma.—Los principales son 
cuatro: plena sinceridad, docilidad y obediencia, perseverancia y 
discrecion absoluta. Vamos a examinarlas por separado: ' 

529. i.° Plcna sinccridad y apcrtura dcl coraz6n.—Es el primero 

y principal de sus deberes, pues sin esto se hace completamente imposible 
la direcci6n. E1 director ha de saberlo y controlarlo todo: las tentaciones y 
fiaquezas, para que nos ayude a vencerlas o superarlas; nuestros propdsitos 
y resoluciones, para someterlos a su examen y aprobaci6n; las inclinaciones 
buenas y tnalas, para que fomente las primeias y contrarreste las segundas; 
las dificultades y estimulos; los triunfos y las derrotas; las esperanzas e ilusio- 
nes..., todo se lo debemos manifestar con humildad y sencillez. Hay autores 
que exigen incluso la manifestaci6n de la falta de confianza que se empiece 
a sentir con relaci6n a 6134. 

Por aqul se ve cudnto se equivocan los que practican el doble juego de 
utilizar al director dnicamente para manifestar las cosas buenas o menos 
malas, dejando para un confesor desconocido sus verdaderas miserias y pe- 
cados 35. En esta forma es imposible la direcci6n espiritual. Porque, aunque 
es verdad—como ya vimos—que no es absolutamente indispensable que un 
mismo sacerdote sea a la vez confesor ordinario y director espiritual, es pre- 
ciso que, aun en los casos de doble personalidad, no se le oculte al director 
absolutamente nada de cuanto haya ocurrido, y menos que nada los propios 
pecados y miserias. Sin esto, fuera mejor renunciar a una direccidn espiri- 
tual que es pura y simplemente un engaño y p6rdida de tiempo. 

Sin embargo, es menester no exagerar. A1 director se le debe manifestar 
con absoluta sinceridad todo cuanto tenga alguna relaci6n importante con 
la vida espiritual; pero serfa un abuso manifiesto darle cuenta detallada de 
las mas pequeñas incidencias y pormenores de la vida fntima del dirigido. 
Cien directores no bastarfan para controlar esas nimiedades, que pueden y 
deben ser resueltas por las mismas almas. En los intervalos que separan 
las sesiones de direcci6n, el alma deberd decidir por su cuenta lo que deba 
hacerse en multitud de ocasiones no previstas ante el director. Dios acep- 
tara, sin duda, como conforme a su divino beneplacito, todo cuanto se haya 
realizado con buena voluntad y simplicidad de corazon. Hay que ser pru- 
dente en esto como en todo, evitando todo cuanto pueda turbar la paz del 
alma y hacerla vivir en la inquietud o en la incertidumbre constante. 

2.® Plena docilidad y obediencia.—Es cierto que el director en cuan- 
to tal, aun en las cosas pertenecientes a su oficio, no goza de una autoridad 
propiamente dicha, a la que corresponda el estricto deber de la obediencia, 
como corresponde, v.gr., al superior religioso. Sin embargo, el director no 

»« Cf. P. Ckisogono, Compendio de Ascetica y Mistica p.2.* c.i a.5. 

»5 Cf San Joan de la Cruz, Noche 1,2,4. 
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esta colocado en un plano de igualdad o de mera amistad con el dirigido. 
Por su mismo cargo goza de cierta verdadera superioridad, como la del edu- 
cador o maestro, a la quc debe responder una verdadera docilidad y sumi- 
sion por parte del disclpulo o dirigido, que, mas que a la virtud de la obedien- 
cia, hay que atribuirla a la prudencia y humildad 3*. Sin esta docilidad y 
sumision, la direccion espiritual carecerla en absoluto de eficacia y se con- 
vertiria en pura perdida de tiempo. Por esto, aunque desprovisto de autoridad 
en el sentido estricto de la palabra, el director debe exigir la obediencia 
omnimoda en las cosas pertenecientes a la direccion, bajo pena de negarse 
en absoluto a continuarla. EI dirigido debe obedecer sencillamente, sin dis- 
tinciones, cortapisas ni interpretaciones propias. La direccion tiene precisa- 
mente por objeto someterse a las orientaciones de un guia, del que se aceptan 
voluntariamente las luces, los consejos y las ordenes. 

Y notese que mucho peor que la desobediencia seria ingeniarse el alma 
para que no le mande el director mas que lo que ella quiere. San Juan de la 
Cruz condena severamente esta ilusidn y este abuso 37. Sin embargo, no se- 
rla contrario a la obediencia tomar la iniciativa en señalar atractivos y re- 
pugnancias y hasta proponer respetuosamente objeciones con animo, no 
obstante, de obedecer humildemente si el director in,siste a pesar de ellas. 
EI alma obediente puede estar segura de no equivocarse y de mantenerse 
siempre dentro del ambito de la voluntad de Dios. 

CoROLARios.—1.“ iQu6 hay que pensar del voto de ohediencia al 
director? Hay ciertamente antecedentes en las vidas de los santos, 
pero en general hay que desaconsejarlo, ya que en la practica suele 
traer mayores inconvenientes que ventajas 38. Jamas ha de tomar el 
director la iniciativa, que serla manifiesto abuso de autoridad. Este 
abuso Ilegarla a su colmo si se hiciera añadir al voto de obediencia 
el de nunca mudar de director o el de no consultar jamas a otros. 
Pero si reiterada y espontaneamente pidiera el dirigido el simple voto 
de obediencia—para aumentar el m^rito de su sumisidn y docili- 
dad—, podrla tolerdrsele con estas condiciones: i) que sea por pe- 
queñas temporadas prorrogables; 2) relacionado ñnicamente con dos 
o tres materias bien claras y definidas (v.gr., el tiempo de oracidn, 
mortificaciones permitidas, etc.); 3) en un sñbdito plenamente nor- 
mal, sereno y equiIibrado; 4) revocable en cuanto surjan dificultades 
o inquietudes. 

2.° lY en caso de conflicto entre el superior y el director? Hay que 
obedecer sin vacilar al superior aun cuando se tenga voto de obedien- 
cia al director. No s6Io porque los votos privados de los sñbditos re- 
ligiosos son nulos sin la aprobacion del superior 39, sino porque, aun 
en el caso de haber emitido el voto de obediencia al director con au- 
torizacidn del superior religioso, este nunca pierde sobre su subdito 
la plena potestad de que goza sobre el en virtud de la misma profe- 

3.“ Perseverancia.—A nadie se le oculta la importancia de esta con- 
dicion. EI frecuente cambio de director por razones futiles e inconsistentes; 

3« Cf. De Guibert, Theologia spiritualis n.187-88. 

37 Cf Noche 1,2,3; 6,1-4, etc. 

38 Los principales inconvenientes son: aumento de responsabilidad en el director, in- 
quietudes en el dirigido, pasividad e.\agerada (sobre todo en el alma fcmenina), multiplica- 
das entrevistas, apegos desordenados, etc. (cf Itufbide. Avisos sobre la direccidn espiritual 
p.ss,- P. Gabriel de Santa MARfA Magdalena, C.D., Lc voeu d’ohSssance au directeur: 
«Etudes Carmelitaines», mayo de 1951). 

35 Cf 11-11,88,6 c et ad 3- 
■*“ Cf 11-11,88,8 ad 3. 
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el pasarse largas temporadas practicamente sin direccidn; el cambiar conti- 
nuamente de ejercicios, m^todos y procedimientos de santificacion; el de- 
jarse llevar sin resistencia del capricho del momento o de una voluntad 
antojadiza y voluble en la practica de las normas recibidas del director, 
esteriliza por completo la direccion y la hace practicamente nula. 

4.“ Discrecion absoluta.—No olvide el dirigido que si su director 
esta obligado al sigilo sacramental o al secreto natural, este ultimo tambien 
le obliga a el con respecto a su director. Jamas debe confiar a otros los avi- 
sos, normas o consejos particulares recibidos de su director, ni siquiera a 
tltulo de edificacion de los demas. Esos consejos particulares dados en orden 
a una determinada alma y con vistas a su especial psicologia y temperamen- 
to pueden no convenir a otras almas colocadas en distintas circunstancias o 
dotadas de im temperamento diferente. iCuantos disgustos, rencillas, celos 
por parte de otras almas y otros mil inconvenientes se siguen a veces de la 
indiscrecidn de los penitentes! Naturalmente que esta indiscreciñn del di- 
rigido sera motivo mas que suficiente para que el director le niegue en ab- 
soluto una direccidn de la que tan indigno se muestra. 

B. Con relaci6n al director.—Los principales son; respeto 
confianza y amor sobrenatural. 

530. 1.° Respeto.—E1 primer deber del dirigido es el de un respeto 

profundo a su director. Ha de ver en el no al hombre dotado de estas o las 
otras cualidades, sino al repre.sentante legltimo de Dios y aun al mismo Je- 
sucristo, cuyo lugar ocupa y cuyos intereses defiende. Si tuviese defectos cor- 
porales que aparecen con toda claridad al exterior, se guardard muy bien de 
criticarle o murmurar de ^l ante los demas, plenamente persuadido de que 
no es su director precisamente por aquellos defectos, sino ñnicamente en 
cuanto representante de Dios e investido de su autoridad. En todo caso, si 
no estd conforme con el o sus cosas, tiene un procedimiento mas eficaz y 
noble de remediarlo que la murmuracidn y la crltica; cambiar de director. 

Este respeto profundo sera, ademas, utillsimo para servir de freno a la 
excesiva confianza y amistad, manteni^ndola siempre dentro de sus jus- 
tos Ifmites. 

2. “ Confianza.—Sin embargo, al lado del respeto profundo, se impone 
tambi^n la m4s absoluta confianza. Sin ella serla muy dificil la plena aper- 
tura del corazñn que es absolutamente indispensable, como hemos visto. 
Esta confianza ha de ser enteramente filial y tan absoluta, que ante nuestro 
director nos encontremos con el alma jubilosa y alegre, sin el menor recelo, 
con la mayor naturalidad, como si tuvieramos el alma de cristal y no nos im- 
portara nada que se nos transparente tal cual es, con todas sus miserias y 
flaquezas. Jamas debe el dirigido sentirse cohibido y timido ante su direc- 
tor. Mientras no se llegue a esta intimidad y confianza no alcanzara la di- 
reccion toda su intensidad y eficacia. 

3. “ Amor sobrenatural.—Ahora bien: esta intimidad y confianza, {ha 
de llegar hasta el amor? ^Es llcito amar al propio director? 

Esta pregunta plantea uno de los problemas mas delicados que se pue- 
den agitar en torno a la direccion espiritual. Y como no es un problema me- 
taflsico, sino que se plantea diariamente en el orden de los hechos, vamos 
a examinarlo con la atencion que se merece. 

En general, no hay inconveniente en responder afirmativamente, con tal 
de añadir al substantivo ampr el adjetivo sobrenatural Las historias de Iqs 





768 


DESARROHO NORMAL 


CEISTIANA 


santos estan llenas de estos afectos sobrenaturales aun tratdndose de pcrso- 
nas de diferente sexo'^l. Lo diflcil del caso cs que ese amor se mantenga 
siempre dentro del orden estrictamente sobrenatural. Esto es lo que hay <iuc 
conseguir a todo trance. Pero icdmo lograrlo? 

Examinemos en primer lugar las causas principales que pueden produ- 
cir esa corriente afectiva entre el dirigido y el director -*2. Esto nos ayudari 
mucho a encontrar la recta solucidn de este problema. 

a) Puede obedecer a cualquiera de las causas generales que engendran 
las demas amistades, ya sean malas, como la inclinacidn sensual; ya buenas 
naturalmente, como las buenas cualidades interiores y exteriores de ]a per- 
sona, o alguna circunstancia que establezca cierta afinidad entre las dos (del 
mismo origen, profesidn, estudios...); o ya sobrenaturales, como la santidad 
o peculiares dones de la gracia. 

b) Pero puede brotar tambien como un efecto de la direcddn misma. He 
aqul cdmo lo expone el P. De Guibert: 

«De la misma direccidn fdcilmente puede brotar un afecto patemo 
en el director, principalmente en los casos en que ha podido ya ayu- 
dar mucho al alma, o la conoce mas necesitada de auxilio, o ve sus 
grandes esfuerzos, generosidad, celo, sacrificios en el servicio de Dios. 
M4s aUn: ordinariamente esas almas fervientes, conocidas mucho me- 
jor y mds fntimamente ppr el director, aparecen ante mucho mis 
santas que ante los ojos de los demis; y de la misma direccidn nacc 
tambi^n ficilmente un afectofilial en el alma dirigida de gratitud por 
los beneficios y auxilios recibidos, de confianza en el padre espiritual, 
por el sentimiento de la propia debilidad y el deseo de encontrar quien 
estimule y dirija; lo cual ocurre principalmente entre mujeres que, 
por la Indole de su temperamento femenino inclinado a buscar el 
auxilio del var6n, encuentran en el director quien las oiga, a quien 
pueden libremente abrirle el alma y en quien puedan apoyarse en 
las dificultades que se presenten...»53 

Ahora bien: de esta amistad, al principio tan legltima y sobrenatural, 
pueden derivarse serios peligros tanto para el director como para el diri- 
gido. Escuchemos nuevamente al P. De Guibert, que trata este asunto con 
gran acierto y delicadeza: 

*a) EI grave peligro que puede haber, principalmente donde se 
produzca una amistad entre el director y la mujer, aumenta fdcil- 
mente por las necesarias comunicaciones de las cosas de conciencia, 
de las tentaciones, o acaso culpas... Ni se ha de creer demasiado fa- 
cilmente que el peligro no existe por las circunstancias de la edad, 
temperamento flsico y otras semejantes. 

b) Pero ademas de este peligro—del que se trata expresamente en 
la Teologia Moral y Pastoral—hay otros muchos: porque donde esta 
amistad se hace puramente natural y sensible, aunque las circunstan- 
cias excluyan por completo el peligro de pecado grave, se produci- 
ran muchos pecados veniales (envidias, sospechas, perdida de tiem- 
po...) y facilmente el escandalo de los demas (que acaso podran sos- 
pechar cosas mucho mas graves). 


Santa Juana de Chantal, de San Vicente de Padl y Santa Luisa de Marillac, etc. 
«2 Gf. De Guibert, O.C., n.227-230, de quien recogemos toda esta doctrina. 
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c) Hay que tener en cuenta, sobre todo, los perjuicios que tales 
amistades naturales han de ocasionar a la mutua santificacidn. Por- 
que esta direccion se hace mucho mas diflcil (aunque a primera vista 
pudiera parecer lo contrario) y menos eficaz, por la falta de libertad, 
de verdadera autoridad y esplritu sobrenatural, por el mutuo respeto 
humano... Principalmente donde se reciben regalitos, se prestan ser- 
vicios que establecen verdaderos vinculos, etc., ocurre lo que Santa 
Teresa advierte de todas aquellas amistades (Vida c.24, hacia el 
fin **), a saber: que ya no puede haber entre ambos aquella verdadera 
libertad del coraz6n sin la cual es imposible cualquier perfeccion de 
la vida cristiana» ^5, 

Ni vale oponer a estos argumentos los ejemplos de verdadera amistad 
sobrenatural entre el director y la persona dirigida que se encuentran en 
las vidas de ios santos, porque lo linico que prueban esos casos es que esta 
amistad sobrenatural es posible, pero no que est6 exenta de serios peligros 
y dificultades. Ndtese, ademas, que esas grandes amistades sollan brotar 
entre dos almas ya muy adelantadas en la vida espiritual, o al menos, dotada 
una de ellas de eximia santidad; lo cual, desgraciadamente, escasea muchl- 
simo en la prictica. 

Conducta prdctica del director. —En la prlictica hay que extremar la pru- 
dencia y delicadeza, sin incurrir, no obstante, en el extremo contrario de 
una timidez excesiva rayana en el hurañismo y misantropia. 

Examinemos los diferentes casos que se pueden presentar ■*<*: 

a) Si se trata de un afecto natural y senstble (aunque no sea todavla 
gravemente peligroso), mutuo y conocido como tal por ambas partes, lo me- 
jor ser4 aconsejar a la persona dirigida que busque otro director. No s61o 
por el peligro evidente de que esa amistad sensible vaya degenerando en 
sensual y carnal, sino porque en tales condiciones apenas puede pensarse 
en una verdadera, seria y eficaz direcci6n espiritual, aun en el supuesto ilu- 
sorio de que jamas habrlan de presentarse aquellos peligros. 

b) Si el director experimenta en sl mismo cierto afecto natural sensible 
hacia la persona dirigida, examine seriamente delante de Dios si ese afecto 
perturba su esplritu, o le pone en peligro de tentaciones, o le cjuita la liber- 
tad para proceder con energla en la direccibn, o trae algñn otro inconveniente 
por el estilo. En cuyo caso, sin manifestar jamis ese afecto a la persona in- 
teresada (sobre todo si es mujer), procure buscar un pretexto para abando- 
nar su direcci6n. Pero si, a pesar de ese afccto sensible, no se produce nin- 
guno de aquellos inconvenientes y el director advierte con sinceridad ante 
Dios que posee plenamente el, control de sus corrientes afectivas, puede con- 
tinuar la direcciñn, extremando, no obstante, la prudencia y guardandose 
mucho de manifestar o dar a entender de algun modo a la persona intere- 
sada el afecto sensible que se siente por ella. 

c) Si el director se siente amado por la persona dirigida sin que el ex- 
perimente ningñn afecto sensible hacia ella, examine si ese afecto perturba 
la tranquilidad de esa alma o le provoca tentaciones, etc., en cuyo caso debe 
aconsejarle y hasta exigirle con energia que cambie de director espiritual. 
Pero, si se trata de un afecto meramente sensible, sin peligro prdximo de que 
degenere en sensual o carnal, y mas que con relacion a la persona determi- 
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nada del director se produce en esas almas con relacion a cualquier persona 
que se interese material o espiritualmente por ellas, puede mantenerse la 
direccidn, con tal de no fomentar con una conducta imprudente aqi^l 
afecto sensible y procurando con suavidad y energla sobrenaturalizarlo cada 


D. Cucstiones complementarias 

531. I.®' Eleccion de director.—«Grandemente le conviene al alma 
que quiere ir adelante en el recogimiento y perfeccion mirar en cuyas manos 
se pone, porque cual fuere el maestro, tal sera el discipulo; y cual el padre, 
tal el hijo» A7. 

No todas las almas pueden elegir libremente su dircctor espiri- 
tual. Las hay que no pueden tener trato mas que con un determi- 
nado sacerdote (religiosas de clausura, aldeas pequeñas, etc.). En 
estos casos hay que aceptar la voluntad de Dios, y E1 se encargara 
de suplir las deficiencias del director .si el alma procura ser fiel a la 
gracia y hace de su parte todo lo que puede. Pero fuera de estos 
casos excepcionales, la elecciñn de director debe hacerse con arre- 
glo a las siguientes normas 48; 

1. * Pedirle a Dios en la oracibn las luces necesarias para proceder con 
acierto en cosa tan importante. 

2. * Examinar quien estd adornado de mayor prudencia, bondad y ca- 
ridad entre todos los sacerdotes que podemos elegir libremente. 

3. ® Es preciso evitar que tomen parte en esta eleccibn las simpatlas 
naturales o, al menos, que scan ellas las que decidan como raz6n iSnica o 
principal. Aunque tampoco conviene elegir al que nos inspira antipatla o 
repugnancia natural, ya que esto hada muy dificil la confianza y apertura 
del corazbn, absolutamente indispensables para la eficacia de la direccibn. 

4. ® No proponerle en seguida que sea nuestro director. Conviene pro- 
bar por experiencia durante una temporada si es el que necesitamos para 

S-® En igualdad de circunstancias, elegir el mas santo para los casos 
ordinarios, y el mAs sabio para los extraordinarios, como se infiere de la 
doctrina de Santa Teresa 49. 

6.®. Una vez hecha la eleccidn, no ser facil en cambiar de directorpor 
razones fiStiles e inconsistentes. Esto nos lleva de la mano a la cuestibn del 
cambio de director. 

532. 2 .® Cambio dc director.—Es evidente que se puede 
cambiar de director cuando hay razones suficientes para ello. Sin 
embargo, no se ha de proceder a la ligera en la apreciacion de la 
suficiencia de esas razones. Un cambio frecuente de director equi- 
vale a anular la direccion misma. 

«Hay quienes son tentados de mudar de confesor por curiosidad, para 
ver c6mo los gobernarfa otro; cansanse de ofr siempre los mismos consejos, 
especialmente si son de cosas que no agradan a su natural; por inconstancia, 

*« C^'navL? {125 en la 8.* ed.). 

Santa Teresa, Vida 13,16-18; Commo 5,2; Mmadas sexfas B,S. 
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porque no pueden perseverar por mucho tiempo en los mismos ejercicios' 
por soberbia, porque quieren ir con el director mas afamado o mas en can- 
delero, o gustan de que les regalen los ofdos; por cierta especie de inquietud, 
que es causa de que jamas esten contentos con el que tienen y de que est6n 
siempre soñando en una perfeccion imaginaria; por un deseo desordenado de 
manifestar su interior a diversos confesores para que estos se interesen por 
ellos o para asegurarse mas; por faha vergiienza, para ocultar al confesor 
ordinario ciertas flaquezas humillantes. Estos motivos son a todas luces in- 
suficientes, y hemos de rechazarlos si queremos adelantar sin tregua en el 
camino del espfritu* 50. 

iCuales son los motivos serios o razonables para cambiar de di- 
rector? Pueden reducirse a dos: cuando la direccion resulta iniitil 
o perjudicial. 

1. ° La direccibn resulta inñtil cuando, a pesar de nuestra buena vo- 
luntad y sincero deseo de adelantar, no sentimos hacia nuestro director el 
respeto, la confianza o la franqueza indispensables para la eficacia de la di- 
reccibn; o tambien cuando vemos que no se atreve a corregir nuestros de- 
fectos, no se preocupa de estimularnos en el camino de la virtud, no solu- 
ciona nuestros problemas, no muestra inter6s especial por nuestra santi- 
ficacion, etc. 

2. “ Resulta perjudicial: 

aj Cuando advertimos claramente que el director carece de la ciencia, 
prudencia y discreci6n necesarias. 

b) Cuando fomenta nuestra vanidad, tolera fdcilmente nuestras faltas 
y defectos o ve las cosas desde un punto de vista demasiado natural y hu- 

c) Si es aficionado a perder el tiempo mezclando en la direcci6n con- 
versadones frlvolas, o de simple curiosidad, o totalmente ajenas al asunto 
de que se trata. Y con mayor raz6n si se ha transparentado a trav6s de ellas 
una afici6n demasiado sensible hacia nosotros o si la experimentamos nos- 
otros hacia 61. 

d) Si tratara de imponernos cargas superiores a nuestras fuerzas, o in- 
compatibles con los deberes del propio estado, o quisiera atarnos con votos 
o promesas de no consultar con ningñn otro director las cosas de nuestra 

e) Si advertimos claramente que los consejos y normas dadas por el, 
lejos de hacernos adelantar, mas bien nos perjudican espiritualmente te- 
niendo en cuenta nuestro temperamento y especial psicologfa. Pero hay 
que tener cuidado con las ilusiones del amor propio, que facilmente se pue- 
de mezclar en estas apreciaciones. En todo caso, antes de cambiar de direc- 
tor por este motivo, habrfa que manifestarle lo que pasa, con el fin de ensa- 
yar otros procedimientos. 

533* 3-* Pluralidad de directores.— iEs conveniente tener 

varios directores a la vez? 

Hay algiin antecedente historico, sobre todo en Santa Teresa, 
pero en general hay que contestar negativamente. Verdadero direc- 
tor no puede haber mas que uno, por los grandes inconvenientes de 
orden prdctico que se seguirian para el alma de una pluralidad de 

5» TANquESEY, Teologia ascetica n.556. 
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consejos y orientaciones dispares^l. Sin embargo, es perfectamente 
compatible con la unidad de direccion la peticidn de consejo a otros 
sacerdotes competentes en algiin caso dificil o extraordinario que 
pueda presentarse. E1 mismo director, si es prudente y experimen- 
tado, tomara la iniciativa de indicar al dirigido esta consulta ex- 
traordinaria para contrastar su parecer con el de otros directores. 
Pero fuera de estos casos hay que mantener la unidad de direccion, 
sobre todo si se trata de almas propensas a escrupulos o ansiedades, 
que encontrarian en la pluralidad de consejos y pareceres una agra- 
vacion de su mal. 


534. 4.» La direccion epistolar.— EstaDO de la cuestion. 

En las consultas espirituales por correspondencia epistolar se pue- 
den distinguir tres casos; 

1. ° Una consulta aislada, sin relacidn ninguna con una direc- 
ci6n habitual. No hay inconveniente en resolverla, teniendo en cuen- 
ta dnicamente las precauciones que exige de suyo el genero episto- 
lar; lo escrito, escrito queda. 

2. ° Consultas, repetidas con relativa frecuencia, de personas 
que tienen su director espiritual ordinario. Hay que extremar la 
prudencia en las respuestas, sobre todo si no se tiene una plena se- 
guridad y confianza en la buena fe y discrecidn del consultante. 
A veces esas cartas se buscan para presentar al propio director un 
argumento de autoridad en contra de sus propias orientaciones, con 
los disgustos e inconvenientes que se pueden suponer. Por lo mis- 
mo, hay que procurar, ante todo, apoyar lo hecho por el director 
ordinario, a no ser que sea manifiestamente equivocado; y cuando 
sea preciso corregirle, hay que procurar que aparezca como una am- 
pliacion de lo aconsejado por el, no como una rectificacidn total. 

3. ° Direccidn espiritual propiamente dicha, o sea, correspon- 
dencia dirigida habitualmente a un alma como director dnico. De 
esta liltima hablamos aqui. 

Veamos sus ventajas e inconvenientes. 

1. ° Ventajas. — a) Puede ser el \inico procedimiento viable de orien- 
tacion para un alma ausente privada enteramente de toda direccion espi- 

b) Hay antecedentes en las vidas de los santos (sobre todo en San 
Francisco de Sales y San Pablo de la Cruz) que dieron excelentes resultados. 

c) Es un excelente acto de caridad por las molestias que supone. 

2. ° Inconvenientes. —Pero al lado de estas ventajas hay tambien in- 
convenientes. He aquf los principales: 

a) Imposibilidad moral de que el director adquiera un verdadero co- 
nocimiento del alma dirigida, a no ser que ya la conozca a fondo por largos 
años de trato directo u oral. En las cartas es muy diffcil transfundir nuestra 
fisonomfa interior aun cuando se intente sinceramente; casi siempre sale 


ritual.. .• (Beato Juan de Avila, Reglas muy provecho- 
.1048). 


deformada, ya sea por influjo inconsciente del amor propio, ya por una mo- 
destia y humildad mal entendida. 

b) Imposibilidad de corregir en el aclo la errdnea interpretacibn de lo 
manifestado (cosa facilfsima en la direccibn oral), que puede dar pie a con- 
sejos desacertados o contraproducentes. 

c) Imposibilidad moral de manifestar por escrito muchas cosas utiles 
y acaso necesarias para la acertada direccion. 

d) Peligro de que caigan las cartas en manos ajenas, ya sea por extra- 
vfo, ya por comunicacidn espontanea del dirigido a otras personas a quienes 
acaso no convengan aquelIos consejos y hasta les escandalicen por no cono- 
cer todo el conjunto de circunstancias. 

e) Diticultad muy grande de no rozar en las cartas ninguna materia 
relacionada con el sigilo sacramental o con el secreto natural. 

Conducta prActica del director. —En la practica, el director 
obrara con prudencia si se atiene a las siguientes normas; 

1. * No sea facil en admitir direccidn epi.stolar propiamente dicha, a no 
ser que conozca ya de antemano al alma dirigida, o que se trate de una per- 
sona que no pueda tener ninguna otra direccidn cspiritual. 

2. “ No escriba jamas una sola linea que rocc para nada el sigilo sacra- 
mental. Si recibe confidencias en este sentido, por parte del dirigido, rompa 
inmediatamente la carta y prohlbale severamente reincidir en ello bajo pena 
de abandonar ipso facto la direccihn. No admita excusas en este punto, ni 
siquiera a base dcl permiso expreso en la propia carta. Tiene muchos incon- 
venientes. 

3. * Sea breve y seco. Nada de frases afectuosas, de saludos cordiales, 
etcetera, etc. Directores muy sabios y experimentados suelen contestar con 
monosilabos 0 frases brevisimas en la misma carta del dirigido, remitida nue- 
vamente a ^l sin firma ninguna. En los casos en que sea preciso una mayor 
extensidn, limltese a resolver las dudas, a dar animo, excitar el fervor, 
inculcar los principios de una solida y profunda vida interior, etc., sin mez- 
clar asuntos o negocios ajenos a la direccibn. 

4. * Extreme la prudencia y delicadeza. No escriba jamas una carta que 
no pudiera leer su obispo o provincial. No olvide que, a pesar de la buena 
voluntad de todos, es inevitable el peligro de extravlo y de las falsas inter- 
pretaciones. Escriba de tal modo, que no tenga nada que temer en cual- 
quiera de estos casos. 

5. * Deje siempre en libertad para consultar a otros directores. Hay 
casos urgentes o de tal naturaleza, que no son aptos para resolverse por 

6. “' Evite a toda costa la clandestinidad en el envio y recepcibn de esas 
cartas. Si en algiin caso (v.gr., en religiosas de clausura) hubiera abusos de 
autoridad local prohibiendoles sin motivo una correspondencia sana, que 
denuncien el abuso a las autoridades competentes, pero no recurran nunca 
a la clandestinidad de la correspondencia. 

Escolio.— (iPuede el superior o superiora religiosos inspeccionar 
las cartas de sus subditos cuando se refieren a la direccion espiritual 
y se le entregan cerradas con la nota expresa de ser «de conciencia» ? 

Ordinariamente hay que responder que no. Se trata de un secreto 
natural muy serio relacionado con el ministerio sacerdotal. Pero, si 
el superior o superiora tienen motivos positivos graves para sospe- 
char que bajo ese marchamo se tratan otros asiintos muy ajenos a 
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la direccion espiritual, la mayoria de ios autores, apoyandose en la 
doctrina de San Alfonso Maria de Ligorio ^2, les conceden el dere- 
cho de leer lo indispensable para comprobar si se trata o no de ver- 
dadero asunto de conciencia, y guardando despues el mas riguroso 
secreto sobre lo leido. Pero otros autores opinan que deberian de- 
nunciar su sospecha al Ordinario y atenerse a lo que el disponga. 
Otros, ñnalmente, afirman que lo que deberia hacer el superior es 
romper esas cartas sin leerlas, avisando de ello al subdito para que 
recurra, si quiere, al superior mayor 53, Tengase en cuenta, ademas, 
lo que dispone el cn.6n 54. 


A P E N DI C E 

E1 discernimiento de los espiritus 


Gers 6 n, De probatione spirituum (Opera 1 , 375 ); Dionisio Cartujano, De discretiori 
ixamimtione spirituum (Opera t.40); San Ignacio, Ejerdcios reglas... 313-336; San Fi 
cisco DE Sales, Amor de Dios 8,10-14; P. Luis de la Puente, Gm'a espiritual I c.20 
Cardenal Bona, De discretiane spirituum; Scaramelli, Discemimiento de los espiritus (Madrid 
1905); Schram, Theologie mystigue 11,3 (n.433-83); Ribet, L'ascetique c.40; GoDiNEZ, Prdc 
tica de la Teologia mistica 1 . 8 ; Tancjueeey, Teotogia ascetica n.951-57; 1281-88; De Guiberi 
Theologia spiritualis n.150-70; Naval, Curso de ascetica y mistica n.276-303 ( 358-85 

8.*ed.); A. Chollet, art. Discernement des esjrrits: DTC -' -- - 

con abundante bibliografia. 


D (Vacant) IV (1910) 1335-1' 


Complemento indispensable de las normas de direccidn espiri- 
tual que acabamos de recordar son las relativas al conocimiento o 
discTectdn de espiritus para saber fallar en un caso determinado si tal 
o cual alma esti movida por el espiritu de Dios, por el espiritu de 
las tiniebias o por ias aberraciones de su propia fantasia. Sin el dis- 
cernimiento de los espiritus, la accidn del director espiritual resulta- 
vi vana y muchas veces hasta perniciosa y contraproducente. De 
aqul la importancia y necesidad de tener ideas claras sobre esta 
materia. 


535. I. Nociones prcvias.— a) (JoE SE entiende por ESPfRiTU.— 
Escuchemos a un celebrado autor; «Espiritu es una interior propension del 
alma; si es a cosa buena, sera espiritu bueno en aquel genero; si es a cosa 
mala, sera espfritu malo. Un hombre que tiene propension a la oracion se 
dira que tiene esplritu de oracion; si a la penitencia, tiene espiritu de peni- 
tencia; si a pleitos y altercados, se dira que tiene espiritu de contradiccion; 
si se inclina al retiro, soledad y pobreza, se dice que tiene espiritu de estas 

52 San Alfonso de Ligorio, Theologia Moralis I.5 n.70. 

5 3 Cf. sobre este asunto a Sabino Alonso, O.P., Dererfio del superior religioso a revisar 
las cartas de sus subditos: «Revisla Española de Derecho Canbnico» (enero-abril de 1949). 

3 5 pice asl; «Todos los religiosos, asl varones como mujeres, libremente pueden enviar 
cartas, 'sin ijue a nadie le sea licito revisarlas, a la Santa Sede y a su legado en la nacion, al car- 
denal protector, a los superiores mayores propios, al superior de la casa cuando se halla ausen- 
te, al Ordinario del lugar a quien esten sujetos y, tratandose dc monjas que estñn bajo la 
jurisdiccidn de ios regulares, tambien a los superiores mayores de la Orden; e igualmente 
pueden dichos religiosos, varones o mujeres, recibir cartas de todo« 6stos, sin que nadie pueda 
inspeccionarlast (CIC cn,6ll). 


cosas; y asl, el que se inclina a la oracibn, compostura, modestia, silencio y 
buen ejemplo y habla, trata y piensa de cosas espirituales, se dice var6n 
espiritual» 1. 

h ) Que se entiende por discernimiento. —E1 hombre—en efecto— 
siente inclinaciones o propensiones en sus potencias apetitivas, la voluntad 
y el apetito sensitivo. Psicoldgicamente tienen todas la misma naturaleza; 
son mociones que parten de la libertad e impulsan a una accibn. Pero ori- 
ginariamente pueden provenir o de ia espontaneidad propia o de una exci- 
tacidn especial por parte de Dios o del demonio. E1 discernimiento de los 
espiritus consistira, pues, en averiguar, en estos movimientos de la volun- 
tad, sus diferentes principios y en señalar cuiles han sido provocados di- 
recta o indirectamente por Dios, por el demonio o por la propia natiiraleza 
humana. 

c) Clases de discernimiento. —Hay dos clases de discernimiento, uno 
adquirido y otro infuso. E1 primero constituye un arte especial complemen- 
tario de la direccion espiritual ordinaria, y su adquisici6n esta al alcance 
de todos, a base de los medios que señalaremos en seguida. E1 segundo es 
una gracia carismdtica (gracia gratis dada) concedida por Dios a algunos 
santos. De este iiltimo hablaremos en otro lugar al tratar de las gracias gra- 
tis dadas (cf. n.609-11). 

E1 discernimiento infuso, carismitico, es infalible: no se equivoca nun- 
ca, puesto que obedece a una moci6n instintiva del Espiritu Santo, en el 
que no cabe el error. Pero desgraciadamcnte esa gracia es muy rara: ni si - 
quiera todos los santos la han tenido. E1 adquirido—en cambio—estd al 
alcance de todos, pero esta muy lejos de ser infalible. En la prdctica presenta 
grandes dificultades, pero su necesidad es imperiosa para el director espi- 
ritual. Sin el es incapaz de desempeñar rectamente su misi6n; puesto que 
ignorando cu41 sea el origen de los diversos movimientos del alma, le sevi 
rmposible dictaminar con acierto cu41es deban reprimirse y ciriles fomen- 
tarse. En este sentido, la responsabilidad del director es grandlsima. Porque, 
como dice San Juan de la Cruz, «el que temerariamente yerra, estando obli- 
gado a acertar, como cada uno io estd en su oficio, no pasar4 sin castigo, 
segñn el daño que hizo»2. Y el P. Scaramelli añade por su cuenta; «Un 
director que no ha adquirido la suficiente discreci6n de espiritu, no puede 
conocer de donde provengan los impulsos y movimientos de nuestros 4ni- 
mos, si de Dios, si del demonio, o si de nuestra corrupta y depravada natu- 
raleza: lo que es aiin mas verdadero cuando las mociones interiores son ex- 
traordinarias, como sucede frecuentemente a las almas contemplativas. Por 
lo cual se expone a manifiesto peligro de aprobar lo que es digno de repren- 
si6n, y a reprender lo que es digno de aprobacion, y de prescribir reglas tor- 
cidas por las cuales, en vez de promover las almas a la perfecci6n, las ponga 
impedimento o quiza las encamine por la senda de la perdici6n. De aquf 
se debe inferir que no puede eximirse de cierta nota de temeridad y de 
alguna mancha de culpa a cualquiera que se meta a padre espiritual de las 
almas sin haber adquirido la debida noticia y discernimiento de los espiritus; 
y mucho mis si se expone a confesar en los monasterios de religiosas, cntre 
las cuales hay siempre muchas que seriamente atienden a la perfeccidn y 
siempre se encuentra aiguna a quien Dios conduce por camino extraordina- 

* GodInez, Prdctica de la Teolngia mlstica 1.8 c.I. 

J Llatita <anc.3 D.56, 
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rio y no puede con otro que con su confesor conferir los movimientos de 



536. 2. E1 discernimiento adquirido y medios dc alcan- 

zarlo.—E1 discernimiento adquirido es un verdadero arte, el mas 
dificil y provechoso de todos, que constituye una fuente de gracias 
para el que lo ejercita y para el que lo recibe. Consiste en una habi- 
lidad especial para examinar los principios y los efectos de los diver- 
sos movimientos del alma, contrastandolos con las reglas que el 
Espiritu Santo nos da en las Sagradas Escrituras o a traves de la 
tradicion cristiana, a fin de dictaminar con las maximEis garantias 
de acierto si esos movimientos vienen de Dios, del espiritu de las 
tinieblas o de los extravfos de la propia imaginacidn. 

He aqui los principales medios de alcanzar ese divino arte 

1.“ La oracidn. —Es el m^s importante y fundamental. Aunque se trate 
de un arte que se puede ir adquiriendo poco a poco con el estudio y esfuerzo 
personal, todo resultari insuficiente sin la ayuda especial del Espiritu Santo 
a trav^s de la virtud de la prudencia y del don de consejo. Nos referimos no 
s6lo a la oracidn general y constante que pide a Dios la luz del discernimiento, 
sino a la plegaria particular y ocasiona! que solicita el favor de conocer los 
caminos de santificacidn de una determinada alma. A esta oraci6n particu- 
lar responderd Dios con gracias especiales, que no ser6n, ciertamente, el don 
infuso y extraordinario del discernimiento, pero sl ese concurso sobrenatu- 
ral ordinario que ia divina Providencia nos concede cada vez que lo implo- 
ramos para desempefiar convenientemente nuestros deberes y obligaciones. 
No basta poseer la teoria para acertar en la aplicaci6n prdctica y concreta; 
para ello son necesarias las luces del Espfritu Santo impetradas por la ora- 
ci6n. 

2. ° El estudio. —Es preciso penetrarse profundamente de los datos que 
nos suministran la Sagrada Escritura, los Santos Padres, los te6Iogos y maes- 
tros de la vida espiritual, sobre todo los que juntaron a la vez la ciencia y la 
experiencia. 

3. ° La experiencia propia. —En el ejercicio de este arte, eminentemente 
prdctico, la experiencia personal se impone con absoluta necesidad. La teorla 
sola no basta. Es imposible que un ciego dictamine con acierto acerca de 
la luz. ,iC6mo sabra distinguir las obras de Dios, Ilenas de luz, de las que 
provienen del esplritu de las tinieblas un director espiritual que no este 
acostumbrado a recibir la luz divina, que se infunde de ordinario en la ora- 
ci6n y trato intimo con Dios? 

4. ® La remocidn de los ohstdculos. —Hay que evitar, sobre todo, el espi- 
ritu de autosuficiencta, que impuLsa a decidir por propia cuenta, sin consultar 
amds a los sabios y experimentados. Dios suele negar sus gracias a estos 
esplritus soberbios; la humildad, en cambio, atrae siempre las luces y ben- 
diciones de lo alto. Evi'tese tambien con cuidado el apegp o demasiada aficion 
al dirigido, que enturbia la claridad de la visi6n, impidiendonos ver sus de- 
fectos .0 impulsindonos a proccder con demasiada blandura y falta de cner- 
gfa. Hay que mantenerse siempre en igualdad de animo y examinarlo todo 
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con rectitud y sencillez. No juzgue nunca el director por razones humanas, 
sino por los dictamenes de ia prudencia sobrenatural. Ni sea precipitado en 
la emisi6n de sus juicios, sino sometales a madura reflexi6n, aunque sin 
excesivas sutilezas y cavilosidades. Tenga mucha confianza en Dios y en la 
protecci6n de Maria, Virgen prudentlsima, que no dejardn de ayudarle si 
procede en todo con absoluta rectitud de intenci6n y esplritu sobrenatural. 

537. 3. Los tres espi'ritus que mueven al alma.—San Ber- 

nardo señala hasta seis espiritus diversos que pueden mover al hom- 
bre en sus operaciones; espiritu divino, angelico, diabolico, carnal, 
mundano y humano 5. Pero facilmente se pueden reducir a los tres 
que enseñan comunmente los maestros de la vida espiritual, ya que 
el espiritu angelico se reduce al divino, en cuanto que los angeles son 
instmmentos de Dios, y no obran sino segun sus divinas inspira- 
ciones; el mundano se reduce al diabdlico, en cuanto que el mundo 
es el mejor aliado de Satanas; y el carnal se reduce al humano, del 
que es una de sus manifestaciones mas frecuentes. 

Dios siempre nos impulsa al bien, obrando directamente sobre 
nuestros esplritus o sirviendose de las causas scgundas. E1 demonio 
siempre nos impulsa al mal, ya sea por sl mismo, ya por el mundo, 
que es su amigo y aliado. La naturaleza nos inclina unas veces al 
bien, conocido por la razon y apetecido por la voluntad, y otras ve- 
ces al mal, arrastrada por la propia concupiscencia, que le hace to- 
mar como bien aparente lo que en realidad es un mal. 

Pero Hngase en cucnta que a veces estos esplritus se interfieren y mez- 
clan de mil maneras. Es evidente que no pueden impuLsar a una buena ac- 
ci6n el esplritu de Dios y el diab61ico a la vez; pero sl puede darse el movi- 
miento divino y el puramente natural hacia una acci6n de suyo buena y 
honesta. Con frecuencia ocurrird tambi6n que la gracia venga a intensificar 
y dirigir una buena impresi6n recibida por una causa puramente natural 
(v.gr., el consejo de un buen amigo), y el demonio aprovechard, a su vez, 
las sugestiones malignas del mundo para azuzarlas e increraentarlas en la 
fentasla. Por eso, cuando en alguna moci6n o consolacibn se advierten cla- 
ramente las caracterlsticas del espiritu de Dios, no se puede concluir, sin 
m4s, que todos los demds movimientos antecedentes o subsiguientes son 
tambien divinos; puede ocurrir que antes o despuds de la i!uminaci6n divina 
se hayan introducido inconscientemente muchos movimientos puramente 
naturales o humanos que hayan difuminado no poco sus contornos divinos, 
haciendoles perder su primitiva pureza. En estos casos se requiere en el 
director una gran sagacidad sobrenatural para saber distinguir el oro del 

Mas aun. No parece que repugne o sea imposible que despues de una 
moci6n divina se entrometa subrepticiamente—permitiendolo Dios—la 
accion diab6Iica en el alma. No siempre sera facil distinguir en donde ter- 
mina la acci6n de Dios y en d6nde comienza la influencia del esplritu de 
las tinieblas o de los propios impulsos naturales 6, 

N6tese, ademas, que a veces en almas muy buenas se advierten señales 
de mal esplritu, ocasionadas por situaciones circunstanciales, v.gr., suges- 
ti6n u obsesi6n diab6Iica. Hay que tener gran cuidado y discreci6n para sor- 
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prender o descubrir la verdadera disposicidn intima de almas que atraviesan 
grandes crisis espirituales, como las de las purificaciones pasivas. La natu- 
raleza y a veces el demonio plantean problemas y producen fenomenos com- 
plejfsimos, que es menester enjuiciar con gran tino y prudencia. 

De todas formas, el atento examen y cuidadosa comparacibn de las ca- 
racteristicas generales de cada uno de los tres espiritus proporcionara, en 
la mayoria de los casos, datos suficientes para poder hacer el discernimiento 
con garantias de acierto, presupueata la humildad y la fervorosa invocacion 
de las luces divinas. 

Veamos ahora cuales son esas caracteristicas generales. 

4. Señales de cada uno de los esplritus.—Vamos a señalar aqui' las 
principales caracteristicas generales de cada uno de los tres esplritus. A1 es- 
tudiar en la cuarta parte de nuestra obra los fenomenos misticos extraordi- 
narios—en los que el discernimiento se hace mas dificil e indispensable—, 
ya precisaremos con detalle las normas particulares que hayan de emplearse 
en cada caso. 

538. aj Señales del espIritu de Dios —Siendo dos las 
potencias de nuestra alma—entendimiento y voluntad—, vamos a 
señalar separadamente las caracteristicas que afectan a cada una de 
ellas. 

1. “ Acerca del entendimiento. —I.* Verdad .—Dios es la verdad 
infinita y no puede inspirar a un alma sino ideas verdaderas. Por consiguien- 
te, si una persona que se dice o cree inspirada por Dios sostiene afirmacio- 
nes manifiestamente contrarias a la doctrina de la Iglesia o a verdades filo- 
soficas indiscutibles, hay que concluir, sin mas, que es una pobre vlctima 
del demonio o de su propia imaginacidn. Dios no puede jamas inspirar el 

2. “ Gravedad. —Dios no inspira jamas cosas iniitiles, infructuosas, im- 
pertinentes o frivolas. Cuando E1 impulsa o mueve a un alma es siempre 
para asuntos serios e importantes. Tampoco suele dirimir con su autoridad 
divina las controversias y disputas teolbgicas entre las diversas escuelas 
catdlicas. 

3. “ Luz. —Dios es luz y en E1 no hay tiniebla alguna (i lo. 1,5). Sus 
inspiraciones traen siempre luz al alma. Aun en las pruebas tenebrosas (no- 
che del sentido y del espfritu), impulsa a las almas a obrar con perfeccion 
aun desconociendo ellas mismas los motivos que tienen para ello. 

4..“ Docilidad.- —Reconociendo humildemente su ignorancia, las ahnas 
movidas por Dios aceptan con gozo y facilidad las instrucciones y consejos 
de su director o de otras personas espirituales. Esta obediencia, flexibilidad 
y sumisidn es una de las mds claras señales del espiritu de Dios; sobre todo 
si se la encuentra en un alma culta e instrulda, por el mayor peligro que 
tienen cstos tales de apegarse a su propio parecer, 

5. “ Discrecidn. —E1 esplritu de Dios hace al alma discreta, juiciosa, pru- 
dente, recta y ponderada en todas sus acciones. Nada de precipitacidn, de 
ligereza, de exageraciones. Todo es serio, religioso, equilibrado, edificante, 
lleno de suavidad y de paz. 

6. “ Pensamientos humildes. —Es una de las notas mas inconfundibles 
del espiritu de Dios. EI Esplritu Santo llena siempre al alma de sentimien- 
tos de humildad y anonadamiento. Cuanto mas sublimes son las comuni- 

' Cf. SCARAMELLI, O.C., C.6; Chollet, O.C.; DTC, C0I.140S-7. 
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caciones de lo alto, mas profundamente se inclina el alraa hacia el abis- 
mo de su nada: «Ecce ancilla Domini, fiat mihi secundum verbum tuum» 
(Lc. 1,38). 

2.“ .Acerca de la voluntad. —1.“ Paz. —San Pablo habla varias ve- 
ces del «Dios de la paz» (cf. Rom. 15,33; Phil- 4,9). Y Jesucristo la ofrece a 
sus apostoles como marca inconfundible de su esplritu (lo. 14,27). La Sa- 
grada Escritura esta llena de semejantes expresiones. Es ella uno de los 
frutos del Espiritu Santo (Gal. 5,22) y no falta nunca en las comunicaciones 
divinas. Despu& de recibidas en la oracion, queda impresa en el alma una 
paz intima, serena, sincera, profunda y estable. Gran señal del espfritu de 
Dios. 

2. » Humildad profunda y sincera. —La humildad afecta al entendimiento 
dandole al hombre un juicio bajo de sf mismo, y a la voluntad, ddndole la 
gozosa aceptacibn de su nada delante de Dios e impulsandole a tratarse en 
consecuencia. Es una de las nris claras e inconfundibles señales del espfritu 
de Dios. E1 mismo Cristo nos asegura en el Evangelio que Dios oculta sus 
secretos a los que se estiman sabios y prudentes y los comunica amorosa- 
mente a los pequeñuelos y humildes (Mt. 11,25). Si falta la humildad, no 
es menester seguir examinando al alma para poder fallar, sin miedo a equi- 
vocarse, que no hay alll esplritu de Dios. Y tiene que tratarse de una humil- 
dad profunda y sincera; no afectada ni exterior, que tan ñcilmente se pres- 
ta a falsificaciones. Someta el director, si permanece en duda, a desprecios 
y humillaciones al alma que se cree iluminada por Dios y observe atenta- 
mente cdmo reacciona ante ellas. Pero proceda siempre al mismo tiempo 
con suavidad y caridad para humillar sin abatir. 

3. » Confianza en Dios y desconfianza en si mismo. —Es la contrapartida 
de la humildad y su consecuencia obligada. No pudiendo contar consigo 
misma, el alma se lanza en brazos de Dios sabiendo que nada puede por sus 
propias fuerzas, pero todo lo puede con la ayuda divina: «omnia possum in 
eo qui me confortat» (Phil. 4,13). 

4. *' Voluntad ddcil y fdcil en doblegarse y ceder. —Esta flexibilidad—ex- 
plica Scaramelli—consiste primeramente en cierta prontitud de la voluntad 
a rendirse a las inspiraciones y llamamientos de Dios: «et erunt omnes do- 
cibiles Dei» (lo. 6,45). Secundariamente consiste en una cierta facilidad en 
seguir los consejos de otros, sobre todo cuando son de los superiores, que 
est4n en lugar de Dios y le representan en su persona. De esta santa flexi- 
bilidad resulta en el alma cierta propension a descubrir a los superiores es- 
pirituales todos los secretos de su corazbn y una humilde sumision para 
ejecutar prontamente sus ordenes, acompañada de repugnancia y temor a 
emprender ninguna cosa importante sin su consejo y aprobacibn. 

5. “ Rectitud de intencion en el obrar. —E1 alma busca en todas sus accio- 
nes unicamente la gloria de Dios y el cumplimiento perfecto de su divina 
voluntad, sin ningiin interes humano ni mezcla de motivos de amor propio. 

6. » Paciencia en los dolores de alma y cuerpo. —Llevar con paz y sosiego 
los dolores, penas y enfermedades; las persecuciones, calumnias y despre- 
cios; la perdida de la hacienda, de los parientes y amigos y otras cosas se- 
mejantes es gran señal del esplritu de Dios. Pero tiene que obedecer a mo- 
tivos .sobrenaturales para que sea señal inconfundible; que a veces se dan 
naturales frfos y estoicos, que nada les afecta ni impresiona por complexion 
e fndole puramente natural. 

7. “ Ahnegacidn de si mismo y mortificacidn de las inclinaciones internas. — 
Es señal inconfundible dada por el mismo Cristo: «si alguno quiere venir en 
pos de mf, nieguese a sf mismo, tome su cruz y slgame* (Mt. 16,24). EI de~ 
monio y la propia naturaleza inspiran siempre comodidades y regalos. 
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8. ‘ Sinceridad, veracidad y sencillez en la conducta. —Son virtudes evan- 
g^licas que van siempre juntas y nunca faltan en las personas movidas por 
el espiritu de Dios. 

9. * Libertad de esphilu. —Sin apego a nada, ni siquiera a los dones mis- 
mos de Dios. Aceptan con agradecimiento las consolaciones sensibles 
—cuando el Señor se las da—, aprovechiindose de ellas para incrementar 
su fervor y abnegacion; pero quedan tranquilas y cn paz cuando el Señor 
se las retira, dejandolas en la aridez y sequedad. En este estado se esfuer- 
zan en seguir adelante, cumpliendo puntualmente, a p>esar de todas las re- 
pugnancias, todas las obligaciones y deberes de su estado con placida calma 
y serenidad. Hacen sus oraciones, sus comuniones y penitencias y todos los 
demas ejercicios espirituales con gran puntualidad y fervor, pero los dejan 
con la misma facilidad cuando la caridad, la necesidad o la obediencia lo 
piden, sin el menor gesto de displicencia o mal humor. Gran señal del espf- 
ritu de Dios. 

10.» Gran deseo de imitar a Cristo en todo. —Esta es la señal mas clara, 
porque, como afirma San Pablo, no se puede tener el esplritu de Dios sin 
tener el esplritu de Jesucristo (Rom. 8,9), su divino Hijo, en el cual tiene 
puestas todas sus complacencias (Mt. 17,5). Por eso dice San Juan de la 
Cruz que el alma que aspire a santificarse ha de tener «un ordinario apetito 
de imitar a Cristo en todas sus cosas, conformandose con su vida, la cual 
debe considerar para saberla imitar y haberse en todas las cosas como se 
hubiera 8, 

n.» Una caridad mansa, benigna, desinteresada. —Tal como la describe 
el Apdstol (i Cor. 13,4-7). San Agustln la tenla por señal tan clara del espf- 
ritu de Dios, que llegñ a escribir sin vacilar: «Ama con amor de caridad y 
haz lo que quieras; no errards. Ya hables, ya calles, ya corrijas, hazlo todo 
con interno amor; no puede ser sino bueno lo que nace de la rafz de una 
Intima caridad» 

5 39. bj Señales del ESpfRuu diab6lico. —Examinadas las 
caracteristicas del esplritu de Dios, es f^cil determinar las del espiri- 
tu d® las tinieblas. Son, como es obvio, diametralmente opuestas y 
contrarias. Por eso es ficil distinguirlas cuando se presentan de una 
manera descarada y manifiesta. 

Pero es preciso tener en cuenta que el enemigo infernal se disfraza a ve- 
ces de angel de luz, y sugiere al principio buenas cosas para disimular por 
cierto tiempo sus arteras intenciones y asestar mejor la puftalada en el mo- 
mento oportuno cuando el alma este mas desprevenida. Por eso hay que 
proceder con cautela, examinando los movimientos del alma en sus orlge- 
nes y derivaciones y no perdiendo nunca de vista que lo que empezñ apa- 
rentemente bien puede acabar mal, si no se corrigen y enderezan en el acto 
las desviaciones que empiecen a manifestarse. 

He aqu{ las señales manifiestas del espfritu diabolico; 

1. '’ Acerca del entendimiento, -i.“ Espiritu de falsedad. —A veces 
sugiere la mentira envuelta en otras verdades para ser mas facilmente crefdo. 

2. » Sugiere cosas in&tiles, curiosas e impertinentes para hacer perder ei 
tiempo en bagatelas, distrayendo y apartando de la devociñn s61ida y fruc- 



3. » Tinieblas, angustias, inquietudes; o falsa luz en la sola imaginaciñn, 
sin frutos espirituales. 

4. » Espiritu protervo, obstinado, pertinaz. No da nunca el brazo a tor- 
cer. Gran señal. 

5. » Indiscreciones continuas. —Excita, por ejemplo, a los excesos de pe- 
nitencia para provocar la soberbia o arruinar la salud 'O; no guarda el debido 
tiempo (v.gr., sugiere alegrlas el Viernes Santo o tristezas el dia de Navidad), 
ni el debido lugar (grandes arrobamientos en publico, jamas en secreto), ni 
las circunstancias de la persona (v.gr., impulsando a los solitarios al apos- 
tolado, y a los apostoles al retiro y soledad, etc.). Todo lo que vaya contra 
los deberes del propio estado viene del demonio o de la propia imaginacion, 
jamas de Dios. 

6. “ Espiritu de soberbia. —Vanidad, preferencia sobre los demas, etc. 

2.0 Acerca de la voluntad. —I.» Inguietud, turbacibn, alboroto y zo- 
zobra en el alma. 

2. » Soberbia. O falsa humildad: en las palabras y no en las obras, o 
llenando al alma de turbacidn y alboroto, incapacitandola para el ejercicio 
de la virtud. Abatimiento de esplritu. 

3. » Desesperacidn, desconfianza y desaliento. O bien presuncibn, vana 
seguridad y optimismo irracional, atolondrado e irreflexivo. 

4. » Desobediencia, obstinacidn en no abrirse al director, penitencias de 
propio capricho dejando las obligatorias, dureza de corazbn. 

5. » Fines torcidos: vanidad, complacencia propia, ganas de ser aprecia- 
do y tenido en mucho. 

6. » Impaciencia en los trabajos y sufrimientos. Resentimiento pertinaz, 

7. » Desconcierto y rebelidn de las pasiones por motivos fñtiles y causas 
desproporcionadas; ofuscacidn violenta de la raz6n; impulsos pertinaces de 
voluntad hacia el mal. 

8. » Hipocresia, doblez, simulaci6n. E1 demonio es el padre de la men- 

9. » Apego a lo terreno, a los consuelos espirituales, buscdndose siem- 
pre a sl mismo. 

10. » Olvido de Cristo y de su imitaci6n. 

11. » Falsa caridad, celo amargo, indiscreto, farisaico, que perturba la 
paz. Son los eternos reformistas, que ven siempre la paja en el ojo ajeno y 
nunca la viga en el suyo (Mt. 7,3). 

La labor del director para con todas estas almas desgraciadas ha de con- 
sistir principalmente en tres cosas: i.», hacerles entender que son juguete 
del demonio y que es menester que se armen prontamente para defenderse 
contra el; 2.», sugerirles que se encomienden mucho a Dios y le pidan con- 
tinuamente y de coraz6n la gracia eficaz para vencer los asaltos del espiritu 
de las tinieblas, y 3.», que al sentir el asalto diabolico le rechacen rapida- 
mente y con desprecio, haciendo actos contrarios a los que trataba de im- 
pulsarles u. 

540. cj Señales del ESpfRiTU HUMANO.—Las señales del es- 
piritu humano han sido maravillosamente expuestas por Tomas de 
Kempis en su incomparable Imitacion de Cristo (111,54). Es preciso 
meditar despacio aquclla.s paginas admirables, en las que se estable- 
ce un parangon entre los movimientos de la gracia y los de la natu- 

U SCARAMELLI, O.C., C.Ç n.148. 
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raleza vulnerada por el pecado. Esta ultima se inclina siempre a su 
propia comodidad, es amiga del placer y del regalo, tiene horror 
instintivo al sufrimiento en cualpuiera de sus manifestaciones, se 
inclina siempre a las cosas que responden a su temperamento, a sus 
gustos y caprichos, a las satisfacciones del amor propio. No quicre 
oir hablar de humillaciones, de desprecio de si' mismo, de renuncia- 
miento y mortificacion. Juzga de ineptos e incomprensivos a los di- 
rectores que traten de oponerse a sus caprichos y salta facilmente 
por encima de sus consejos. Busca la alegn'a, el &ito, los honores y 
aplausos. Quiere ser la protagonista de todo cuanto excite admira- 
cion, de lo exterior y espectacular, de lo que deleita y halaga. En 
una palabra: no entiende ni sabe de otra cosa que de las satisfaccio- 
nes multiformes de su propio egofsmo 

En la practica, muchas veces es difkil poder discemir con seguridad si 
alguno de estos movimientos torcidos proviene de ]a sugestidn diabolica o 
del simple impulso de nuestra propia naturaleza, mal inclinada por el pe- 
cado. Pero es siempre relativamente facil distinguir los movimientos de ]a 
gracia de cualquiera de estos otros dos, pues la distancia entre ellos es gran- 
dfsima. En todo caso bastara poder determinar con precision que aquel 
movimiento no puede set de Dios para que se le combata y reprima, aunque 
no se sepa si viene de la propia naturaleza depravada o del impulso del es- 
pfritu de las tiniebias; para el caso es exactamente igual. 

He aqui, sin embargo, algunas normas para distinguir los im- 
pulsos puramente naturales de las sugestioncs diabolicas: 

IMPULSO NATURAL SUGESTi6n D 1 Ab 6 lICA 


Espontaneidad en el obrar. 

Causa natural provocativa. 

Rebelion del sentido excitando la 

Persistencia a pesar de la oracidn.. . 


Violencia. Dificilmente se la puede 

De improviso. Sin causa o muy li- 
gera. 

Sugesti6n de la mente excitando el 
sentido. 

Se desvanece facilmente con la ora- 
ci6n. E1 demonio huye. 


N6tese, finalmente, que los principales remedios contra el espiritu hu- 
mano son la oracidn, la abnegacidn de si mismo y la constante rectitud de in- 
tenciin en todas nuestras obras; no haciendo nada por satisfacer nuestros 
gustos y caprichos, sino unicamente por cumplir la voluntad de Dios y glo- 


S4I. 5. Señales de espi'ritu dudoso.—E1 P. Scaramelli dedica un ca- 
pftulo muy interesante a examinar algunos indicios de esptritus dudosos o 
inciertos 13. He aqul los principales: 

1. “ Aspirar a otro estado despues de haber hecho la debida eleccion 
(cf. I Cor. 7,30) . 

2. ° Tener aficion a cosas raras, desacostumbradas y singulares, que no 
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son propias de su estado. Cuando Dios pide excepcionalmente estas cosas, 
deja sentir de manera inequlvoca su divina voluntad por el conjunto de es- 
peciallsimas circunstancias. Piedra de toque: ponerles a prueba en la obe- 
diencia y humildad. 

3. “ Anhelar cosas extraordinarias en el ejercicio de las virtudes, tales 
como ciertas «locuras santas» que realizaron algunos siervos de Dios por 
especial instinto del Esplritu Santo. 

4. “ Esplritu de grandes penitencias exteriores: puede ser dudoso. Dios 
las ha pedido a algunos santos, pero no es ese el camino normal de su provi- 
dencia. Hay que examinar muy despacio todo el conjunto de circunstancias. 

5. ” Esplritu de consolaciones espirituales sensibles; es dudoso. Pueden 
ser de Dios, pero tambien del demonio o de la simple naturaleza. Por los 
frutos se las conocera. 

6. " Esplritu de consolaciones y deleites espirituales continuos y jamas 
interrurapidos, es mucho mas dudoso. Los Santos Padres afirman que el 
espfritu de Dios va y viene; ya se manifiesta, ya se esconde y no obra siem- 
pre en el alma con un mismo tenor l'*. 

7. ® Las lagrimas son tambien sospechosas, porque pueden provenir de 
Dios, del demonio o de la propia naturaleza. Hay que examinar los frutos 
que producen. 

8. ° Grandes favores extraordinarios (revelaciones, visiones, llagas, etc.) 
junto con poca santidad interior son fuertemente dudosos. Porque, aunque 
esas gracias gratis dadas no suponen necesariamente la santidad en el alma 
(ni siquiera el estado de gracia, como veremos en su lugar correspondiente) 
sin embargo, de ordinario no suele Dios concederlas sino a sus grandes sier- 
vos y amigos. 

Advertencias finales.—!.“■ Como ya hemos dicho, a veces el esplri- 
tu bueno se junta con el malo o con el simplemente natural. Es menester 
obrar con gran cautela, scparando lo precioso de lo vil. Hay que aplicar en 
cada caso las reglas del discernimiento y pedirle luces a Dios. 

2. » En materia de visiones y revelaciones, el esplritu de Dios suele cau- 
sar al principio temor y despues consuelo y paz. E1 demonio, al reves: al prin- 
cipio produce consuelo sensible y despu6s turbacidn y desasosiego. La raz6n 
es porque Dios obra directamente en nuestras facultades intelectuales (cosa 
que resulta extraña a nuestra manera habitual de conocer, a base de los fan- 
tasmas de la imaginaciñn), y por eso causa temor, pero despu6s se deja sen- 
tir el buen efecto de la accion divina. E1 demonio, al contrario; como no 
puede obrar directamente en el entendimiento—como explicaremos en su 
lugar—, actña sobre el apetito sensitivo, produciendo en el consuelo sensi- 
ble; pero bien pronto se echan de ver sus efectos perniciosos. A veces tam- 
bien las sugestiones del demonio empiezan con turbacion; pero entonces se 
conoce en que esa inquietud se prolonga hasta el medio y el fin. 

3. » Muchas veces Dios inspira deseos cuya realizacion efectiva no quie- 
re de nosotros, como cuando pidio al patriarca Abraham la inmolaci6n de 
su hijo Isaac. Busca con ello ia sumision interior del alma, pero no su ejecu- 
ci6n extema. Y asl, v.gr., los deseos de soledad y de aislarse por completo 
del mundo que pueda sentir un sacerdote entregado a la vida apostolica es 
posible que provengan de Dios; pero de esto no se sigue que deba abando- 
nar sus actividades de apostolado e ingresar en la Cartuja. Puede ser que lo 
unico que pretenda Dios sea empujarle al recogimiento interior y a una vida 
de ferviente oraci6n en medio de sus ocupaciones actuales. Hay sobre este 
particular una anecdota muy expresiva en la vida del santo Cura de Ars 15 

1« Cf. San Gregorio, Morales c.23, hacia el fin. 

•5 Cf. Trocho, Vida del Cura de Ars c.15 p.368 (4.* ed., Barcelona 1942). 
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542. I. IntroducciAn.—Uno de los aspectos de Ja Mistica que mas 
inter^s ha despertado en todos los campos del saber ha sido indudablemente 
el relativo a los fenbmenos extraordinarios que suelen presentarse casi siem- 
pre en la vida de los grandes misticos experimentales, En torno a estos fe- 
nbmenos maravillosos ha aparecido en los tiltimos años una abundantfsima 
literatura de muy diversa tendencia y orientacion. Los racionalistas han lan- 
zado sus mejores maquinas de guerra contra este aspecto tan sorprendente 
de lo sobrenatural, y han tratado de abrir brecha en las explicaciones de los 
teñlogos catñlicos negando el caracter sobrehumano de esos fenomenos por- 
tentosos y explicdndolo todo por causas ffsicopsfquicas, con frecuencia pa- 
tolbgicas y siempre puramente naturales. 

Es, pues, de sumo interes y de palpitante actualidad examinar este pro- 
blema a la luz de los grandes principios de la Teologfa catñlica tradicional 
y de los ñltimos hallazgos y descubrimientos de las ciencias experimentales 
modernas. He aquf lo que nos proponemos hacer, aunque sea a grandes 
rasgos, en esta ñltima parte de nuestra obra. 

543' 2. Nuestro plan.—Es elemental en filosoffa que solamente he- 

mos aicanzado el conocimiento cientffico de una cosa cuando logramos se- 
ñalar sus causas. No en vano se define la ciencia «cognitio certa per causas» L 
Mientras no se sale del campo de lo particular y fenom^nico, no hemos en- 
trado todavfa en el campo de la ciencia: «de singularibus non est scientia», 

‘ Gredt, Eiementa Philosophiae Aristotelico-Thomisticae t.i n.223. 
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dicen todavfa los filñsofos. Es preciso remontarse por la vfa del analisis de 
lo particular a lo universal, de los efectos a las causas, de lo que es posterior 
a lo que es anterior «secundum naturam» 2. 

Ahora bien: los fenomenos extraordinarios de la Mistica cuya investi- 
gacidn cientffica vamos a emprender, ñnicamente pueden ser atribuidos a 
alguna de estas tres causas: a una causa sobrenatural, o a una preternatural,, 
o a una puramente natural 2. Es imposible la produccion de un fenomeno 
real o aparentemente mfstico que no pueda ser clasificado en alguno de es- 
tos apartados, puesto que ellos recogen, en toda su universalidad, el con- 
junto de todas las causas posibles. Si el fenomeno procede de Dios, pertenc- 
cera al grupo de las causas sobrenaturales; si del demonio, al de las preterna- 
turales, y si de la imaginacidn del paciente o de alguno de los agentes que 
constituycn el mundo ffsico exterior, al de las puramente naturales. No hay 
ni puede haber otro genero de causas, ya que los angeles buenos no son 
sino fieles mandatarios de Dios, y, por lo mismo, su accidn no constituye 
una causalidad especfficamente distinta de las que acabamos de señalar. 

Es preciso, pues, como prenotando indispensable para nuestro estudio, 
señalar de antemano los caracteres de estos tres mundos: el divino, el dia- 
bñlico y el humano. EIIo constituira el capftulo primero de esta parte de 
nuestra obra, dejando para el segundo el examen directo de los fendmenos 
mlsticos. Pero antes consideramos oportuno recordar algunas nociones pre- 
vias sobre los conceptos de «natural», «sobrenatural» y «preternatural». Con 
ello quedan perfiladas las lineas fundamentales de nuestro estudio, que 
para mayor claridad, vamos a recoger en forma de breve esquema: 

{ Lo natural. 

Lo sobrenatural. 

Lo preternatural. 

rDios. 

CapItulo I: Las causas .-i La naturaleza. 

1EI demonio. 

CapItulo II: Losfendmenos . 

Conclusidn. 


Nociones previas 

Garrigou-Lagrange, De Revelatione vol.t l.l sect.l c.6 (ed. 1918), 


S44. I. Nocion de «naturaleza» y de «natural».—a) Naturale2.i 
La palabra naturaleza puede tomarse en diversos sentidos. He c:quf los 
principales: 

i) En cuanto significa o expresa la esencia de una cosa concreta (v.gr., la 
naturaleza del oro, de un animal, del hombre): sentido individual. 


2 Farges, Philosophia Scholastica t.i p.r2S (6o ed.). 

3 Nos referimos ahora linicamente al orden de las causas ejlcientes. 
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2) En cuanto significa el conjunto de todas las cosas del universo, mu- 
tuamente dependientes entre si segdn leyes determinadas: sentido colectivo. 

3) En cuanto significa la esencia de una cosa como principio radical 
de las operaciones y pasiones que le convienen per se: sentido dindmico. En 
este sentido habla Santo Tomas cuando dice: «Nomen natuiae... videtur 
significare essentiam rei secundum quod habet ordinem ad propriam ope- 
rationem reii>5. 

En el primer y tercer sentidos la palabra natura puede aplicarse analo- 
gicamente a la naturaleza divina y a las naturalezas creadas. 

b) Lo NATURAL.—Segiin los principios anteriores, lo «natural» para 
cualquier ser sera todo aquel!o que le conviene segun su naturaleza: «id 
quod convenit ei secundum suam substantiam», dice todavla Santo Tomas 6. 
y puede convenirle de alguna de estas seis maneras: 

1) Constitutive: y aqui entran todos los elementos que constituyen su 
esencia (v.gr., el cuerpo y el alma racional en el hombre). 

2) Emanative: o sea, las fuerzas y energlas que emanan naturalmente 
de la esencia (v.gr., el entendimiento y la voluntad en el hombre). 

3) Operative: todo lo que la naturaleza puede producir por sus propias 
fuerzas u operaciones (v.gr., los actos de entender y de amar en los seres 
racionales). 

4) Passive: todos los fendmenos que otros agentes naturales le pueden 
naturalmente causar (v.gr., frlo, calor...). 

5) Exigitive: todo lo que esa naturaleza exige para su propia perfec- 
ci6n natural (v.gr., el concurso divino necesario para que pueda obrar cual- 
quier causa segunda en su propia esfera). 

6) Meritorie: o sea, el derecho al premio natural proporcionado. Se 
refiere ilnicamente a las acciones morales y libres en el orden puramente 
natural o 6tico. 

545. 2. Lo sobrenatural,—a) Noci6n. —De los principios que aca- 

bamos de sentar se deduce que «sobrenatural» serd aquello que de alguna 
manera exceda, rebase o trascienda lo puramente natural en cualquiera de 
sus acepciones. Segdn esto: 

aj Para la naturaleza individual serA «sobrenatural* todo aquello que 
esta fuera y por encima de su esencia natural. 

bj Para la naturaleza colectivamente considerada, todo aquello que re- 
basa y trasciende las leyes de la misma naturaleza. 

c) Para la naturaleza desde el punto de vista dindmico, todo lo que esta 
fuera y por encima de sus exigencias y operaciones naturales. 

Lo sobrenatural no puede ser exigido por la naturaleza, pero puede per- 
feccionarla, si se le concede gratuitamente por Dios. Es porque lo sobre- 
natural no es «disconveniente» (serla entonces contranatural), sino muy con- 
veniente a la naturaleza; no ciertamente segun sus fuerzas, exigencias, etc., 
sino segun su potencia obediencial o elevable, como dicen los filosofos. 
Dice Santo Tomas hablando de la fe sobrenatural: «Fides praesupponit 
cognitionem naturalem, sicut gratia naturam et ut perfectio perfectibile»t. 

De manera que sobrenatural no significa «contranatural», sino que tras- 
ciende, esto es, que esta sobre lo natural. 

Lo contranatural es aquello que va contra la inclinacidn de alguna na- 

5 De ente et essentia c.i. 

‘ 1 - 11 , 10 , 1 . 

’ 1,2,2 adi. 
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turaleza. Es lo mismo que violento *. Lo sobrenatural, en cambio, no va de 
ningiin modo contra la inclinacidn de la naturaleza, sino que linicamente 
la supera. No es de ningdn modo violento para ella, porque—como explica 
Santo Tomas »—Dios no hace violencia a las criaturas cuando obra en ellas, 
segiin su principal inclinacion, que es la de obedecer a su Creador, al cual 
estdn mas connaturalmente sometidas que el cuerpo al alma o el brazo a 
la voluntad. 

Ni debe confundirse tampoco lo sobrenatural con lo libre, o lo artificioso, 
o lo fortuito, aunque estas tres cosas se distingan de alg6n modo de lo natu- 
ral, en cuanto que la naturaleza esta siempre determinada ad unum. Las 
acciones libres, en cambio—lo mismo que la obra artificiosa—, no estan 
determinadas por la naturaleza, sino que necesitan una nueva determina- 
cion, que se hace por la deliberacibn. Y lo casual y fortuito tampoco estd 
determinado por la naturaleza, ni es causado por la deliberaci6n, sino que 
se produce en la naturaleza per accidens, como dicen los fildsofos > Pero 
es claro que ninguna de estas tres cosas rebasa la esfera de lo puramente 
natural; y en este sentido distan infinitamente de lo sobrenatural, que re- 
basa y trasciende todo el orden de la naturaleza con todas sus exigencias y 
combinaciones posibles. 

546. b) Division de lo sobrenatural. —Vamos a rdcordar dnica- 
mente las dos principales divisiones que nos interesan aqui. 

1. * Sohrenatural absoluto y relativo. —Ante todo es menester distinguir 
cuidadosamente lo sobrenatural absoluto, o simpHciter, de lo sobrenatural 
relativo, o secundum quid. 

Se entiende por sobrenatural absoluto, o simpliciter, todo aquelIo que 
excede la proporcidn de toda naturaleza creada o creable, o sea, lo que su- 
pera las fuerzas y exigencias de cualquier creatura. Este sobrenatural abso- 
luto se subdivide, como veremos en seguida, en sobrenatural guoad substan- 
tiam (que es el de los misterios estrictamente dichos y el de la gracia y la 
gloria) y sobrenatural quoad modum (que es el propio y caracteristico de los 
milagrosj. 

Sobrenatural relativo, o secundum quid, es aquel que excede dnicamente 
la proporcion de alguna naturaleza creada, pero no la de toda naturaleza 
creada. Y asi, por ejemplo, lo que es natural y especifico en el hombre (en- 
tender, amar). seria sobrenatural para un perro, que carece de las facultades 
necesarias para hacer esos actos; lo que es puramente natural en el dngel 
o en el demonio, podrla ser sobrenatural para el hombre por exceder sus 
fuerzas humanas; v.gr., los prodigios diabdlicos, que tienen apariencias de 
milagro >1. A este sobrenatural relativo se le suele llamar tambi6n, y mas 
propiamente, «preternatural», como veremos en su lugar. 

2. * Sobrenatural <iquoad substantiam» y «quoad modum». —Segdn la doc- 
trina de la Iglesia 12. fiay, al menos, una doble sobrenaturalidad, a saber; 
a) la del milagro estrictamente dicho, que excede las fuerzas eficientes y las 
exigencias de cualquier naturaleza creada, pero no las fuerzas cognosciti- 
vas de la naturaleza racional, y b) la sobrenaturalidad de los misterios estric- 
tamente tales y la de la gracia y la gloria, que excede no solo las fuerzas 
eficientes y las exigencias, sino tambien las fuerzas cognoscitivas y apetiti- 
vas de cualquier naturaleza inteiectual creada. Para expiicar csta di.stin- 

» Cf. n-11,175,1. 

« S.THOM., III Contra Gentes c.100.- Gf. 1,105,6 ad i. 

•» S.Thom., In Phys. Aristot. lect.9 et 10. 

•I Cf. I,no,4. 

1064 1069 1079 1384-85 1388 1701-1708 1790 1795-96 i8o.3-l8o4'l8°5l8'°8i926"'l92S2io.1. 




788 P. IV. FEn 6 mBN 0S MfSTlCOS EXIRAORDINAKIOS 

ci6n, los tedlogos establecen comunmente la divisibn de lo sobrenatural en 
quoad substantiam y quoad modum. 

E1 sobrenatural quoad substantiam no designa lo sobrenatural substancial 
o existente como substancia, toda vez que puede ser ya substancial e increado 
(como la vida Intima de la Trinidad), ya accidental y creado (como la gra- 
cia); sino dnicamente el sobrenatural esencial o quoad essentiam, o sea, lo que 
es intrfnseca o entitativamente sobrenatural, y excede por lo mismo no solo 
la causalidad de todas las fuerzas eficientes y las exigencias de cualquier 
naturaleza, sino incluso la esencia de toda naturaleza creada o creable. Por- 
que se trata o de la naturaleza divina en sl misma o de una participacion de 
la divina naturaleza precisamente en cuanto divina. Este sobrenatural quoad 
substantiam es a la vez sobrenatural quoad cognoscibilitatem, o sea, que excede 
las fuerzas naturales cognoscitivas de cualquier naturaleza intelectual crea- 
da, porque «verum et ens convertuntur»; luego el ser sobrenatural excede 
el orden de la verdad natural. 

EI sobrenatural solamente quoad modum es aquel que esencial y entita- 
tivamente es natural, pero que ha sido producido de un modo sobrenatural 
o ha sido ordenado de un modo sobrenatural al fin sobrenatural. Ejemplo 
de lo primero lo tenemos en el milagro de la resurrecci6n de un muerto, 
en el que la vida natural se devuelve sobrenaturalmente a un cadaver. Ejem- 
plo de lo segundo nos lo da el acto natural de una virtud adquirida cualquiera 
(v.gr., la templanza), ordenado por la caridad al premio de la vida eterna. 

Es muy fdcil reducir esta divisidn de lo sobrenatural a la divisi6n por 
las cuatro causas, tal como suelen hacerla los teblogos 13. Veamos como la 
expone Juan de Santo Tomds: 

«Hay que advertir que la sobrenaturalidad puede convenirle a algu- 
na cosa por un triple principio, a saber, por la causa eficiente, por la 
final y por la formal. Por parte de !a causa material no puede conve- 
nirle, ya que la causa material es el mismo sujeto en el cual se reci- 
ben las formas sobrenaturales, y 6ste es la propia alma o sus poten- 
cias, que son entes naturales, aunque las reciban por raz6n de su 
potencia obediencial. 

Por parte de la causa eficiente se llama sobrenatural a alguna cosa 
cuando se hace de un modo sobrenatural, ya sea sobrenatural la cosa 
hecha, ya natural; como la resurreccion de un muerto o la ilumina- 
ci6n de un ciego son sobrenaturales en cuanto al modo, aunque la cosa 
realizada sea natural, a saber, la vida del hombre o su potencia visiva. 

Por parte de la causa final se llama sobrenatural a lo que se ordena 
al fin sobrenatural por un agente extrlnseco fab extrinseco); como el 
acto de la virtud de la templanza, o de cualquier otra virtud adquiri- 
da, si se ordenan por la caridad al merito de la vida eterna, reciben 
en sl el modo sobrenatural de la ordenacion a tal fin. De este mismo 
modo, la humanidad de Cristo tiene el modo sobrenatural de union 
al Verbo, al que se ordena como a fin y termino de la union. 

Por parte de la causa formal se llama sobrenatural a alguna cosa 
cuando, por su propia raz6n formal especificativa, se refiere a un obje- 
to sobrenatural; y solamente a esta se la llama sobrenatural en cuanto 
a la substanciu, esto es, en cuanto a la especie y a la naturaleza del 
acto, que se toma del objeto forraal» l'*. 

>“ lOAN. A S.Thom., De gmtia d.?o a.i arg.4. 
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Reduciendo todas estas categorlas de sobrenatural absoluto a un cuadro 
sinoptico que nos las muestre en sint6tica vision de conjunto, podrlamos 
establecerlo, con el P. Garrigou-Lagrange en la siguiente forma; 

( Dios en su razon Intima de dei- 
dad. 

La persona increada del Verbo 
subsistiendo en la naturaleza hu- 
mana de Cristo. 

fEl lumen gloriae. 

J La gracia habitual y actual. 

I Las virtudes infusas y dones del 
'[ Esplritu Santo. 

f Acto natural sobrenaturalmente or- 
1 denado al fin sobrenatural. 

'Milagro quoad suhstantiam (la glo- 
rificaci6n del cuerpo o la pro- 
fecla). 

Milagro quoad subiectum (la resu- 
rrecci6n no gloriosa o el conoci- 
miento de los secretos del co- 

Milagro quoad modum (curaci6n 
instantanea de una enfermedad, 
o el don de lenguas). 

547. 3. Noci6n de «preternatural».—Los te6Iogos designan co- 

mdnmente con el nombre de «preternatural» al sobrenatural relativo, de 
que hemos hablado mas arriba. Es aquel que estA fuera del orden natural 
ordinario y normal, pero que no trasciende en modo alguno el orden natural 
absoluto o simpliciter. O en otra forma todavla mis clara: es aquel que ex- 
cedc y trasciende las fuerzas de alguna naturaleza creada, pero no las fuer- 
zas de toda naturaleza creada o creable, como el sobrenatural absoluto. E1 
entender por simple intuici6n y sin discurso—que es algo natural en el 
angel (naturaleza intelectual) —, serla preternatural en el hombre (naturaleza 
racional). 

Lo preternatural dista infinitamente de lo sobrenatural quoad substan- 
tiam, puesto que se trata de algo pura y entitativamente natural en sl mismo, 
y no rebasa, por consiguiente, las fuerzas naturales de los angeles o los de- 
monios. Y no debe confundirse tampoco con el sobrenatural quoad modum, 
porque aunque lo sobrenatural quoad modum sea entitativamente natural—y 
en esto coincide con lo preternatural—-rebasa, sin embargo, en el modo las 
fuerzas naturales, no solo del hombre, sino de toda naturaleza creada o 
creable, como hemos visto mas arriba; y por eso el sobrenatural quoad mo- 
dum constituye una subdivisi6n del sobrenatural absoluto (cf. el croquis del 
P. Garrigou-Lagrange). E1 sobrenatural quoad modum constituye un verda- 
dero milagro (v.gr., la resurreccion de un muerto: algo entitativamente na- 
tural, pero realizado de un modo sobrenatural, que rebasa y trasciende el 
poder natural de toda naturaleza creada o creable). Lo preternatural, en 
cambio, no constituye un milagro propiamente dicho, puesto que, ademas 
15 Cf. De revelationc t.r p.205. 
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de ser entitativamente natural, no rebasa las fuer^as naturales de toda na- 
turaleza creada o creable, sino s61o las de alguna naturaleza (v.gr., la del 
horabre, pero no la de los angeles o los demonios). Es, pues, una especie 
de sobrenatural puramente relativo (con relacidn a las naturalezas inferio- 
res) distinto completamente del sobrenatural absoluto, ya sea guoad substan- 
tiam, ya quoad modum. 

Es preciso tener en cuenta esta nocion de «preternatural» cuando tra- 
temos de señalar las causas de los fenomenos mfsticos. Lo pretematural 
—con relacion a los hombres—lo constituye lo que es propio y natural en 
los angeles buenos o malos. No olvidemos que fuera de este mundo material 
que conocemos por los sentidos existe otro mundo que escapa en absoluto 
a esta clase de conocimiento. Ese otro mundo, compuesto de criaturas in- 
teligentes buenas o malas, angeles o demonios, esta en comunicacion real, 
Intima y misteriosa con nosotros los habitantes de este mundo sublunar. 
Los habitantes de ese otro mundo est^ fuera de nuestro orden natural, 
en otra esfera distinta, en un plano completamente diferente. Es, con rela- 
cion a nosotros, el mundo de lo preternatural. Por eso— y lo advertimos de 
una vez para siempre—Ilamaremos «preternaturales» (esto es, «extranatura- 
les» con respecto a nosotros) a los fenomenos debidos a la intervencion de 
los angeles o de los demonios, y reservaremos el nombre de fendmenos 
«naturales» para designar los hechos que se producen, segiin las leyes ordi- 
narias de la naturaleza, entre los habitantes de este mundo, del que forma- 


CAPITULO I 

Las causas de los fenomenos extraordinarios 

Vamos a dividir este capltulo en tres artfculos, dedicados a cada una de 
las tres causas que pueden producir los fenomenos verdadera o falsamente 
mlsticos: Dios, la simple naturaleza y el demonio, correspondientes a los 
tres mundos que hemos examinado mas arriba: el mundo de lo sobrenatural, 
de lo natural y de lo preternatural. 


ARTICULO T 

DlOS COMO AUTOR DE LOS FENOMENOS MISTICOS 

548. La primera fuente de los fenomenos mlsticos—la linica y exclusi- 
va de los verdaderos—es el mismo Dios como autor del orden sobrenatural. 

No puede haber en ello dificultad alguna. Los fenomenos mfsticos—en 
efecto—se desarrollan siempre, como veremos, en alguno de estos tres cam- 
pos o en varios de ellos a la vez; el intelectual, el afectivo o cl organico. 
.Vhora bien: .Jno tiene Dios, acaso, libre acceso a esos tres campos y no puede 
extender o restringir a su voluntad la esfera de sus actividades, multiplicar 
o suspender sus cnerglas? En el orden intelectual, ^no podra Dios, que es 
la Luz y la Verdad por esencia (lo. 8,12; 14,17), abrir a nuestro espfritu 

Cf. Meric, L’imagimtion et les prodiges t.2 p.277. 
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aspectos y horizontes nuevos, hablarnos interiormente por comunicaciones 
puramente intelectuales o por medio de signos sensibles exteriores o inte- 
riores? iQuien podra discutir al Bien Infinito, t6rmino ideal de nuestra 
vida afectiva i, el poder de obrar directamente sobre nuestra voluntad y 
determinar en ella, por medio de la gracia, Impetus y ardores que rebasen 
sus fuerzas naturales? Y en el orden puramente corporal y organico, ino 
podra Dios alterar nuestras energfas corporales modificando libremente sus 
formas y sus funciones? 

Las manifestaciones extranaturales que no comprometan ninguna ley 
moral o que no impliquen contradiccibn pueden, pues, tener a Dios por 
autor, ya que el poder divino no reconoce otros llmites que los del mal 
moral o del absurdo. 


Causas inmediatas de los fenomenos misticos 

549. La mayor parte de los fenomenos mlsticos extraordinarios los 
producen o pueden reducirse facilmente a las gracias llamadas gratis dadas. 
Decimos la mayor parte y no todos, porque—como veremos al estudiar los 
fenomenos en particular—muchos de ellos se explican, sin mas, por una 
especie de redundancia y efecto connatural del grado sublime de espiritua- 
lizacion a que han llegado las almas mlsticas en las que esos fenomenos 
suelen realizaise. En este sentido, algunos de ellos podiian sei atiibnidos 
a ciertos efectos exlraordinarios de los dones del Esplritu Santo, que no en- 
tran, sin embargo, en el desarrollo normal de la gracia ni se producen—por 
lo mismo—en todos los santos, a pesar de que todos ellos poseen los dones 
del Espfritu Santo en grado sublime de desarrollo. De todas formas, la fuente 
principal de los fenomenos extraordinarios son siempre las llamadas gracias 
gratis dadas, que vamos a estudiar ampliamente a continuacion. 


550. I. Introduccion.—Como explica San Pablo en su maravillosa 
epistola primera a los Corintios, las gracias o dones de Dios son mdltiples 
y diversos, mas el Espiritu es uno mismo 2. Todos cuantos beneficios he- 
mos recibido de Dios, aun en el orden puramente natural, son gracias y 
dones suyos. Y todos en un sentido amplio podrlan llamarse gracias gratis 
dadas 3, como quiera que, independientemente de la libre voluntad de Dios, 
que ha querido derramarlos graciosamente sobre nosotros, no podfa haber 
en nosotros mismos tltulo aiguno o exigencia que los reclamara. No olvide- 
mos que la causa omnfmoda de todas las cosas es la voluntad liberrima de 

Pero esto no obstante, para precisar mejor la diferencia entre los dones 
naturales y los sobrenaturales y, dentro de los sobrenaturales, entre unas 
gracias y otras, es preciso restringir la terminologla y circunscribirla a expre- 
sar un grupo determinado de gracias en el conjunto innumerable de todas 
las que hemos recibido de Dios. 
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?. IV. fen6mbnos mIsticos exiraordinakios 


I. CAUSAS DE Los fenOmenos exxraordinarios 


551 . 2. Concepto fundamental y principales divisioncs de la gra- 

cia.—Segiin el uso biblico y el eclesidstico recibido en Teologia, la palabra 
gracia se emplea tan s61o para significar el don sobrenatural concedido por 
Dios a la naturaleza racional en orden a conseguir la vida etema 5. 

Pero al analizar este don establecen todavia los teOlogos muchas divi- 
siones y subdivisiones. Y as! hablan de la gracia increada y de la creada, 
de la gracia de Dios y de la de Gristo, de la habitual y de la actual, de la 
eficaz y de la suficiente, de la preveniente, operante y concomitante; de la 
interna y de la externa, etc., etc.* 

De todas estas divisiones y subdivisiones hay una que aqui nos interesa 
sobremanera destacar. Es la que divide la gracia—por raz6n del fin a que se 
ordena—en gracia gratum faciens y gracia gratis dada. 

La gracia gratum faciens —que es la gracia simpliciter, habitual o santi- 
ficante—tiene por objeto establecer la amistad sobrenatural entre Dios y 
nosotros, dandonos una participacion fisica y formal —aunque accidental, 
como es obvio—de la naturaleza misma de Dios. Abarca tres aspectos dis- 
tintos, aunque inseparables entre sl: la gracia santificante propiamente di- 
cha, las virtudes infusas y los dones del Esplritu Santo. Hemos hablado ya 
de todas estas cosas en sus lugares correspondientes, y nada tenemos que 
añadir aqul. 

La gracia gratis dada —en cambio—tiene por objeto inmediato o directo, 
no la propia santificacidn del que la recibe, sino la utilidad espiritual del 
prbjimo. Y se llama gratis dada porque esta fuera no solamente de la poten- 
cia natural—que esto es comiin con la misma gracia santificante—, sino 
incluso del mirito sobrenatural de la persona que la recibe. Veamos como 
lo expresa Santo TomSs; 

«La gracia es doble: una por la cual el hombre mismo se une con 
Dios, y se Ilama gracia gratum faciens; otra por la cual un hombre 
coopera a que otro se vuelva a Dios, y 6sta se llama gracia gratis 
data, porque est4 sobre el poder de la naturaleza y se concede al hom- 
bre por encima del m6rito de la persona. Pero como no se le da para 
que quede 61 mismo justificado, sino mas bien para que coopere a 
la justificacidn de otro, por eso no se liama gratum faciens. Y de 6sta 
dice el Apdstol (i Cor. 12,7): «A cada uno se le otorga ia manifes- 
tacidn del Esplritu para comdn utilidad», esto es, para utilidad de 
los demds» i. 


552. 3. Naturaleza de las gracias «gratis dadas».—Recogiendo aho- 

ra la doctrina de Santo Tomas sobre la naturaleza de las gracias gratis dadas 
esparcida a lo largo de sus obras, podemos precisar los siguientes puntos 
fundamentales 8; 

1. “ Las gracias gratis dadas no forman parte del organismo sobrena- 
tural de la vida cristiana, integrado por la gracia habitual, las virtudes in- 
fusas y los dones del Espiritu Santo. Ni tienen punto de contacto con la 
gracia actual, que es la que pone en ejercicio los habitos anteriores. 

2. ” Son meros epifenomenos de la vida de la gracia, como cosa adya- 
cente a ella y que, por lo mismo, pueden darse sin ella. 

3. “ No son ni pueden ser objeto de merito de «congruo» ni de «condig- 
no» aun supuesta la gracia santificante. Por eso se las llama por antonomasia 
gratis dadas. 


ro lugar (cf. n.32-43). 


• Gf. P. MenEndez-Reigada, Los dones del Espiritu Santoy la perfeccidn cristiana c.4 n.K. 


4. “ No constituyen un habito—como la gracia santificante, las virtu- 
des y los dones-—, sino que el alma las recibe al modo de mocion transeilnte. 

5. “ No son intrinsecamente sobrenaturales (quoad substantiam), sino 
s61o extrlnsecamente (quoad modumj, esto es, por sus causas extrlnsecas, 
en cuanto que tienen un agente y un fin sobrenaturales. Pero en sl mismas 
son realidades intrlnseca y formalmente naturales. 

6. “ Por lo mismo que esas gracias no forman parte de nuestro orga- 
nismo sobrenatural, no estan contenidas en las virtualidades de la gracia 
santificante, ni el desarrollo normal de esta gracia puede jam4s producir- 
las o exigirlas. 

7. ” Las gracias gratis dadas requieren, pues, en cada caso una inter- 
vencidn directa y extraordinaria de Dios, de tipo milagroso. 

De estas caracterlsticas esenciales que acabamos de señalar se despren- 
den las siguientes principales consecuencias, que nos interesa destacar aqul: 

a) Que seria temerario desear o pedir a Dios estas gracias grotis da- 
das. Como quiera que no son necesarias para la salvaci6n ni santificaci6n y 
requieren—^muchas de ellas al menos—una intervencidn milagrosa de Dios, 
Vale mds un pequeño acto de amor de Dios que resucitar a un muerto. 

b) Que la causa instrumental de que Dios se vale para producir tales 
hcchos milagrosos—el hombre—no necesita estar unida sobrenaturalmente 
con E1 por la caridad, ni mucho menos ser un santo. 

c) Que estas gracias gratis dadas no santifican de suyo al que las recibe, 
el cual puede recibirlas en pecado mortal y permanecer en 61 despu6s de re- 
cibidas. 

d) Que esas gracias no se ordenan de suyo al bien del sujeto a quien 
se conceden, sino al provecho de otros y edificaci6n de la Iglesia. 

e) Que por lo mismo no es menester que todos los santos est6n ador- 
nados con las gracias gratis dadas, puesto que son independientes de la san- 
tidad. De hecho, muchos santos no las tuvieron. San Agustln expone muy 
bien la raz6n cuando dice que Dios no ha querido ligar necesariamente es- 
tos dones milagrosos a la santidad para no dar pie a la flaqueza humana a 
hacer mds caso de estas cosas que de las buenas obras que nos merecen la 
vida eterna; «non omnibus sanctis ista tribuuntur, ne perniciosissimo errore 
decipiantur infirmi, existimantes in talibus factis maiora dona esse, quam in 
operibus iustitiae, quibus aeterna vita comparatur» ». 

Es preciso, sin embargo, no exagerar demasiado esta doctrina. Es cierto 
que la gracia habitual o santificante se ordena de suyo a santificar al que la 
recibe y que las gracias gratis dadas se ordenan de suyo al provecho del pr6- 
jimo. Pero no hemos de olvidar que cualquier gracia de Dios—teologica- 
mente considerada—se ordena en ñltimo termino a la salvaci6n eterna, ya 
sea intrinsecamente y por su propia entidad, ya extrinsecamente por especial 
disposici6n de Dios. La suave providencia de Dios, que se adapta maravi- 
llosamente a la naturaleza de las causas segundas, pide que unos hombres 
sean ayudados por otros en el magno negocio de la salvacion eterna. Para 
esto, empero, se requiere la gracia. De ahl el doble genero de gracias: unas 
que primo et per se se ordenan a la propia salvacion y santificaci6n del que 
las recibe, y otras que primo et per se se confieren para procurar la salud de 
los demas. Pero esto no es obstdculo para que la gracia habitual se de de tal 
manera para la santificaciñn del que la recibe, que pueda y a veces deba re- 
dundar en beneficio de los demas. Y, al contrario, las gracias gratis dadas, 
aunque de suyo se den para utilidad de los demas, puede y debe el que las 
recibe o ejercita utilizarlas tambien para inten.sificar su propia vida espiri- 

» Cf. S. Auoust.. De divers. rtuaest. q.jg: ML 40,92, 
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tual. Esto no pertenecerd de suyo al fin primario de esas gracias, pero sf 
indudablemente a su fin secundario. <Qu^ duda cabe, por ejemplo, que al 
resucitar a un muerto con el poder de Dios experimentard el taumaturgo im 
verdadero estremecimiento de admiracidn y de estupor, que llenara su alma 
de sentimientos de adoracidn y reverencia ante la majestad y el poder infi- 
nito de Dios? He aquf de qu4 manera la gracia gratis dada, que se ordenaba 
de suyo a la utilidad de los demas—en este caso, del muerto resucitado y 
de los que presenciaron el milagro—, vino a redundar secundariamente en 
provecho del que la ejecutd como instruraento de Dios. 

Suarez expone muy bien esta doctrina en su tratado De gratia. He aqui 

«Hay que añadir que la gracia gratum faciens se da de tal manera en 
provechp del que la recibe, que pueda tambien, y deba, redundar y 
ejercerse para utilidad de los demas. Y, al contrario, las gracias gratis 
datas, aunque se dan para utilidad de los demds, sin embargo, puede 
y debe el que las recibe procurar con su uso la propia utilidad y pro- 
vecho espiritual» >0, 

Tanto es asf, que de hecho—ya hemos examinado la cuestidn de iure — 
sdlo en los grandes santos suelen resplandecer estas gracias gratis dadas, 
siendo mds que rarisimo encontrarlas en almas imperfectas, y mucho me- 
nos todavla en los grandes pecadores, aunque esto no sea imposible tebrica- 
mente. E1 mismo Cristo hacla sus milagros no s61o en confirmacion de su doc- 
trina, sino como argumento en favor de su persona. Y promete estas gracias 
tambi6n a los que creyeren en 61 como señal para reconocerlos: «Y echaran 
en mi nombre los demonios, hablardn lenguas nuevas, tomarin en sus ma- 
nos las serpientes y, si bebieren algdn licor venenoso, no les dañara; pon- 
drin las manos sobre los enfermos y quedar4n sanos» i*. Y en otro lugar: «E1 
que cree en mf hara tambi6n las cosas que yo hago, y las hard todavla mayo- 
res, por cuanto yo me voy al Padre» aludiendo claramente a las gracias 
gratis dadas. Por eso dice Santo TomAs que en Cristo «brillaron excelentfsi- 
mamente todas las gracias gratis dadas» 13. E1 mismo San Pablo habla de es- 
tas gracias como de cosa normal en la Iglesia y aun aprueba el que se procu- 
ren y deseen, anteponiendo siempre—claro estd—la virtud de la caridad, 
que es la mas excelente de todas !■*. Lo cual apenas se explicarfa si no tuvieran 
relacidn alguna con la santidad. Oigamos otra vez a Suarez sobrc este par- 

«Aunque Dios, por secreto de.signio, se sirva a veces de un hombre 
hipocrita para hacer un milagro o conceder algñn beneficio extraor- 
dinario, esto es muy raro; ordinariamcnte no suele obrar tales mila- 
gros sino por hombres justos y buenos» '3. 

Mas todavia: no faltan autores que admiten una doble serie de gracias 
gratis dadas. Unas que se ordenan primo et psr se a la utilidad de los demas, 
tales como la gracia de curar enfermedades, la discrecion de espiritus, el 
don de lenguas, etc., y otras que se ordenan, ante todo, al provecho del que 
las recibe; y estas ñltimas deben llamarse todavia gratis dadas en cuanto que 



1’ SuAaçZ, Depatia proleg.J ç.^ n.jj, 
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no son absolutamente necesarias para la santificacion ni caen bajo el desarro- 
llo normal de la gracia santificante. Tales serian, v.gr., las visiones, revela- 
ciones, raptos y otras semejantes. Veamos c6mo expone esta doctrina el 
famoso autor de la Lucerna mystica, L6pez Ezquerra: 

«Otras gracias se llaman comunmente gratis dadas, que no se di- 
rigen a la utilidad del pr6jimo, sino al bien de la propia alma que las 
recibe; y se llaman, sin embargo, gratis dadas —en sentido lato—por- 
que son beneficios concedidos gratuitamente por Dios... Y a este 
genero pertenecen las visiones, revelaciones, raptos, extasis y otras 
cosas semejantes que nadie puede negar que exceden el poder de la 
naturaleza» l*. 

Sea de ello lo que fuere, lo cierto es que las llamadas gracias gratis dadas 
tienen casi siempre una irradiaci6n bienhechora sobre el alma de los que las 
reciben y que, al menos muchas de ellas, acompañan casi siempre a los esta- 
dos elevados de oraci6n que caracterizan a los grandes santos. 

S53. 4. Niimero de las gracias «gratis dadas».—Expuesta ya some- 

ramente la naturaleza de estas gracias, vengamos ahora a la cuesti6n del 
ndmero de las mismas. 

Como base fundamental hay que partir de la clasificaci6n de San Pablo. 
Escuchemos, ante todo, las palabras dcl gran Ap6stol en su primera Eplstola 
a los fieles de Corintio: 

«Y a cada uno se le otorga la manifestacidn del Esplritu para co- 
miin utilidad. A uno le es dada por el Esplritu la palabra de sabiduria; 
a otro la palabra de ciencia, segdn el mismo Esplritu; a otro fe en el 
mismo Esplritu; a otro don de curaciones en el mismo Esplritu; a otro 
operaciones de mitagros; a otro profecia, a otro discrecidn de espiritus, a 
otro genero de lenguas, a otro interpretacidn de lenguas. Todas estas co- 
sas las obra el ñnico y mismo Esplritu, que distribuye a cada uno se- 
gñn quiere» 11. 


Santo Tomas—y con el la mayorla de los te6logos—aceptan reverentes 
la nomenclatura y clasificaci6n del Ap6stol y se esfuerzan en justificarla filo- 
s6ficamente i*. No faltan, sin embargo, te61ogos que piensan que San Pablo 
no ha tenido intenci6n de formular una enumeracidn completa y rigurosa de 
todas las gracias gratis dadas existentes o posibles. Esta es tambi6n la opi- 
ni6n de los mejores exegetas modernos. EI Ap6stol no ha señalado sino 
algunas de las innumerables gracias gratis dadas que el Esplritu Santo suele 
conceder a los hombres, principalmente aquellas que mas interesaban al 
apostolado y ministerio de la Iglesia. Fuera o al margen de su enumeracion 
existen otros muchos dones gratuitos, a los cuales hay que referir una buena 
parte de los fen6menos mlsticos extraordinarios, como veremos en su lugar 
correspondiente. 

Ni se opone en nada esta interpretaci6n de los modernos exegetas a la 
doctrina de Santo Tomas. Ei Doctor Angelico, en el maravilloso artlculo de 
la Prima secundae, que dedica a la exposicion de las gracias gratis dadas 
segun la clasificaci6n del Ap6stol 19, no intenta pronunciarse sobre el numero 
de las mismas, sino que, aceptando la descripcion de San Pablo, y prescin- 
diendo de si se trata de una clasificaci6n adecuada y exhaustiva o de una 


1» Cf. 1-11,111,4. 
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simple enumeracion cie las mas iniportantes y fundainentales, la ordena y 
explica con una maestria genial. iin ninguna parte del citado artlculo afirma 
el Santo que las gracias gratis dadas no pueden ser ni mas ni menos que las 
enumeradas por el Apdstol. l’odemos, pues, admitir la opinion de los ted- 
logos y exegetas modernos sin tener que apartarnos en lo mas minimo de la 
admirable clasificacidn de .Santo Tomas. 

Para contemplar de un solo golpe de vista, en vision sintetica de con- 
junto, el magnlfico artlculo del Doctor Ang^lico comentando la clasificacidn 
de San Pablo, vamos a transcribirle aqui en forma de cuadro sindptico 


LA GRACIA «GRATIS DADA» 


Se ordena a instruir al prbjimo en las cosas divinas: 


l) Para tener un co- CFe, sobre los principios. 

nocimiento pleno-| Palabra de sabiduria, sobre las principales conclusiones. 
de ellas. LPalabra de ciencia, sobre los ejeniplos y efectos. 


Para confirmar la Obrando. 

revelacibn divina. 

Y esto de dos ma-j 

neras.[Conociendo .. ■ 


Operaciones de milagros. 
Profecia. 

Discrecidn de espiritus. 


3) Para proponer convenientemente j Ge'nero de lenguas. 

a los oyentes la palabra divina ... 1 Interpretacidn de lenguas. 


5. Exposicidn de cada una dc ellas.—Vamos a decir una palabra 
sobre cada una de estas gracias, siguiendo el orden del Doctor Angdico tal 
como aparece en el croquis anterior^i. 

5S4. a) Fe.—Es evidente que la fe, en cuanto gracia gratis dada, 
no es la virtud teologal por la cual nos adherimos a las verdades reveladas; 
pero los autores no estan concordes en precisar su significacibn. 

Algunos quieren ver en ella la fe que hace milagros; aquella fe que, se- 
giin la palabra de Nuestro Señor (Mt 17,19), repetida por &n Pablo (i Cor, 
13,2), traslada las montañas. Esta es la interpretacidn de San Juan Crisds- 
tomo 22, de muchos otros Padres griegos y latinos y de algunos tedlogos 
escoldsticos, tales como Cayetano, Salmeron y Vazquez 23. 

Otros la entienden en el sentido de una especie de intrepidez heroica 
para confesar, predicar y defender las verdades de la fe. Y tambi^n la cons- 
tancia con la que algunos confiesan la fe en las persecuciones. 

Otros quieren que esta fe sea cierta virtud y facultad con la que algunos, 
aunque no comprendan de un modo distinto y perfecto las verdades dog- 
mdticas, aciertan a explicarlas a los demas con una maestrla y exactitud 
asombrosas, a veces superior a la de los mas esclarecidos teologos. 

Segdn Santo Tomis, seguido por la mayorla de los teologos y exposito- 
res sagrados, se trata de una certeza sobreeminente de la fe que hace capaz 
a quien la tiene de proponer y persuadir a los demas las verdades que ella 

2» Cf. Garrigou-Lagkange, De revelation t,l p.209. 

21 Hemos consultado para hacer esta exposicidn al propio SaNTO Tomas (en diversos 
lugares de sus obras); a Ribet, La myshgue dtvine t.3 c.5, y a Beraza, Degratia Christi n.18-27. 

22 Cf Hom. 29 in epist. l Cor. 12: MG 61,245. 

22 SUAREZ, Degratia proleg.3 c.5 n.i" 


nos enseña. Escuchemos sus palabras; «La/e no se enumera aqul entre las 
gracias gratis dadas en cuanto que es una virtud que justifica al hombre en 
si mismo (la fe teologal), sino en cuanto importa cierta sobreeminente certeza 
en la fe, que hace al hombre apto para instruir a los otros en las cosas per- 
tenecientes a la fe* 24. 

En este sentido, la gracia de la fe se deberia a una iluminaciñn milagrosa 
del espiritu, secundada por una palabra lucida, ardiente y facil, que Ileva- 
ria la conviccion a los demas. Pero como, por otra parte, suponiendo a un 
alma encendida en el celo de la mas ardiente caridad, nada impedirla atri- 
buir el poderio y la fuerza de su palabra a una irradiacion de su fe Intima 
(como virtud teologal), es preciso señalar algiin elemento que nos permita 
establecer el diagnostico diferencial entre la fe virtud infusa y la fe gracia 
gratis dada. Suarez quiere verlo en el hecho de que la fe virtud infusa es un 
habito permanente, mientras que la gracia gratis dada consiste en un acto, 
en una mocibn actual y transitoria del Esplritu Santo, de la que resulta el 
don sobrenatural de la elocuencia 25, 


555. b) Palabra de sabiduria.—La «sabidurla» se toma aqul por un 
conocimiento sabroso de las cosas eternas, lo mismo que en el don del Espiritu 
Santo del mismo nombre. Pero se distinguen en que la sabiduila don es un 
gusto experimental de las cosas divinas percibido tan solo por el alma que 
lo expcrimenta, mientras que la sabidurla gracia gratis dada (palabra de sa- 
biduria) es la aptitud para comunicar a los demds por la palabra esta impre- 
sionabilidad sobrenatural de manera que les instruya, deleite y conmueva 
profundamente 26. Es la facultad de explicar a los fieles la «sabiduria» de la 
religion cristiana; esto es, -los altlsirnos misterios de la Trinidad, encarna- 
ci6n, redencidn y predestinacidn, como el mismo San Pablo sabla hacerlo. 

Este es el carisma propio y caracteristico de los apbstoles y el que res- 
plandecla en ellos con preferencia a todos los demas de que estaban ador- 
nados. Pero, salvando las distancias, puede entenderse tambien de los ap6s- 
toles en sentido mas lato y universal. Por lo cual no faltan autores que iden- 
tifican este carisma del sermo sapientiae con el don que suelen Ilamar de 
apostolado. 

556. c) Palabra de ciencia.—La «ciencia* es la gracia que propone y 
hace gustar al alma las verdades divinas por medio de razonamientos, que 
muestran su armonla y su belleza, y por medio de analoglas y ejemplos to- 
raados de la naturaleza, que ayudan a entenderlos. Es la facultad de comu- 
nicar y demostrar las verdades de la religidn cristiana de tal manera, que 
todos, aun los mas rudos, puedan entenderlas y retenerlas. San Agustln 
■—menos exactamente al parecer—enseña que la palabra de ciencia es la facul- 
tad de exponer las cosas que pertenecen a las buenas obras y costumbres 27, 

Entre la gracia gratuita de «ciencia» y el don del mismo nombre existe 
la misma relacion que entre la gracia gratuita, palabra de sabiduria, y el don de 
sabiduria. E1 don es para el alma que lo recibe, la gracia gratuita es para 
la instruccibn y edificacidn del prñjimo. Oigamos a Santo Tomas, que lo 
dice asi expresamente; 

«La sabidurla y la ciencia no se cuentan entre las gracias gratis 
dadas en el sentido en que se enumeran entre los dones del Esplritu 
Santo, o sea, en cuanto que el alma se dispone convenientemente para 
ser movida por el Esplritu Santo en orden a las cosas pertenecien- 


0.14: ML 42,1 
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tes a la sabidurfa y a la ciencia...; pero se cuentan entre las gracias 
gratis dadas en cuanto importan cierta abundancia de ciencia y sabi- 
duria, de tal modo que el hombre pueda no solo saborear rectamente 
las cosas divinas en si mismo, sino tambi6n instruir a los otros y 
convencer a los contradictores. Y por eso se pone significativamente 
entre las gracias gratis dadas la palahra de sabiduria y la palabra de cien- 
cia, porque, como dice San Agustin (De Trinitate I.14 c.i ad med.), 
una cosa es conocer solamente lo que el hombre debe creer para al- 
canzar la vida eterna, y otra conocer como puede esto mismo apro- 
vechar a los buenos y defenderse contra los malos» 28. 

Este carisma palabra de ciencia solian tenerlo comiinmente los doctores, de 
que habla el Apostol despues de nombrar a los apdstoles y a los profetas 
(i Cor. 12,28). Los doctores eran distribuidos en la primitiva Iglesia por las 
ciudades y aldeas; alll residian, y tenlan la facultad de explicar de una ma- 
nera apta y conveniente a los catecumenos y neofitos las verdades de la fe 
cristiana cuyo conocimiento era necesario para todos. Sin embargo, el oficio 
de los «doctores» era distinto del ordinario ministerio eclesiastico, aunque 
tambi^n a los mismos ministros ordinarios de la Iglesia incumbla el oficio 
de enseñar y exhortar a los fieles. 

Pero es preciso advertir que cuando la santidad interior acompaña a las 
gracias exteriores, esto es, cuando en lo Intimo del alma han alcanzado los 
dones del Esplritu Santo proporciones extraordinarias, se pueden conside- 
rar las gracias gratuitas de «sabidurla» y de «ciencia» como una irradiacion 
y extension de los dones del Esplritu Santo del mismo nombre. O, si se 
quiere, podemos decir que, en tanto que procuran la santificacion del alma 
que las recibe, la «sabidurla» y la «ciencia» son dones del Esplritu Santo; y 
pasan a ser gracias gratis dadas en cuanto concurren a la edificacibn del 
prdjimo. Oigamos a Suarez exponer esta doctrina: 

«A veces puede consistir esta ciencia y sabidurla en los dones del 
Esplritu Santo en grado muy perfecto, que en sl son dones que per- 
tenecen a la gracia gratum faciens, pero cuyo uso para utilidad de 
los demds puede referirse a las gracias gratis dadas» 29. 

SS7. d) Don de curaciones.—Esta gracia comprende e incluye los 
hechos milagrosos que tienen por objeto la salud corporal. Es la facultad de 
curar las enfermedades de un modo que supera las fuerzas naturales. 

Es una de las formas del don de milagros (operaciones de milagrosj; pero 
esta forma merece mencidn especial en atencidn a la preferencia que para el 
hombre tienen las cosas pertenecientes a su propio cuerpo con relacion a 
la de las simples cosas exteriores. Puede señalarse todavla otro nuevo matiz 
diferencial: el don de curaciones tiene por objeto conferirnos el beneficio de 
la salud corporal, mientras que el de operaciones de milagros se dirige, ante 
todo, a la manifestacion de la gloria de Dios y a confirmamos en la fe. Vea- 
mos cdmo lo expresan Santo Tomas y los Salmanticenses: 


Scinto Tomds.—«E1 don de cuTactones se enumera aparte, porque 
con el se confiere al hombre el beneficio de la salud corporal, ade- 
mas del beneficio comun que se muestra en todos los mUagros, o 
sea, que los hombres vengan en conocimiento de Dios» 30. 

Salmanticenses. —«Se divide (la gracia de los milagros) en don de 
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curaciones, cuando se hacen los milagros en provecho de nuestra sa- 
lud y vida corporal; y en operaciones de milagros, cuando se limitan a 
manifestar la divina omnipotencia confirmando con ello la fe» 3i. 

558. e) Opcracioncs de milagros.—«Esta gracia se entiende comhn- 
mente del don de milagros en el orden/isico, con el que se relaciona,como la 
especie al genero, el don de curaciones, del que acabamos de hablar. Abarca, 
pues, todas las derogaciones de las leyes de la naturaleza, realizadas sobre 
el hombre o las otras cosas sensibles, ya sea para convencer de la realidad 
de la doctrina, ya para manifestar el poderio de la santidad, Privilegio glo- 
rioso que posee tan s61o la Iglesia de Jesucristo como testimonio irrefraga- 
ble de su celestial origen y de su mision divina» 32. 

E1 texto griego de la Epfstola de San Pablo pone en plural estas dos 
liltimas gracias: XocplCTuara lapartov = «gratias sanitatum»; {vEpyiJiiora 6u- 
virpEcov = «operationes virtutum» (vers.g-io). Con lo cual insiniia clara- 
mente que estos dos carismas deben ser considerados como dos generos, 
que incluyen debajo de ellos varias especies diferentes. De tal manera que 
los que estaban adomados con estos carismas no sanaban todas las enfer- 
medades ni produclan toda clase de milagros, sino tinicamente aquelIos para 
los que el Esplritu Santo les daba virtud especial. De forma que para las 
diversas enfermedades y distintas especies de milagros se requerfan diver- 
sos y distintos carismas 33. 


559- /) Profecia.—A1 estudio de esta gracia—una de las mas im- 
portantes entre las gratis dadas —dedica Santo Tomds cuatro grandes cues- 
tiones en la segunda parte de su Suma Teoldgica 3“*, y alude a ella en casi 
todas las demds obras. Dada su importancia, vamos a recoger aqul, aunque 
sea brevlsimamente, las conclusiones de la Suma Teoldgica. 

Cuestidn 171. —i) La profecla es un fendmeno de conocimiento. Es un 
milagro intelectual que abarca un doble elemento: un cnnocimiento intelec- 
tual sobrenatural y la manifestacidn de ese conocimiento (a.i). 

2) A semejanza de las demds gracias gratis dadas, la profecia no es un 
habito. La luz profetica la recibe el profeta a modo de pasidn o de impre- 
si6n transeunte (a.2). 

3) Aunque es cierto que bajo la luz profetica pueden caer tanto las 
cosas divinas como las humanas, tanto las espirituales como las corporales, 
sin embargo, le pertenece proplsimamente la revelaci6n de los futuros con- 
tingentes (a.3). 

4) E1 profeta no conoce por la divina revelaci6n todas las cosas que 
pueden conocerse profeticamente—necesitaria para ello contemplar en si 
mismo la Verdad primera, que es el Principio de donde emanan—, sino 
ñnicamente las que se le comunican por la misma divina revelaci6n (a.4). 

5) E1 profeta tiene la maxima certeza de que le ha sido revelado por 
Dios todo lo que conoce en virtud de su espiritu profetico; pero las cosas 
que conoce unicamente por su esplritu profetico no tienen para el certeza 
absoluta, ni puede plenamente distinguir si las penso por algñn instinto 
divino o s6lo por su esplritu propio (a.5). 

6) Ckimo la profecla no es sino un reflejo de la divina presciencia, es 
imposible que se refiera a algo falso (a.6). 


Ribet, O.C., t.3 c-S n. 
'» Cf. Beraza, Degratl 

14 a. 11-11,171-74. 
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CAUS.IS DE I.OS 


Cuestidn 172.—7) Como la profecfa propiamente dicha se refiere a los 
futuros contingentes, que escapan en absoluto a toda prevision humana, es 
imposible que tenga una causa puramente natural. S6I0 puede verificarse 
por divina revelaci6n (a.i). 

8) La revelacion profetica tiene por autor principal al mismo Dios; y 
llega a los hombres por medio de los angeles, como ministros de Dios (a.2). 

9) No se requiere para la profeci'a ninguna disposici6n previa natural. 
Se infunde a los hombres por la sola voluntad del Espfritu Santo (a.3). 

10) Aunque por la maldad de costumbres y el desorden de los afectos 
se ponga un gran impedimento a la profecla, puede, sin embargo, existir en 
un sujeto privado de caridad, toda vez que afecta al entendimiento (no a la 
voluntad, como la caridad) y es infundida por Dios para utilidad de los 
projimos, no para la santificaci6n propia (a.4). 

11) E1 demonio no puede ser la causa de una profecla propiamente 
dicha, porque el conocimiento de los futuros contingentes trasciende y re- 
basa las fuerzas del entendimiento angelico, siendo propio y exclusivo de 
Dios (a.s). 

12) Sin embargo, los falsos profetas, inspirados por el demonio, dicen 
a veces alguna verdad. Ya porque es imposible un conocimiento totalmente 
falso sin mezcla alguna de verdad, ya por especial disposici6n del Esplritu 
Santo, como en el caso de Balaam. Y asi aquello verdadero que dicen pro- 
cede del Esplritu Santo (a,6 c et ad i). 

Cuestidn 173. —13) Las cosas que conocen los profetas no lasperciben 
icontemplando k esencia divina; sino en ciertas semejanzas, reflejadas como 
len un espejo y percibidas por divina ilustracidn (a.l). 

14) La revelacidn se hace a los profetas a veces por simple ilumina- 
ci6n de su entendimiento, y otras veces por nuevas especies infusas u orde- 
nadas de otra manera (a.2). 

15) La visi6n prof6tica no siempre se hace con abstracci6n de los sen- 
tidos, o sea, de tal manera que el profeta nada perciba por sus sentidos ex- 
tcrnos; sino solamente la que se verifica en sueños o en la contemplaci6n 
de las cosas divinas por especies imaginarias, para que no se confunda con 
lo que se esta percibiendo exteriormente (a.3). 

16) Como los profetas son movidos por el Esplritu Santo, como ins- 
trumentos deficientes con respecto al principal agente, no es necesario que 
los profetas conozcan todas las cosas que el mismo Espfritu Santo intenta 
.manifestar en sus visiones, palabras o hechos proftticos (a.4). 

Cuestidn 174. —^17) La profecia se divide convenientemente segtin la 
divina predestinaci6n, la presciencia y la conminaci6n (a.i). 

18) La profecla que se hace por visi6n intelectual es mucho mas exce- 
lente que la verificada por visi6n imaginaria y por semejanza de las cosas 
corporales (a.2). 

19) Los grados de la profecla propiamente dicha hay que establecer- 
los segdn las diferentes clases de visiones imaginarias; no segvin las visio- 
nes corporales (por defecto) ni segñn las intelectuales (por exceso) (a.3). 

20) Entre todos los profetas del Antiguo Testamento, Moises fue el 
mayor en absoluto (simpliciter); lo cual no impide que otros fueran mayo- 
res en determinados aspectos (secundum guidj (a.4). 

21) Como la profecla incluye en sl la vision de alguna verdad sobre- 
natural lejana, siguese que no hay lugar para ella entre los bienaventura- 
dos (a.5). 

22) La profecla, en cuanto se ordenaba a la manifestaci6n de la fe, 
creci6 con la suçesi6n de los tiempos; pero en çuanto por ella se dirigla el 


genero humano en sus obras, no convenia que se diversificara segiin los 
liiversos tiempos, sino segun la condici6n de los negocios (a.6). 

Es imposible determinar con mayor precisi6n, claridad y exactitud todo 
lo referente a esta gracia extraordinaria de la profecla que la expresada en 
las anteriores conclusiones del Doctor Ang61ico. Ellas nos dardn la clave 
para juzgar de k verdad o falsedad de las profeclas que se rcgistran con 
frecuencia en las historias de los verdaderos y falsos mlsticos. 

560. g) Discrecion de espiritus.—Es la facultad de distinguir los ver- 
daderos de los falsos profetas; el esplritu bueno, del malo; las inspiraciones 
de Dios, de los engaños del demonio; las mociones de la gracia, de los sim- 
ples movimientos de la naturaleza, 

Este don de discrecion de esplritus se conferla ordinariamente, en la pri- 
mitiva Iglesia, junto con ei don de profecla; de tal forma, que la exhortacibn 
de un profeta era juzgada por los demas profetas en virtud de su don de 
discernimiento. La discrecidn de espiritus debe considerarse, pues, como un 
complemento de la profecla para precaver sus peligros. 

San Felipe Neri, San Jos6 de Cupertino, M. Olier y sobre todo Santa 
Rosa de Lima y el santo Cura de Ars poseyeron este don en grado eminen- 
te, como veremos en su lugar (cf. n.609-11). 

561. h) G6nero de lenguas.—Es la «glosolalia», o don de lenguas, 
que se presenta bajo diversas formas. Consiste ordinariamente en un cono- 
cimicnto infuso de idiomas extranjeros sin ningñn trabajo previo de estu- 
dio o ejercicio. E1 prodigio se verifica en el que habla o en los que escuchan, 
segdn que se hable o que se entienda una lengua hasta entonces desconocida. 
1‘ero a veces el milagro toma un cardcter todavla mas maravilloso: mien- 
tras el orador se expresa en un idioma extranjero, los oyentes le escuchan 
en el suyo propio, completamente diferente; o lo que es todavla mas prodi- 
gioso: hombres de diversas naciones escuchan, cada uno en su propio idio- 
ma, lo que el orador va diciendo en uno solo completamente distinto 

Esta «glosolalia» alcanzo su maximo exponente en la mañana de Pen- 
tecostes cuando los ap6stoles empezaron a publicar en diyersas lenguas las 
grandezas de Dios (Act. 2,4). £s tambi6n muy extraordinario el caso de 
San Vicente Ferrer. 

562. i) Interpretacion de lenguas.—Este don fu6 en la primitiva 
Iglesia un complemento del anterior. Ocurrla con frecuencia que las pala- 
bras proferidas mediante el don de lenguas no eran entendidas por los oyen- 
tes, por realizarse el fendmeno solo en el que hablaba. De donde se hacla 
necesario otro don para interpretar aquellas palabras extrañas. Consistla, 
pues, este don en la facultad de exponer en lengua conocida las cosas pro- 
feridas en lenguas extrañas mediante el don de lenguas. Esta facultad acom- 
pañaba a veces al mismo glosolalo; otras veces k recibla alguno de los pre- 
sentes sdbitamente inspirado por el Esplritu Santo. Los que poselan este 
carisma sollan llamarse «interpretes», y su oficio era interpretar a los gloso- 
lalos, exponer pdblicamente las Eplstolas de San Pablo o de otros y tradu- 
cirlas a otros idiomas. 

'Eales son las maravillosas manifestaciones gratuitas del Esplritu Santo 
tal como las concebla el Ap6stol. Evidentemente no fu6 su intencibn enu- 
merarlas todas y es probabillsimo que en la prdctica existan muchas mds. 
S6I0 Nuestro Señor Jesucristo ks poseyñ todas por modo eminente y en 

35 Cf. 11-11,176. 
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forina de habitos permanentes que podfa usar a su arbitrio 3*. En los santos 
no se encuentran sino con reaervas y altcrnativa.s 37; nunca o rarfsima vez en 
forma habitual. 

Mas adelante, al estudiar los fenomenos misticos en particular, veremos 
el papel importantfsimo que en la explicacion de tales hechos habra que 
conceder a las gracias gratis dadas. Pero antes es preciso que digamos dos 
palabras sobre las otras dos causas que pueden producir fenomenos aparen- 
temente mfsticos: la simple naturaleza y el demonio. 


ARTICULO 2 

Las causas puramente naturales 


En este artfculo—como en el anterior—examinaremos el problema des- 
de un punto de vista general, reservando !a explicacion del papel que la 
naturaleza puede desempeñar en cada caso al estudiar los fenomenos mfs- 
ticos en particular 38. 


563. I. Importancia y dificultad de esta matcria.—«Es evidente 
que la naturaleza, en el hombre particularmente, pucde ofrecer anomalias y 
fenbmenos sorprendentes, que confinan, al menos aparentemente, con los 
prodigios sobrenaturales; y este parecido lleva consigo el peligro, tan grave 
como frecuente, de confundir estos dos ordenes, tan diferentes en realidad. 

Es, pues, cuestion de importancia capital señalar ese peligro, conocer sus 
causas y formas diversas y formular reglas precisas y exactas para evitar o 
prevenir las ilusiones. 

La dificultad de discernir lo sobrenatural de lo natural es a veces muy 
grande. Lo sobrenatural empieza donde lo natural acaba, Si estos Ifmites, 
que marcan el punto final de la naturaleza y la entrada en escena de una 
fuerza superior, estuviesen netamente definidos y perfectamente caracteri- 
zados, la confusion entre los dos ordenes ser£a imposible y no habria lugar 
para estudiar aqu£ los fenomenos naturales que puedan parecerse a los mfs- 
ticos. Pero como, por desgracia, aunque es cierto que la naturaleza tenga 
sus leyes fijas y reconozca fronteras que no le es permitido traspasar, el co- 
nocimiento imperfectfsimo que tenemos de la potencia intrfnseca de los 
seres naturales y de sus condiciones exteriores de accion nos expone a gran- 
des perplejidades e incluso a incurrir en verdaderas equivocaciones y enga- 
ños sobre las autenticas fronteras que dividen y separan los dos mundos: 
el natural y el sobrenatural» 39, 

Si a esto añadimos que muchas veces se presentan las dos cosas juntas 
o mezcladas, presentando tm mismo fenbmeno aspectos puramente natu- 
rales y otros francamente sobrenaturales, la dificultad sube de punto y llega 
a su paroxismo, requiri&dose en la practica extraordinaria habilidad y 
cautela para acertar a distinguir lo natural de lo sobrenatural y el oro dcl 


3« Cf. 111,7,7. 

37 Cf. L6 pez Ezoperra, Lucerna mystica tr.4 c.i n.8. 

3® Hemos consultado principalmente las siguientes obras: RiBET, La mystique divine t.4 
(Paris IQ03); M£ric, L'imagination et les prodiges (Paris 1927); Dr. T. Pood, Los fenomenos 
misteriosos del psiguismo; Dr. Surbled, La moral en sus relaciones con la medicina (Barcelo- 
na 1937); Dr. Henri Bon, Compendio de medicina catolica (Madrid 1942); Goerres, La mys- 


De todas formas es preciso no exagerar. Un espiritu culto, reflexivo y 
atento encontrara siempre en todo caso datos suficientes para poder formu- 
lar su diagnñstico con todas las garantias de acierto. No sabemos ciertamentc 
todo lo que puede la naturaleza, pero sabemos ciertisimamente lo que no puede 
de ninguna tnanera. En la mayorla de los casos bastara estudiar atentamente 
el fenomeno producido, con todas sus circunstancias y efectos, para poder 
discemir con las maximas garantlas de seguridad si se trata de algo pura- 
mente natural o si es necesario buscarle una causa mas alla del mundo de 
lo sensible o en que proporcion se mezclan lo natural y lo sobrenatural. En 
este examen y diagnostico es preciso evitar con el mayor cuidado dos ex- 
tremos igualrñente viciosos: transformar continuamente lo extraordinario en 
sobrenatural y empeñarse en no ver nunca sino efectos y manifestaciones de 
las fuerzas ocultas de la naturaleza. 

564. 2. Causas principales de los fenomcnos de orden natural.— 
Dejando a un lado los pseudofenñmenos producidos por la impostura y el 
engaño—no es ese el objeto de nuestro estudio y son, por otra parte, los 
mas faciles de descubrir para un t^cnico en la materia—, cuatro son las prin- 
cipales fuentes de esta clase de fenñmenos puramente naturales: 

1. * Elementos de orden fisiolñgico. 

2. » La imaginacion, 

3. * Los estados depresivos del esplritu. 

4. ® Las enfermedades. 

Vamos a decir dos palabras sobre cada una de ellas. 

565. I.» Elementos de orden fisiologico. —Sin Ilegar a los ex- 
cesos de la escuela criminoldgica de Lombroso—que hace de ios delincuen- 
tes otros tantos enfermos al proclamar la doctrina de que !a conducta del 
hombre es el resultado fata! de sus tendencias innatas, a las que es imposi- 
ble resistir—, es preciso reconocer que el temperamento, o sea, «la natura- 
leza flsica del hombre o el conjunto de sus inclinaciones innatas modificadas 
por el medio ambiente» “tO, juega un papel muy importante en la trama com- 
plejfsima de la psicologla humana. 

La explicacion de este hecho es preciso buscarla en las relaciones estre- 
chfsimas que existen entre nuestro cuerpo y nuestra alma. Substancias in- 
completas, ordenadas el uno a la otra, se unen en un todo substancial para 
constituir nuestro yo ñnico. De ahl la constante y mutua repercusiñn del 
elemento somatico sobre el ps£quico y de este sobre aquel. Una noticia ines- 
perada, recibida de pronto en nuestro entendimiento, hace latir fuertemente 
nuestro corazon; una ligera anomalfa en el funcionamiento de cualquiera de 
nuestros organos vitales es capaz de trastornar nuestro esplritu, incapacitan- 
dolo para el desempeño expedito de sus funciones. 

De ahi la necesidad de atender cuidadosamente al elemento flsico-psfqui- 
co del paciente cuando se trata de buscar las causas de ios fenñmenos mlsti- 
cos o de dictaminar sobre su verdad o falsedad en un caso determinado. 

Hablando el cardenal Bona de las visiones y revelaciones y formulando 
reglas para discemir las verdaderas de las falsas, recomienda examinar con 
toda escmpulosidad y exactitud la constitucion corpora! del paciente, a causa 
de la influencia que puede ejercer en la produccion de esos fenomenos. Es- 
cuchemos sus palabras: 

«Ilay que considerar la constitucion del cuerpo, de !a cual depen- 
den la mayor parte de las inclinaciones del alma. Por lo mismo pue- 
den ser engañados fdcilmente los que gozan de poca salud, los que 







poseen una imaginacion alborotada y vehemente, los que abundan 
en algdn humor fatra bile) que suele trastomar la iantasfa impri- 
mtendo en ella las im^genes de los sentidos alterados, de tal forma 
que creen soñar despiertos y hasta ver y ofr lo que ni con la vista ni 
el ofdo perciben»'*!. 

Echemos ahora una r^pida ojeada a los principales elementos de orden 
fisiolbgico que mas de cerca pueden infiiiir en la produccidn de fenomenos 
aparentemente mfsticos; el temperamento, el sexo y la edad 

566. a) El temperamento —De todos los temperamentos fisioldgi- 
cos, el melancdlico es el mas propenso y expuesto a las ilusiones mfsticas. 
Recuerdense las paginas que le dedica Santa Teresa poniendo en guardia 
a las prioras sobre la admisibn o conducta que deben observar con las mon- 
jas «melancolicas» ‘M. 

Por su misma naturaleza, el melancdlico tiende a la concentracion de su 
espfritu y a los extravfos de la imaginacidn. Se comprende perfectamente 
que, Ilevada hasta el exceso, la abstraccidn de las cosas exteriores tenga cier- 
to parecido con el ^xtasis y que la vivacidad de las im^genes suscitadas en 
el espfritu haga creer en visiones y revelaciones sobrenaturales. 

EI temperamento nervioso, en el que predominan la impresionabilidad 
y el movimiento, puede dar lugar a las mismas ilusiones. Las conmociones 
inesperadas y profundas imprimen una sacudida brusca en la imaginacion, 
la exaltan y la muestran por todas partes, en el desconcierto de sus image- 
nes, lo extraordinario y sobrenatural; divino o diabolico, triste o alegre, se- 
gtin las circunstancias. 

EI temperamento sanguineo, amigo del placer y avido de caricias, se incli- 
na por su propio peso a las dulzuras mlsticas, a las .suavidades espirituales 
y, por lo mismo, a todas las ilusiones de la vida activa y sentimental. 

No se dehe exagerar. —Claro esta que del hecho de que cstas tendenci.as 
somdticas exponen al error serfa absurdo concluir que las gracias mfsticas 
verdaderas no se encuentran jamas en las complexiones que acabanios de 
señalar. Dios no toma consejo para derramar sus gracias sino a su miseri- 
cordia y a su bondad. Los deseos y anhelos de la naturaleza no pueden 
elevar a estas alturas, del mismo modo que las dificultades del temperamen- 
to no impiden alcanzarlas cuando le place a Dios comunicarlas. Santo Tomds 
proclama esta doctrina al hablar de la profecfa—lo hemos visto mas arri- 
ba'*5—, y otro tanto se debe decir de todas las demas comunicaciones so- 
brenaturales. La historia de las almas admitidas a estos favores de la divina 
gracia atestigua claramente que Dios sabe acomodarse a las mSs diversas 
complexiones, y que ninguna de ellas puede representar un obstñculo insu- 
perable a Aquel que con sola su voluntad pudo sacar todas las cosas de la 


567. b) El sexo. —Otro de los factores somaticos que es preciso tener 
en cuenta al dictaminar sobre fendmenos real o aparentemente mfsticos es 
el referente al sexo, ya que, en igualdad de circunstancias, las mujeres estan 
mas predispuestas a la ilusidn. Su organizacidn nerviosa, delicada, afectiva, 
las hace mas accesibles al sentimiento quc a la raz6n, mas a la pasividad quc 
al dominio de sf mismas. Mucho mas puras que el hombrc—cuando .son 

tr Hemos ha’blado largamente'de ll en otro lugar (cf. n.so4-lI). 

Santa Teresa, Fundaciones c.7. 
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puras—, van a Dios con un impulso mas fdcil; y d^biles, inconstantes, in- 
saciables de emociones, equ6 de extraño es que hagan a veces de la piedad 
un asilo y un apoyo para fomentar toda clase de ilusiones espirituales ? Por 
eso, todos los maestros de la vida espiritual recomiendan la propensiñn a la 
desconfianza cuando se presenten los primeros slntomas de fen6menos ex- 
traordinarios en almas femeninas cuya virtud acrisolada no est6 ya fuera de 
toda duda por una larga experiencia de direccion espiritual. Es preciso man- 
tenerse en guardia contra sus impresiones, insinuaciones y relatos, y no pro- 
nunciarse sobre ia sobrenaturalidad de sus fenbmenos sino despu6s de madu- 
ro examen y de las pruebas mas convincentes. Santa Teresa tiene observacio- 
nes atinadfsimas hablando de este delicado asunto; tenfa «harta experiencia 
de ello»'**. 

No obstante, es preciso añadir en favor del sexo debil que estas desven- 
tajas puramente somaticas estan contrapesadas en la mujer por una abnega- 
cion y generosidad en el servicio de Dios incomparablemente superiores a 
las del var6n. De hecho, todos los autores se ven obligados a admitir que 
a ellas les corresponde la mejor parte en la distribuci6n divina de las gracias 
mfsticas. Quien negara este hecho pondrla de manifiesto su ignorancia de 
la historia de la espiritualidad cristiana. 

568. c) La edad. —En fin, independientementc de su constitucion fn- 
tima o temperamento y de las influencias dcl sexo, el organismo humano 
acusa fuertemente las vicisitudcs de la edad. I .a infancia y la vejez son los 
perfodos de mdxima debilidad. AI principio de la vida, el cerebro, demasia- 
do tierno todavfa, recibe las Impresiones con una vivacidad excesiva, que, 
unida a la inexperiencia, sabe dar muchas veces cuerpo real a representacio- 
ncs puramente Imaginarias. En el declive de la vida, el 6r,gano corp6reo que 
la Providencia puso al servicio de nuestra vida intelectual escapa con fre- 
cuencia al imperio de la voluntad, y la impotencia o dificultad de razonar 
hace tomar por realidades las imagenes vacilantcs dcl esplritu. Los primc- 
ros impulsos de fervor exponen tambien a los adolescentes y novicios a toda 
clase de ilusiones, haciendoles tomar por manifestaciones sobrenaturaks las 
conmociones de un organismo impetuoso y las vivas pinturas de una ima- 
ginaci6n sobreexcitada. 

De todas formas, ninguna edad esta excluida de las comunicaciones mls- 
ticas. Niño todavfa, el casto Jos6 entrev6 bajo una forma simb6lica su futura 
grandeza y el patriarca Jacob, anciano decr6pito, despliega ante los ojos 
de sus hijos los misterios del porvenir ^8. Samuel y mas tarde Daniel reciben 
desde su infancia la mision profetica, y la ejercen hasta edad muy avanza- 
da 49; y a San Juan Evangelista, anciano desterrado en Patmos, se le conflan 
los secretos del Apocalipsis y la redaccion de su sublime Evangelio 5®. La 
historia de los santos no es sino una gloriosa confirmacion de los preceden- 
tes cscriturarios que acabamos de señalar. 


569. 2 .^ L.a tM.AGiNACi6N'51,—La segunda fuente puramente natur; 
de donde emanan gran parte de los fenomenos pseudomisticos es, induda 
blemente, la imaginacidn del paciente. 

Es la imaginaci6n una de nucstras facultades m;is fccunclas. Ticnc a s 
diaposicion el formidable poder de evocar los fantasnias pasados, dc (Tc;i 
niicvas unagenes, de separar o juntar los elementos dc las cosas, dc mullirdi 
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car los seres coloreandolos con exquisito lujo de matizacion. Facultad ma- 
gica que, siendo puramente corporal y orgdnica, confina, no obstante, con 
el mundo de los espfritus; que sabe espiritualizar los cuerpos y materializar 
los espiritus; lazo misterioso de union entre los dos mundos, en que la na- 
turaleza del hombre se refunde en la unidad y la armonia. 

E1 cerebro es el drgano e instrumento de la imaginacidn y de la memoria 
sensitiva, como lo es tambien del sentido comiin y de la facultad estimati- 
va 52. Y como, en el estado actual de la naturaleza humana, nuestro entendi- 
miento necesita de los fantasmas de la imaginacion como linico modo conna- 
tural de conocer, se comprende facilmente que segtin que el cerebro, organo 
de !a imaginacion, este mas o menos sano y dispuesto, la vida intelectual se 
ejercera con mayor o menor regularidad y perfeccion. La imaginacidn, mas 
que ninguna otra facultad organica, se resiente de las menores alteraciones 
del organismo; y si el cerebro escapa al imperio de la voluntad, las imagenes 
van y vienen como las hojas de un iibro abandonadas al capricho del viento: 
unas veces vivas y ardientes como las mas concretas realidades; otras veces, 
vagas, indecisas, flotantes como los sueños de la noche. 

De aqul proceden las innumerables ilusiones de que la imaginacidn hace 
victima al hombre. Por admirable que sea en su mecanismo y cn sus pintu- 
ras, la imaginacidn es tambien para el hombre una fuente perpetua de erro- 
res. Pero ndtese bien: no porque ella traicione jamas a la verdad, toda vez 
que las imagenes que presenta exi.sten y son siempre verdaderas en cuanto 
imagenes, sino porque el hombre se engaña a si mismo por un juicio errdneo, 
ya sea transformando esas imdgenes en objetos reales, ya refiri^ndolas a una 
causa exterior gratuita o falsamente supuesta. La imaginacion presenta una 
imagen y el hombre la convierle en realidad; el error no esta en la imagina- 
cion, sino en el juicio que le sigue 53. Por consiguiente, no es llcito llamar 
a la imaginaciñn «la loca de la casa»; la locura esta en el que afirma lo que 
no ve o mas de lo que ve; no en la facultad, que se limita a presentar la rea- 
lidad de la imagen tal como es en sl misma. 

De todas formas es inmenso el poder de la imaginacion para turbar el 
juicio del entendimiento mas sereno y equilibrado. Es preciso reconocer que 
a ella se deben la mayor parte de las ilusiones misticas puramente naturales. 

A1 estudiar los fenomenos mlsticos en particular, hablaremos largamente del | 
papel que la imaginacidn puede desempeñar en cada uno de ellos. Pero ya, i 
en terminos generales, vamos a establecer desde ahora dos principios de im- 
portancia capital para saber hasta ddnde puede llegar la imaginacidn y cuales 
son las fronteras que no le es permitido traspasar. Helos aqul con toda cla- 
ridad y precisibn; 

570. a) La imaginacidn no crea nada .—Lo que se ha convenido en lla- 
mar «creaciones de la fantasi'a» no son creaciones propiamente tales; son sim- 
ples combinaciones de imagenes ya adquiridas anteriormente. Segiin los prin- 
cipios de la filosofla aristotelico-tomista, los oficios de la imaginacion son 
unicamente estos tres: a) recibir las percepciones del sentido comñn y retener- 
las en ausencia de los sensibles; b) evocarlas y reproducirlas; c) unirlas entre 
si y con la sensacion del sentido externo y del sentido comun, con lo cual 
convierte la simple sensacion en percepcidn. La fantasia recibe sus objetos de 
los sentidos externos mediante el sentido comi'm. Nada hay ni puede haber 
«naturalmentc» en la finta.sfa quc no e.stuvicra antcs de algi'm modo en cl 
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sentido externo: «nihil est in phant.asia, quod pritis ,Tliqijo modo tiori luit, 

Por consiguiente, por viva y poderosa que la supongamos, la imagina- 
cion encuentra llmites—^ya en el mismo campo puramente natural—que no 
le es posible franquear. E1 clrculo de su accion es limitado. Recibe los mate- 
riales que le llegan de los sentidos externos a traves del sentido comñn, se 
apodera de ellos, los conscrvja, los aproxima y combina segun las leyes de la 
asociacidn, que no son conocidas todavfa sino de una manera muy imper- 
fecta; fiibrica con ellas escenas, cuadros tristes o alegres, ordenados o con- 
fusos, que tienen siempre por punto de partida un objeto que nosotros hemos 
visto o percibido por los sentidos externos y que se confunde con el recueido. 
Pero jamas tiene el poder de crear esos materiales. La imaginacibn nada sabe 
fuera de lo que ha percibido por el mundo de los sentidos. 

Esto quiere decir que cuando nos encontremos, v.gr., con un sujeto qiie 
hable o escriba correctamente idiomas extranjeros sin haberlos jamas apren- 
dido, sin haberlos oldo pronunciar nunca o sin conocer siquicra los carac- 
teres grdficos con que se representan en la escritura, hay que concluir inme- 
diatamente que aquello no puede ser e! resultado de un impulso de la ima- 
ginacidn. Estamos en presencia de un fenomeno que rebasa manifiestamente 
las fuerzas naturales de la imaginacibn. E1 fen6meno sera sobrenatural o 
preternatural: habra que estudiarlo en cada caso; pero, desde luego, puede 
afirmarse, sin ningdn g6nero de duda, que de la simple imaginacidn no pue- 
de ser. 

571. b) La imaginacidn no puede derogar las leyes de la naturaleza .— 
l-as curaciones siibitas de heridas exteriores notables, de lesiones profundas, 
de llagas inveteradas, de mutilaciones; en una palabra, todas las restaura- 
ciones orgtoicas (instantaneas o no) para cuya explicacidn satisfactoria no 
basten las fuerzas reparadoras de la naturaleza, acusan la presencia de una 
causa superior y no puedcn en modo alguno atribuirse a la imaginacion. 

Por ahora basten estos dos principios. A1 estudiar los fendmenos en par- 
ticular, insistiremos en el papel que en cada uno de ellos podrla desempeñar 
la imaginacidn. En la mayoria de los casos, nos bastara una sencilla aplica- 
cion de los principios que acabamos de sentar para pronunciar nuestra sen- 
tencia con todas las garantias de seguridad y acierto. 

572. 3.‘ Los ESTADOS DEPRESivos DEL espIritu. —Bajo cste tltulo, un 
poco amorfo e inconcreto, queremos recoger ciertas irregularidades del es- 
piritu que no encajarfan bien en ninguna de las otras divisiones que hemos 
establecido para el estudio de las causas naturales de los fenomenos aparen- 
temente misticos. Estos estados depresivos del espfritu podemos reducirlos 
a tres: a) el trabajo intelectual absorbente; b) la meditacion religiosa mal 
regulada, y c) las austeridades excesivas. Digamos algo de cada uno de ellos 

en particular 55. 

573. a) El trabajo intelectual absorbente .—Es cosa del todo averiguada 
que el trabajo intelectual llevado hasta el exceso hace perder la nocion de las 
cosas exteriores y fija a veces el espiritu en una especie de inmovilidad ra- 
yana en la enajenacion. Platdn dice de si mismo que se absorbia de tal forma 
en sus contemplaciones filosdficas, que llegaba, a veces, a perder el uso de 
sus sentidos externos56. Lo mismo se cuenta de Sdcrates, Carneades, Ploti- 



II". Jamblii" y "lii« iimcbos .'iabioa (ic ).i ai)tigiie(lad. Eii eelebre el caso de 
.\rquimedcs, cuyo jiodcr dc •Abslracciijii cr.i lan enorinc que lc tornaba in- 
capaz de atender a otra cosa que a .sus problemas y preocupacioaes; y esta 
abstraccion fue la causa de su muerte. iis tambife famoso el caso de Santo 
Tomas de Aquino golpeando, .-ibstrafdo, la mesa del rey de Francia al en- 
contrar, de pronto, ia soluciou a un diñcil problema que le tenia preocupado. 
De nuestro insigne Ramon y (Jajal hemos oido contar que el mismo dia en 
que debia contraer matrimonio una de sus hijas, se levanto por la mañana 
a la hora acostumbrada y se disponia ya a salir de casa para dirigirse a su 
laboratorio, compktamente olvidado del fausto acontecimiento familiar. 

La suspension admirativa es todavia mas comdn entre los artistas que 
entre los sabios y fiksofos. Y, cntre todas ias artes, la musica es la mas efi- 
caz para transportar el espiritu y hacerle caer en una especie de enajenacion 
extatica. 

574- b) La meditacidn religiosa mai regulada. —La absorcion dei espi- 
ritu en una meditacibn religiosa excesivamente intensa y prolongada podria 
producir tambien ciertos estados morbosos parecidos a los contemplativos. 
Los objetos espirituales sobre los que se fija la mirada interior pueden apare- 
cer como imagenes sensibies, vivas, impresionantes, que se tomarte por reali- 
dades o tai vez por manifestaciones de seres niisteriosos de uitratumba. Unos 
creen ver visiones celestiales, otros contemplan horrorizados ai demonio, no 
faltan quienes liegan a ver cara a cara ia misma esencia divina y otras muchas 
cosas tan estupendas y peregrinas como bstas. Santa Teresa dice que este abu- 
so de fijeza y concentrackin en ia oracibn se encuentra con bastante frecuencia 
entre las mujeres; y io juzga tau pernicioso, que propone, si los otros proce- 
dimientos resultan iaeficaces, disininuir y aun prohiljir a cstas personas tem- 
poralmente ei ejercicio de la misma oracion 57. 

575. c) Las austeridades excesivas. —Lkvadas hasta ei exceso y quc- 
brantando las fuerzas corporales, las austeridades indiscretas exponen tam- 
bien a los extravios del espiritu, transformando los sueños de ia imagina- 
cibn en favores divinos o en asaitos diabblicos. Los maestros de la vida es- 
piritual estan unanimes en hacer esta observacion. Una iarga inanicibn 
—afirma el cardenal Bona 5S—, Jos ayunos frecuentes y las vigilias inmodc- 
radas consumen ei cerebro y excitan en el vanas y confusas representacio- 
nes, a las que el alma ilusionada se adhiere obstinadamente como a revela- 
ciones divinas. Santa Teresa cuenta que no pudo curar a una religiosa de 
semejantes ilusiones sino aconsejando a su confesor «que la quitase los ayu- 
nos y disciplinas y ia hickse divertir* 5i*. 

576. CTiteños de distincidn. —Es preciso, pues, señalar ias diferencias 
que distinguen y separan las excentricidades de la naturaleza sobrecargada 
de trabajo o extenuada por la debilidad, de ios hechos verdaderamente so- 
brenaturales. He aqui algunas de las principaks reglas practicas; 

!.*• En principio, se debe atribuir a la simple naturakza todo lo que 
sea capaz de realizar por si misma; y solamente en el caso de que su insu- 
ticiencia sea notoria para explicar el fenomeno, recurrir a lo sobrenatural 
o preternatural. Ante una absorcion mental que, aun Ikgada a la enajena- 
cibn de los sentidos, pueda explicarse naturalmente, no podemos concluir 
a priori que estamos en presencia de un extasis. 

2.®’ La manera con que se produce esta absorcion y, mejor aun, lo que 
ixNTA Teresa, Fundaciones c.7 n.9; Moradas sextas 3,3. 
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de ella se sigue nos dara la clave para distinguirla del verdadero extasis mis- 
tico. La mejor regla para el discernimknto dc las verdaderas gracias misti- 
cas sera siempre la que Cristo nos dejo en el E\(angelio; «Por sus frutos los 
conocerbis» 

3.» La suspensibn que provkne de la naturakza abate y enerva las 
fuerzas corporales; la sobrenatural, por el contrario, reanima las fuerzas y 
parece comunicar al organismo algo de la robustez y energia del alma. 

Ya veremos mas adelantc, al estudiar los fenomenos en particular, las 
demas reglas especiales que habran de tenerse en cuenta en cada caso. 

577. 4 .* Las enfermedades 61.—He aqui otra fuente inexhausta dc 
fen(5menos naturaks que pueden presentar analogias y semejanzas con los 
de orden mistico. Pero es preciso, en esto como en todo, guardar el equili- 
brio mental para caminar siempre por la via media de la verdad, apartada 
por igual de los dos extremos viciosos que hemos señalado mds arriba; la 
excesiva credulidad del pñblico sencillo y devoto y la hipercrltica raciona- 
lista. 

Desgraciadamente, el campo de la medicina ha sido invadido por el ra- 
cionalismo en casi t<3(las las naciones del mundo. Con un aire de sufickncia 
y superioridad en el quc va implicito iin gran orgullo y desprecio de lo s<3- 
brenatural, la turbaraulta de los sedicentes depositarios del patrimonio 
cientifico contemporaneo frente al obscurantismo medieval, niegan en n<3m- 
bre de la ciencia todo lo que pueda trascender los limites de una expHca- 
ci<5n puramente natural. «Lo sobrenatural—afirman—es una quimera y una 
imposibilidad. Dios—si es que lo hay—no puede derogar las kyes de la 
naturakza; el demonio—si es que existe—no tiene nada que ver con las 
cosas humanas. Los Ilamados «milagros» no son sino anomalias, extravios 
aparentes de las kyes de la naturakza, cuyo conocimiento y dominio po- 
seemos todavia muy imperfectamente; los visionarios son simples alucina- 
dos; los extaticos, pobres catalepticos, hist^ricos o letargicos; los obsesos y 
posesos son los hipocondriacos y los locos; y la estigmatizackn no es sino 
un genero especial de neuropatia perfectamente clasificada; la neuropatia 
estigmitica». 

ignorancia o mala fe seria desconocer o negar que el desequiIib.rio orga- 
nlco producido por ciertas enfermedades—mentaks y nerviosas sobre todo— 
pueden presentar analogias y semejanzas con ciertos fenomenos mfsticos. 
Pero isera preciso acudir a los modernos laboratorios de psiquiatria o a los 
sanatorios de anormaks para explicar a San Pedro de Alcantara, a San Juan 
de la Cruz, a San Felipe Neri, a San Francisco de Asis, al evangelista San 
Juan, a San Pedro y San Pablo y a todo.s los profetas que han recibido los 
favores divinos de la contemplacion y del &tasis? iHabra que recurrir a 
la histeria para comprender a Santa Teresa, a Santa Catalina de Sena, a 
Santa Mag<ialena de Pazzis, a Santa Ines, a Santa Lucla, a esas kgiones de 
virgenes que el Salvador ha inundado de luz y embriagado de su amor? 
Y cuando Cristo Redentor expulsa a los demonios del cuerpo de los pose- 
■sos, cuando ks increpa publicamente o cuando la santa Iglesia pronuncia 
sobre ellos sus exorcismos, ihabremos de pensar en una comedia o impos- 
tura para explicar esos hechos? 

Ni tienen dereUio los medicos racionalistas a increpar a los tedlogos por 
«atreverse a invadir el campo de la medicina, que nos pertenece exclusiva- 
mente a nosotros». jBien que han invadido ellos el campo de la Teologia, 
(lue debicra ser coto cerrado por su ilesconociiuiciilo tot.al clc la mtitciial 
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iQuien no ve en todo esto una parcialidad irritante y una maiu&esta mala fe? 

Este es el estado de la euestidn en lo referente a esta clase de fendmenos 
ciue podrian ser atribui'dos a desequilibrios patoldgicos. Por ahora baste- 
nos esto. A1 estudiar los fendmenos en particular, examinaremos con serena 
imparcialidad lo que haya de verdad en todo esto. 


ARTICULO 3 

Lo DIABOLICO 

A1 estudiar esta tercera fuente de fendmenos aparentemente nusticos, 
hemos de contentarnos con someras indicaciones. No podemos desarrollar 
ampliamente un tema que abarca casi toda la Teologla de los angeles y que 
rebasarla desorbitadamente los llmites de nuestra obra. 

578. Doctrina teoldgica sobrc los demonios.—He aqul, brevlsima- 
mente expuesta, la doctrina de la Iglesia sobre los demonios y las principa- 
les conclusiones a que han llegado los tedlogos partiendo de los datos re- 
velados; 

1. » Es de fe que existen los demonios, o sea, un niimero considerable 
de angeles que fueron creados buenos por Dio.s, pero que se hicieron malos 
por su propia culpa ^2. 

2. » Los demonios ejercen, por permision de Dios, un maligno influjo 
sobre los hombres, incitdndoles al mal y a veces invadiendo y torturando 
sus mismos cuerpos 

3. * En medio de los asaltos y torturas de los demonios, la voluntad 
humana siempre permanece libre. La razdn es porque—como explica Santo 
TomAs65—la voluntad s61o puede ser inmutada de dos maneras: intrinseca 
o extrinsecamente. Ahora bien; solo Dios puede moverla intrinsecamente, ya 
que el movimiento voluntario no es otra cosa que la inclinacion de la vo- 
luntad a la cosa querida, y solo Aquel que ha dado esa inclinacion a la natu- 
raleza intelectual puede inmutarla intrlnsecamente; porque asl como la 
inclinacidn natural procede del Autor de la naturaleza, asl la inclinacion vo- 
luntaria no viene sino de Dios, que es ei autor de la misma voluntad. Ex- 
Mnsecamente, la voluntad puede ser movida de dos maneras; a) efficaciter, 
o sea, actuando sobre el mismo entendimiento y haciendole aprehender el 
objeto como bien apetecible (y en este sentido solo Dios puede mover eficaz- 
mente la voluntad, porque solo Ei puede penetrar directa e intrlnsecamente 
cn el entendiiniento), y b) inefficaciter, o sea, a modo de simple persuasion 
(«per modum suadentis tantummodo»). Y este es el modo que corresponde 
a ios angeles—buenos o malos—y a los demas seres creados, que pueden 
influir sobre no.sotros. E1 demonio, pues, solo puede mover la voluntad ex- 
Irinsecamente «per modum suadenti.s», esto es, ofreciendo a los sentidos ex- 
ternos e internos las especies de las co.sas que incitan al mal o excitando el 
apetito sensitivo para que tienda desordenadamente a esos bienes sensibles; 
jamas inmutando intrlnsecamente la misma voluntad. 

4. “ Los angeles buenos y los demonios pueden inmutar intrinsecamente 
la imaginacion y los demas sentidos internos y externos 6«. La razon es por- 
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que esta inmutacidn puede produclrse por el movimiento Incal de las co.sar, 
cxtcriores o de nuestro.s humorcs corporale.s, y la naluraleza coiporal ohe- 
dece al angcl en cuanto a su movimiento local, como explica Santo Tomas 

Los demonios no pueden hacer verdaderos milagros, como quiera 
que estos excedan por defmici6n las fuerzas de toda naturaleza creada o 
creable. Pero como la potencia de la naturaleza angelica—que conservan 
integra despu6s de su pecado—excede con mucho las fuerzas naturales hu- 
manas, pueden los demonios hacer cosas prodigiosas, que exciten la admira- 
cion del hombre en cuanto que sobrepa.san sus fuerzas y conocimientos 
naturales 

E1 demonio, pues, tiene una potencia natural muy superior a la del hom- 
bre y puede obrar con ella cosas prodigiosas, que, sin ser vcrdaderos y pro- 
pios milagros, exciten la admiracion de los hombres y planteen verdaderos 
problemas para el discernimiento de esos fenomenos en su relacidn con los 
naturales y los sobrenaturales. En su lugar señalaremos las principales re- 
glas de discernimiento en cada caso; pero bueno sera que ya desde ahora 
adelantemos, en sint6tica visi6n de conjunto, lo que el demonio no puede 
hacer de ninguna manera por exceder en absoluto sus fuerzas naturales y lo 
que de suyo no excede su capacidad y potencia natural, y podrfa por lo 
mismo realizar con la permisidn divina 69. 

579. A) Lo <iUE EL DEMONio No PUEDE HACER.—1.° Producir un fe- 
n6meno sobrenatural de cualquier indole que sea. Es algo que rebasa y 
trasciende toda naturaleza creada o creable, siendo propio y exclusivo de 
Dios. 

2. ° Crear una substancia. Supone un poder infinito el hacer pasar una 
cosa de la nada al ser. Por eso, las criaturas no pueden ser utilizadas por 
Dios ni siquiera como instrumentos de creaci6n 10. 

3. ® Resucitar verdaderamente a un muerto, Unicamente podria sitnular 
una resurreccidn aletargando a un enfermo o produciendo en 61 un estado 
de muerte aparente para producir la ilusidn de su maravillosa resurreccibn. 

4. ® Curar instantdneamente heridas o llagas profundas. La naturaleza 
—incluso en manos de la potencia ang61ica—requiere siempre cierto tiempo 
para poder realizar esas cosas. Lo instantSneo est6 tan s6lo en manos de Dios. 

5. ® Las traslaciones verdaderamente instant4neas. Suponen una altera- 
cion de las leyes de la naturaleza, que ñnicamente puede realizarla su Autor, 
E1 demonio, como esplritu puro, puede trasladarse de un sitio a otro sin 
pasar por el medio H. Pero no puede trasladar un cuerpo sin que este tenga 
que recorrer todo el espacio que separa el punto de partida (t6rmino a quo) 
del punto de llegada (termino ad quem); y esto no puede hacerse instanta- 
neamente por muy rapido que supongamos ese movimiento. 

6. ° Las leyes actuales no permiten en modo alguno la compenetracidn 
de los cuerpos sdlidos. Ei demonio, espiritu puro, puede, sin duda, atrave- 
sar a su arbitrio las substancias materiales; pero conferir a un cuerpo el pri- 
vilegio de compenetrarse con otros—atravesando, v.gr., una pared—supone 
una virtud trascendente que Dios se reserva para si. 

7. ® La profecia estrictamente dicha sobrepasa las fuerzas diab61icas, 
aunque puede el demonio simularla con ayuda de previsiones naturales, 
de fdrmulas equivocas o de mentiras audaces. Sin embargo, Dios puede 
valerse de falsos profetas para anunciar aiguna cosa verdadera, como en el 
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c33)j de Balaam o de Galfas; pero entonces aparece claro por el conjunto 
dc circAinstancias ijuc cl falso profcU c.s otiiizatlo crt aqucl mumcnto como 
instrumento cle Dios. 

8.“ E1 conocimiento de los pensamientos y de Ips futuros libres escapa 
igualmente al control de Satanas; s61o puede valerse de conjeturas. Pero 
tiingase presente que para la extraordinaria potencia intelectual de la natu- 
raleza angelica las conjeturas son mucho mas faciles que para el psicdlogo 
mas eminente; el temperamento, los habitos adquiridos, las experiencias pa- 
sadas, la actitud del cuerpo, la expresion de la fisonomla, el conjunto de 
circunstancias, etc., etc., hacen adivinar facilmente a los esplritus angelicos 
las meditaciones silenciosas de nuestro entendimiento y las determinacio- 
nes secretas de nuestra voluntad. 

g.o E1 demonio no puede producir en nosotros fenomenos de orden 
puramente intelectual o volitivo Ya hemos señalado mas arriba la razon: 
en el santuario de nuestra alma, nadie, fuera de Dios, puede penetrar di- 
rectamente. 

Estas son, brevemente expuestas, las principales cosas que el demonio 
no puede hacer, relacionadas todas con los fenomenos mlsticos. Omitimos 
muchas otras cosas que no interesan a nuestro propdsito. 

Veamos ahora rapidamente—en espera de un examen mds detenido en 
sus lugares correspondientes—los fendmenos misticos que el demonio po- 
dda falsificar. 

580. B) Lo Q.UE EL DEMONIO PUEDE HACER PERMITI ENDOLO DlOS.— 
i) Producir visiones y locuciones corporales o imaginarias (no las intelec- 

2) Falsificar el extasis (produciendo un desmayo preternatural). 

3) Producir resplandores en el cuerpo y ardores sensibles en el cora- 
zon. Hay mas de un ejemplo de «incandescencia diabdlica». 

4) Producir ternuras y suavidades sensibles. 

5) Curar, incluso instantaneamente, ciertas enfermedades extrañas pro- 
duci(ias por su accidn diabdlica. Claro esta que no se trata propiamente de 
curacidn, sino tan solo de «dejar de dañar», como dice Tertuliano: «Laedunt 
enim primo, dehinc remedia praecipiunt, ad miraculum, nova sive contra- 
ria; post quae desinunt laedere, et curassc creduntut» 73. Como la pretendida 
enfermedad era debida exclusivamente a la accion de Satanas, cesando la 
causa, desaparece instantaneamente el efecto. 

6) Producir la estigmatizaciñn y los demas fenomenos corporales y sen- 
sibles de la mlstica, tales como los olores suaves, coronas, anillos, etc. Nada 
de esto sobrepasa las fuerzas naturales de los demonios, como veremos en 
sus lugares correspondientes 74, 

7) No puede el demonio derogar las leyes de la gravedad, pero pucde 
simular milagros de este genero por ei concurso invisible de sus fuerzas na- 
turales. T&gase presente para la cuestion de la levitacion: pueden darse 
levitaciones diabolicas, como en el caso de Simon Mago. 

8) Puede substraer los cuerpos a nuestra vista interponiendo entre ellos 
y nuestra retina un obstaculo que desvie la refraccion de la luz o produ- 
ciendo en nuestro aparato visual una impresion subjetiva completamente 
diferente de la que vendrla del objeto. 

9) Puede producir la incombustion de un cuerpo interponiendo un 
obstaculo invisible entre el y el fuego. 

77 Cf. I,IH.I-2. 

Tsbtuliano, Apolos. c.22: ML 

*« Ct, CuiLitlHAL Boma, o.e., r,7 n.ii. 
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En resumcn: todos los fenñmenos que puedan resultar de un movimiento 
iiatural de fuerzas flsicas, aunque el hombre no sea capaz de producirlas 
ni siquiera llevando hasta el llmite maximo sus energfas naturales, puede 
en absoluto producirlas el demonio—supuesta la permisiñn divina—en vir- 
tud de sii propia potencia natural, extraordinariamenle superior a la del 
liombre. Pero, cualquiera que sea la naturaleza del fendmeno producido 
por las fuerzas diabolicas, no rebasara jam^s la esfera y el orden puramente 
natural. Lo sobrenatural no existe aqui mas que por relaciñn al hombre, esto 
es, en cuanto que los fenomenos producidos sobrepujan las fuerzas humanas; 
pero, considerados en sf mismos, se trata de realidades pura y simplemente 
naturales. Es un caso tfpicx) de sobrenatural relativo, que debe llamarse, con 
mayor precision y exactitud teologica, «preternatural». 

Y con esto, vamos a pasar al examen directo de los principales fendme- 
nos mfsticos. 


CAPITULO II 


Los fenomenos en particular 


Division fundamental 

581. A1 proceder al examen y crftica de los fen(5menos mfsticos extra- 
ordinarios, es preciso que establezcamos ante todo un criterio cientffico 
para su clasificaci<5n y divisi<6n. No cs empresa fdcil, ciertamente, por las 
razones que vamos a indicar L 

Es evidente—en efecto—que la accidn sobrenatural y mfstica de Dios 
sobre el hombre se dirige principal y finalmente a la voluntad, a fin de ex- 
citar en ella el movimiento inefable <je la caridad hacia Dios, que constituye 
el blanco y fin de toda la vida cristiana. Pero, conforme al orden normal que 
rige a la naturaleza racional, e.sta acci<5n sobre la voluntad pasa de antemano 
por la inteligencia y a ella vuelve todavfa por el reflejo luminoso del amor. 
Y uno y otro—el movimiento intelectual y el afectivo—tienen que some- 
terse a la ley inexorable que ata el alma al cuerpo en virtud de su mutua 
dependencia; y si es cierto que ellos pueden ejercer sobre los mismos 6r- 
ganos corporales una irradiacion gloriosa, los sentidos, a su vez, envfan al 
alma innumerables influencias del mundo exterior. 

En virtud de estas mutuas relaciones y dependencias entre los tres as- 
pectos fundamentales de la vida humana—el intelectual, el afectivo y el 
organico—, resulta muy dificil y arriesgado intentar establecer una clasi- 
ficacion verdaderamente cientffica de los fenomenos mfsticos, toda vez que 
la mayoria de ellos tienen una repercusiñn simultanea o sucesiva en los tres 
ordenes citados. Sin embargo, segiin que la acci6n divina tenga su foco y 
asiento princapal en el entendimiento, en la voluntad o en el organismo del 
que la experimenta, podemos clasificar y caracterizar los fenomenos mfsticos 
por este aspecto predominante y fundamental. 

Vamos, pues, a clasificar y ividir los grandes fendmenos de la mfstica 
a base de esos tres grandes aspectos de la vida humana: el intelectual, el 


Of. RiBiT. o.r.. t.2 prrimbulo. 
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afectivo y el organico. Tres serAn, segun esto, las series de fendmenos que 
vamos a examinar: 

a) Fendmenos de orden cognoscitivo. 

b) Fendmenos de orden afectivo. j 

c) Fendrnenos de orden corporal. j 

Cada una de estas series tendrd sus correspondientes subdivisiones, como 
veremos. Y al estudiar los fendmenos en particular, procuraremos tener el 
siguiente estilo: ante todo, expondremos el hecho en sl mismo y en sus prin- 
cipales variedades—si las tienc—; a continuacidn señalaremos sus causas, y, 
finalmente, examinaremos sus falsificaciones en el orden natural y en el 
preternatural, dando—si el caso lo requiere^—las principales normas para 
su discernimiento. 


I. FENOMENOS DE ORDEN COGNOSCITIVO 
Los principales son los siguientes: 

1. ° Visiones. 

2. ° Locuciones. 

3. ° Revelaciones. 

4. ° Discernimiento de espiritus. 

5. “ Hierognosis. 

6. ° Otros fendmenos cognoscitivos. 

Vamos a estudiarlos uno por uno siguiendo eJ orden enunciado. 


i) Visiones 

582. I. Nocidn.—Propiamente hablando, la visidn se refiere dnica- 
mente al sentido de la vista. Puede definirse diciendo que es «la percepcidn 
de un objeto por los ojos corporales». Pero por extensidn y analogia se apJica 
la palabra ver a los demds sentidos y a la misma inteUgencia 2. 

En un sentido amplio y refiridndolas a la Mistica, podemos, pues, definir 
las visiones diciendo que son «percepciones sobrenaturales de un objeto na- 
turalmente invisible para el hombre» 3. 

583. 2. Divisidn.—Fud San Agustin el primero en establecer la di- 
visidn que ha venido a ser clasica. En el ultimo libro de su comentario al 
Genesis dice el santo Doctor que las visiones pueden ser de tres clases: cor- 
porales, espirituales (imaginarias) e intelectuales. Escuchemos sus palabras: 

«Estos son los tres generos de visiones... AI primero le Ilamamos 
corporal, porque por el cuerpo se percibe y a los sentidos corporales 
se muestra. AI segundo, espiritual, porque todo lo que no es cuerpo, 
pero es algo, se Ilama rectamente esplritu; y ciertamente que no es 
cuerpo, aunque sea semejante al cuerpo por cuanto es la imagen del 
cuerpo ausente... AI tercero, intelectual, en cuanto que es propio del 
entendimiento» 

2 cr. 1,67,1. 

3 Tanciuerey, Teologia ascMca 11.1491. 

• S.AUGU6T., De Cen. ad litt. I.12 c.7 n.i6: ML 34,459. 
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Apenas hay nada que añadir aqui sino que la expresidn espiritual —cla- 
ramente explicada, por otra parte, por el mismo San Agustin—fud substi- 
tulda posteriormente por la de «imaginaria», mas precisa y exacta. 

'i Esta divisidn de San Agustin ha sido aceptada con absoluta unanimidad 
'por los Padres y los tedlogos 5. Santo Tomas habla de ella en varios lugares 
de sus obras, sobre todo al explicar el rapto de San Pablo en la Suma ,Teo- 

Estas tres clases de visiones—advierte Meynard 7—pueden ser simulta- 
neas o sucesivas. No hay entre ellas orden absoluto y riguroso—Dios puede 
comunicarlas en la forma que le plazca—, aunque sl orden de prelacidn y 
jerarqula. EI primer lugar corresponde 'a las intelectuales, que son las mas 
excelentes; luego vienen las imaginarias, y en liltimo lugar las corporales, 
que son las quc mas se prestan a ilusiones y engaños. 

Digamos una palabra de cada una de ellas, empezando por las mas im- 
perfectas. 

584. A) VisiONES CORPORALES.—Las visiones externas o corporales 
-y-que suelen Ilamarse tambidn apariciones —son aquellas en las que el sen- 
tido de la vista percibe una realidad objetiva naturalmente invisible para el 
hombre. No es necesario que el objeto que se percibe sea, v.gr., un cuerpo 
humano de came y hueso; basta con que sea una forma exterior sensible o 
luminosa. 

E1 fendmeno de la visidn corporal puede producirse de dos maneras, 
como explica Vallgornera: o por la presencia verdadera de un cuerpo que 
impresiona la retina y determina el fendmeno fisico de la visidn, o en virtud 
de una accidn inmediata ejercida por un agente externo sobre el drgano de 
la vista para producir en dl la misma especie impresa que producirla la 
presencia verdadera del objeto 8. 

585. B) VisioNES iMAGiNARiAS.—La vision imaginaria es una rcpre- 
sentacidn sensible enteramente circunscrita a la imaginacidn y que se pre- 
senta sobrenaturalmente al espiritu con tanta o mds vivacidad y claridad 
que las mismas realidades flsicas exteriores. 

Se puede producir de tres maneras: a) por la representacidn o excita- 
cidn de las especies o imagenes que tenemos ya recibidas por los sentidos; 
b) por comhinacidn sobrenatural de esas mismas especies aclquiridas y con- 
servadas cn la imaginacidn, y c) por nuevas imdgenes infusas. E1 demonio 
puede producir la visidn imaginaria de los dos primeros modos, pero no 
esta en su poder imprimir en la imaginacidn especies nuevas infusas 9. 

La visidn imaginaria es de orden mas elevado que la corporal. Se extien- 
de a mds, pudiendo representar no sdlo cosas presentes, sino tambien cosas 
pasadas y futuras 1®. Suele verificarse durante el sueño, pero tambien puede 
producirse durante el estado de vigilia, sin que esto implique necesariamente 
la enajenacidn de los demas sentidos, aunque esto sea conveniente—es tam- 
bien lo m4s frecuente—para no confundir los objetos de la visidn imagina- 
ria con los que perciben los sentidos externos n. 

Sus formas mas frecuentes son: la representativa (v.gr., la aparicidn de 
un santo) y la simbdlica (v.gr., la del patriarca Jose viendo al sol, la luna 


5 Cf. ScHRAM. Theol. myst. t.2 p.197. 

« Cf. 11-11.175.3 ad 4; 1.93.6 ad 4; n-11,173,2. 
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y las estrellas venir a adorarle) 12. De ambas hay numerosisimos ejemplos 
en las Sagradas Escrituras. ^ 

586. C) VisiONES iNTELECTUALES.-—i) Carocteristicas. —Lavisidninr 
telectual es un conocimiento sobrenatural que se produce por una simple 
vista de la inteligencia sin impresidn o imagen sensible. Se distinguen de las 
pcrcepciones naturales de la inteligencia por las siguientes caracterfsticas: 

a) Por su objeto, que esta ordinariamente por encima de las fuerzas na- 
turales de nuestro entendimiento, aunque pueda absolutamente encontrarse 
dentro de su esfera. Pero en este liltimo caso, lo sobrenatural aparece con 
toda claridad; la luz que no falta jamas, sobrepasa las claridades mas eviden- 
tes de la razdn; es silbita, inmediata y no tiene nada del trabajo y lentitud del 
razonamiento natural. 

b) Por su duracidn. —Mientras que las concepciones naturales, por pro- 
fundas que sean, se desvanecen muy pronto, las visiones intelectuales mfs- 
ticas perseveran largo tiempo; a veces di'as enteros, semanas y aun años. 
Oigamos a Santa Teresa: «Sd que, estando temerosa de esta vision—habla 
de sf misma—, porque no es como las imaginarias, que pasan de presto, sino 
que dura muchos dias, y añn mds que un año alguna vez, se fue a su confesor 
harto fatigada» 13, 

c) Por sus efectos. —Los efectos maravillosos que produce en el alma 
son el mejor distintivo para reconocer la inten’encidn divina. l,a luz que 
Ilena las profundidades del alma, el amor que la hace estremecer, la paz 
inconfundible, su anhelo de las cosas celestialcs, su disgusto de todo lo que 
no es Dios, etc., etc., son el mejor testimonio de que se ha verificado una 
iluminacidn extraña y muy superior a la naturaleza 14. 

587. 2) Elementos. —La visidn intelectual puede producirse durante el 
estado de extasis, de vigilia o de sueño. Y en cualquiera de ellos que se pro- 
duzca, importa siempre dos elementos: el objeto manifestado y la luz que 
lo esclarece 15. Con frecuencia, el objeto de la visidn intelectual es inefable; 
las almas no aciertan a explicarlo por no encontrar en el lenguaje humano 
fdrmulas equivalentes: «... y oyd palabras inefables que el hombre no puede 
decir», dice el apdstol San Pablo (2 Cor. 12,4). 

588. 3) Su plena certeza y origen divino. —La certeza absoluta es una 
de las señales mds caracteristicas de la visidn intelectual. Se trata de «una 
noticia tan clara, que no parece se puede dudar...; queda gran certidumbre, 
que no tiene fuerza la duda», dice Santa Teresa de Jesñs 1*. 

En cuanto a su origen, todos los misticos estan de acuerdo, con Santo 
Tomas, en que la vision intelectual sobrepasa toda otra potencia, fuera de 
la de Dios. «En la visidn intelectual—dice Schram—s6lo Dios es la causa 
principal; no los angeles buenos ni malos, ni siquiera mediatamente» it. 

Estas son las tres clases o formas de visiones. Pero t6ngase en cuenta 
que hay visiones que reñnen dos o tres formas al mismo tiempo. Asf, la vi- 
sion de San Pablo en el camino de Damasco (Act. 9) fue a la vez corporal, 
cuando vi6 con sus ojos la luz resplandeciente; imaginaria, cuando se le ma- 

12 Cf. Gen. 37.9- 

13 Santa Tekesa, Moradas sextas c.S n.3. 

1« Cf. FELtPE DE LA SaNTIsIMA TriNIDAD, Theol. myst. p.2.» tr.2 (1.4 a.3. 
n Cf. D.Thom., De verit. q.i2 a.ia c. df. 11-11,17.3,2 ad 2. 

10 Santa Teresa, Vida c.27 n.s. 
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nifestaron los rasgos de Ananias en la imaginacidn, e intelectiva, cuando en- 
tendiñ lo que Dios querfa de 611®. 


589. 3. Objeto de las visiones.—Puede ser objeto de vision sobre- 

natural, en una forma o en otra, absolutamente todo cuanto existe: Dios, 
Tesucristo, la Santfsima Virgen, los angeles, los bienaventurados, las alraas 
del purgatorio, los demonios, los seres vivientes e incluso las cosas inanima- 
das (la cruz, las imagenes, reliquias de los santos, etc.). 

Pero es preciso tener en cuenta que, segñn la doctrina de Santo Tomas, 
las apariciones de Jesucristo—y dfgase lo mismo de las de Maria—no se 
verifican por su presencia corporal, sino que son puramente representativas 
y se hacen por el ministerio de los dngeles. La raz6n principal es porque es 
absolutamente imposible que un mismo cuerpo est6 circunscriptive en dos 
lugares a la vez—como veremos ampliamente al hablar de la bilocaci6n i»—; 
y, por lo mismo, para aparecer corporalmente en la tierra tendrian que dejar 
el cielo en aquellos momentos, lo cual es inconveniente 20. Santo Tomas 
solo admite una aparicidn corporal de Jesucristo para San Pablo camino de 
Damasco 21. Y Santa Teresa dice hablando de Nuestro Señor en la Euca- 
ristia: «En algunas cosas que me dijo, entendi que, despuds que subi6 a los 
cielos, nunca baj6 a la tierra, si no es en el Santlsimo Sacramento, a comu- 
nicarse con nadie» 22. 

Las apariciones que tienen por objeto al mismo Dios hay que entender- 
las generalmente «por cierta manera de representaci6n de la verdad», como 
dice Santa Teresa 23. No por visi6n intuitiva, que esta reservada para la pa- 
tria. Santo Tomds admite para Mois6s y San Pablo la visi6n facial de la esen- 
cia divina en un 6xtasis inefable y por comunicaci6n transitoria del lumen 
gloriae 24. 

En cuanto a las apariciones de los dngeles, no hay dificultad alguna. E1 
angel esta donde obra. Y puede obrar incluso en un cuerpo formado por 
condensaci6n del aire, que permita colorearlo y moldearlo, de manera seme- 
jante a las nubes, en forma de figura humana o de otra forma cualquiera. 
Asf lo explica Santo Tom6s 25. Dfgase lo mismo mutatis mutandis de las apa- 
riciones diab61icas, supuesta la permisi6n divina. 

Los santos, los bienaventurados y las almas del purgatorio pueden apa- 
recer tambi6n—^permiti6ndolo Dios—, y aparecen de hecho muchas vece.s. 
Pero no se presentan con sus propios y verdaderos cuerpos—que yacen en 
el sepulcro o se han convertido ya en polvo—, sino en forma parecida a la 
que hemos explicado para los angeles: tomando un cuerpo aparente sin in- 
formarlo ni vivificarlo 26. 

Los condenados pueden tambien aparecerse—por especial permisi6n di- 
vina—en forma parecida a la que acabamos de explicar 27. 

Las apariciones de los seres que viven todavla sobre la tierra plantean 
un problema gravfsimo, que examinaremos al hablar de la bilocacion 
(cf. n.648-49). 

En fin: son muy frecuentes en la Sagrada Escritura y en las vidas de los 
santos las visiones de cosas inanimadas; v.gr., los cuatro animales de Eze- 
quiel, la de San Pedro a prop6sito de Cornelio y gran parte de las del Apo- 


» T.ANQUEREY, O.C., n.1493. 

» Gredt, O.C., n.325-28. Cf. D.Thom., Quod!. 
® Cf. FeLIPE DE LA SANTfsIMA TrINIDAD. O.C., 

1 Cf. ni,57,6 ad 3. 

2 Gf. Santa Teresa, Relocioncs (2.* n.4 ed. pc 
^ Santa Teresa, Moradas s^ptimns c.i n.fi. 


Cf. II-U.I: 

Cf. 1,51,2 aa 3. 
Gf. 1.51,2 ad 2. 

Cf. Suppl, 111,60,3 


ad I 


j.® a.2; /V SfmL d.44 q.2 soi.3 ad 4« 
5. P. Silverio). 
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calipsis 28, No ofrece dificultad alguna su explicacion. Son producidas pof 
los angelts o lo.s demonios en la imaginacion o sentidos corporales del pa' j 


590. 4. Naturaleza teologica dc las visiones.—Estudiado el fend- ' 

meno en si mismo, señaladas sus clases y precisados sus objetos, es preciso 
investigar ahora ia naturaleza teologica de las visiones sobrenaturales. 

Evidentemente, las visiones pertenecen de suyo fper sej al genero de 
las gracias gratis dadas, reducibles en la ciasificacion de San Pablo a la pro- 
fecia, aunque no coincidan exactamente con elia. 

Decimos que pertenecen de suyo a las gracias gratis dadas porque es 
evidente que no entran como una exigencia en el desarrollo normal de la 
gracia, y santos hubo que jamas las tuvieron. Aunque no es menos induda- 
ble que muchfsimas de esas visiones—y aun podrfamos decir que casi todas 
ellas—, causan un gran bien al aima que las recibe. Sin embargo, todos los 
maestros de la vida espiritual estan concordes en afirmar que no deben pedir- 
se ni desearse esas gracias extraordinarias, ya por no ser absolutamente ne- 
cesarias para la santificacidn, ya, sobre todo, por los grandes peligros de 
ilusidn a que exponen, a causa de la dificultad de discernir en la practica 
ias verdaderas de las falsas. San Juan de ia Cruz Ilega a decir que deben 
rechazarse todas sin laAs, aunque sean de Dios. Y en esto—dice—no hay 
irreverencia alguna, porque el fruto intentado por Dios lo producen en el 
alma instantsineamente antes de que ella pueda rechazarlas 29. Santa Teresa 
no va tan lejos, y da sabias reglas para distinguir las verdaderas de las fal- 
sas 30^ aunque avisa a las almas que se guarden mucho de desear andar por 
este camino 31. 


591. s. Reglas de discernimiento.—En las visiones intelxtuales no 
hay dificultad alguna a no ser ia de averiguar si se trata o no de verdadera 
visidn intelectual, cosa que tampoco es muy diffcil dada la certeza firmfsima 
que Ilevan consigo, como hemos explicado m4s arriba, Porque, como explica 
Santo Tomas, s6Io Dios puede penetrar en el santuario de nuestra alma, ya 
que, habiendo establecido Dios el estado actual de la naturaleza humana, en 
el que el alma no puede obrar independientemente del cuerpo, solamente 
EI puede cambiar este estado, aunque sea momentineamente, yelevarelalma 
humana al rango de los esplritus puros. EI entendimiento y ia voluntad es- 
capan, pues, a la accidn directa de los angeles y demonios 32. 

La dificultad gravfsima estd en el discernimiento de las imaginarias y 
corporales, toda vez que son campo abierto y abonado para toda clase de 
injerencias diabolicas o de la propia imaginacion. 

En la practica no hay mas que una norma de discernimiento verdadera- 
mente cierta y eficaz. Es la señalada por Cristo en el Evangelio: «Por sus 
frutos los conocer6is» (Mt. 7,16). Las visiones de Dios suelen producir al 
principio gran temor, pero luego dejan al alma Ilena de amor, de humildad, 
de suavidad y de paz. Siente que se le reaniman las fuerzas espirituales, y 
se entrega con redoblada energia a la practica de las virtudes heroicas. Las 
del demonio, en cambio, suelen empezar con suavidad y gusto, pero no tar- 
dan en mostrar su fruto emponzoñado; el alma se Ilena de inquietud y tur- 

28 Ez. i.s; Act. 10 ,ri; Apoc. passim. 

2» Cf. Subida del Monte Carmelo II, ti. 
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bacioo, cuando no de presunciñn y de soberbia. Los engendros de la ima- 
ginaciñn habra que discernirlos por la vanidad, cuiiosidad, virtud superficial 
e inconstancia y contradiccidn en el relato 33. 


2) Locuciones 

592. 1. Nocion.—EI segundo fenñmeno en que hemos dividido los 
relativos al conocimiento son las locuciones. Se distinguen de las visiones en 
que 6stas presentan a la mirada del espfritu realidades o imagenes, mientras 
que las locuciones son fdrmulas que enuncian afirmaciones o deseos. Ade- 
mas, las visiones pueden producirse sin locuciones, y 6stas pueden producir- 
se sin aquellas. Aunque de ordinario los dos fendmenos se producen casi 
siempre juntos. 

Ifay que repetir aqul lo que ya hemos dicho con respecto a las visiones. 
Propiamente, la palabra locucidn se refiere linicamentc al lenguaje articulado 
percibido por el oido corporal del oyente. Pero por extensi6n y analogi'a 
se aplica tambi6n a la imaginacidn y al entendimiento. 

593. 2. Division.—Como las visiones, las locuciones son tambi6n 
de tres clases: auriculares, imaginarias e intelectuales, segñn que se perciban 
por los oldos corporales, la imaginaci6n o el entendimiento. Las mds per- 
fectas—ya lo vimos tambi6n en las visiones—son las intelectuales; luego 
vienen las imaginarias, y, por ñltimo, las auriculares, Digamos algo de cada 
una de ellas. 

594' A) Locuciones auriculares. —Se Ilaman asi las que son perci- 
bidas por los oldos corporales. Son vibraciones acñsticas formadas en el aire 
por los tingeles o los demonios. Estas palabras algunas veces parecen salir 
de las visiones corporales, de una imagen, de la Sagrada Eucaristfa o de otro 
objeto de que Dios quiera valerse para instruirnos 34. 

Son muy numerosos los ejemplos de estas locuciones corporales tanto 
en la Sagrada Escritura como en las vidas de los santos. Son cMsicas las de 
Adan y Eva, Agar, Samuel, etc., y las del Angel Gabriel a Zacarlas y Marla 35. 

595. B) Locuciones imaginarias. —Son las que no se oyen con los 
oldos corporales, pero se perciben claramente con la imaginaci6n ya duran- 
te el sueño o en estado de vigilia. Pueden proceder no solamente de Dios, 
sino tambi6n de los Angeles buenos o malos 36, excitando o combinando las 
especies imaginarias ya anteriormente percibidas por los sentidos, pero no 
infundiendo nuevas especies que jamas hayan pasado por ellos 37. Se dis- 
tinguen de las actividades naturales de la imaginaciñn en que no son pro- 
ducto de la propia industria ni pueden dejarse de percibir aunque el alma 
las rechace o quiera distraerse de ellas. Por lo demas, la regla fundamental 
para distinguir las de Dios—o de los angeles buenos—de las diab6Iicas o 
puramente naturales es siempre el examen cuidadoso de los efectos y frutos 
que producen en el alma. Las de Dios dejan en el alma humildad, fervor, 
ansias de inmolaci6n, esplritu de obediencia, deseo de cumplir con perfec- 
ci6n los deberes del propio estado, etc., etc. Las de la propia naturaleza no 


34 Gf Vallgornesa, o.e., q.3 d.5 a.S n.750, 

35 Cf. Gen. 3,9; 0.21,14-19; I Reg. 3,33; Lc. 1,11-20.26 
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producen fruto ninguno; y las diabdlicas los producen malos; seguedad, in- 
quiet'ud. Lnsubordinacion, vanidad. etc. 

596. C) Locuciones iNTEi.ECTUALES. — La locucion iiitelectual e.s 
aqueHa que se liace otr directamcnte cn el entendiiniento .sin el concurso de 
los .senlido.s externos o internos, a! modo que los angeles se coinunican sus 
pensamientos. 

Dos elementos concurren a la formacion de este lenguaje espiritual: las 
especies inteligibles preexistentes o infusas 38 y la luz sobrenatural, que las 
ilumina con claridad inefable. Estas comunicaciones, aunque diferentes en 
la forma, tienen, no obstante, grandes analogias con la vision intelectual. 
Cuando son verdaderas escapan a todo otro poder inferior al del mismo 
Dios. Ya hemos explicado mas arriba la razon. 

Clases de locucidn intelectual. —San Juan de la Cruz—y con el todos los 
tratadistas posteriores—divide las locucioiies intelectuales en tres clases, que 
ei ilama sucesivas, formales y substanciales. Escuchemos sus palabras: 

«Sucesivas Ilamo ciertas palabras y razones que el espiritu, cuando 
esta recogido entre si, para consigo suele ir formando y razonando. 
Palabras formales son ciertas palabras distintas y formales que el es- 
plritu recibe no de sl, sino de tercera persona, a veces estando reco- 
gido, a veces no lo estando. Palabras substanciales son otras palabras 
que tambito formalmente se hacen al espfritu a veces estando reco- 
gido, a veces no; las cuales en la substancia del alma hacen y causan 
aquella substancia y virtud que ellas significan» 3». Digamos algo de 
cada una en particular. 

597. a) Sucesivas. —A primera vista, estas locuciones son puramente 
humanas, puesto que nos dice el Santo que el espiritu las va formando y 
razonando. Pero, como explica despu^s en realidad proceden de la luz 
divina del Esplritu Santo, que «ie ayuda muchas veces a producir y formar 
aqueIIos conceptos, palabras y razones verdaderas». Por eso, el alma las va 
formando con tanta facilidad y perfeccibn. Es una accion combinada del 
Esplritu Santo y del alma, *de manera que podemos decir que la voz es de 
Jacob y las manos son de Esail». Y se Ilaman sucesivas porque no se trata de 
una luz instantanea e Intuitiva, sino que el Espirito Santo va instruyendo al 
alma a manera de razonamientos sucesivos. 

En cuanto locucibn intelectual, no cabe en estas palabras engaño alguno. 
Pero cabelo—advierte San Juan de la Cruz—en los conceptos y razones que 
va formando el entendimiento: «que como ya comenzo a tomar hilo de la 
verdad al principio, y luego pone de suyo la habiiidad o rudeza de su bajo 
entendimiento, es facil cosa ir variando conforme a su capacidad». 

De todas formas, las ilusiones y engaños procederan siempre de la ima- 
ginacion del sujeto; nunca del demonio, que nada tiene que hacer aqui. 

598. b) Formales. —Estas locuciones son las que se perciben en el en- 
tendimiento como viniendo claramente de otro, sin poner uno nada de su 
parte, ya estando el esplritu recogido, ya distrafdo, a diferencia de las su- 
cesivas, que siempre se refieren a lo que el esplritu estaba considerando. 

De suyo, las palabras intelectuales formales no pueden nunca inducir a 

»* Segiln Cayetano, para el lenguaje de los ingelea bastan las especies inteligibles pree- 
xistentes; por consiguiente, bastarian tambi^n para la conversacidn inteiectual del alma con 
Dios o con los Sngeles (cf. In I P. q.i07 a.i; Meynard, o.c., t.j 0.311). 

3» Subida Il.aS.a. 

»0 Cf Subida Il.to.i-s. 
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error. Y la razñn es porque ni ei entendimiento pone nada de su parte ni 
el denionio tiene accion directa aobre cl. Pcio puede, iio obstante, haber 
iiusion, tomando por palabras divinas los artilicios del demonio sobre la 
imaginacion. Los efectos que pioducen, aun las divinas, son muy escasos 
dice San Juan de la Cruz—, y por eso «apenas se piieden distingnir por 
los efectos» 41. 

S99- c) Substanciales .—^Son las mismas formales, pero con eficacia so- 
berana para producir en el alma lo que significan; v.gr., si Dios dice al alma 
«se humilde» o «tranqul!izate», al instante se encuentra el alma anonadada 
y llena de humildad, o se queda gozando de imperturbable y suavlsima paz 
aunque tal vez segundos antes estuviera toda turbada y alborotada. 

En estas locuciones substanciales no cabe error o ilusion. Es evidente 
que efectos tan sobrenaturales e instantaneos superan eon mucho a toda po- 
tencia humana o diabñlica. E1 alma no tiene mas que humillarse y dejarse 
en manos de Dios, sin buscar ni rehusar nada^r. E1 alma se siente como 
sobrecogida por la majestad soberana de Dios, «cuyas palabras son obras», 
como dice Santa Teresa43. 

600. 3. Naturaleza teologica de las locuciones.—E)ada la estrecha 

afinidad y semejanza de las locuciones con respecto a las visiones, hemos de 
repetir aqui lo que alli deciamos. De suyo, las locuciones no entran en el 
desarrollo nomial de la gracia santificante, y suponen, por lo mismo, un 
favor del todo gratuito y sobreañadido. Pertenecen, pues, per se a las gra- 
cias gratis dadas, y entre ellas hay que referirlas reductive a la profecia. De 
todas formas—como ya vimos al exponer la teoria general de las gracias gra- 
tis dadas—, muchas de estas locuciones causan un gran bien al alma que las 
recibe. sobre todo las substanciales, que producen el bien que significan. En 
general, no deben desearse las locuciones por los peligros a que exponen, a 
no ser las substanciales, en las que nada hay que tcmer. E1 mismo San Juan 
de la Cruz, tan rigido y severo cn rechazar todas estas clases de gracias ex- 
traordinarias, no vacila en escribir hablando de las palabras substanciales: 
«Dichosa el alma a quien Dio.s ia hablare. Habla, Señor, que tu siervo oye» 44, 


3) Revelaciones 

601. I. Nociñn.—Nominalmente, la palabra revelar vale tanto como 
«quitar el velo* que oculta a una cosa. En su significaciñn real, podemos 
definirla, con Vallgornera, diciendo que es «la manifestacion sobrenatural de 
una verdad oculta o de un secreto divino hecha por Dios para bien general 
de la Iglesia o para utilidad particular del favorecido* 45. 

EI velo que oculta a la cosa revelada puede desaparecer sobrenaturai- 
mente por medio de una vision, locucion o instinto profetico. Toda revela- 
cion divina perfecta supone el don de profecia, y su interpretacion requiere 
el de discrecidn de espiritus. 

602. 2. Division fundamental.—De la misma definicibn de Vall- 
gornera se desprende la division fundamental de las revelaciones divinas en 
ptiblicas y privadas, segun que se dirijan a toda la Iglesia—las Sagradas Es- 


«> Siibida 11,30.5. 
«3 Subida 11,31. 
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crituras—o a una persona en particular. I,as pi'iblicas son el fundamento de 
nuestru fe, y h6!o la iBiç.cia es su depositaria y guaidiana; de ellas se ocupan la 
Apologetica—inotivos de credibilidad—y la Teologfa dogmatica, principal- 
mente en los tratados de Lugares teoldgicos y De Jide. A la Teologfa im'stica 
afectan unicamente las revelaciones particulares o privadas. 

603. 3. Otras divisiones.—Los autores suelen dividir las revelacio- 

nes—por razon de su forma—en absolutas, condicionadas y conminatorias, se- 
gi'm que no dependan de condicidn alguna, o dependan de ella, o Ileven 
consigo alguna amenaza o anuncio de castigo. Estas liltimas—lo mismo que 
las que ofrecen premios—suelen ser condicionadas. Asi, v.gr., la profecfa de 
Jonas sobre la destruccidn de Ninive y el vaticinio de San Vicente Ferrer 
sobre la proximidad del juicio final, aun probada esta revelacion y misidn 
divina del Santo con estupendos milagros. 

Cuando las revelaciones se refieren a acontecimientos/uturos, se les da 
ordinariamente el nombre de profecias, aunque de suyo la profecfa abstrae 
del tiempo y del espacio. Y suelen dividirse estas profecfas en perfectas e 
imperfectas, segiin que el profeta al hacerlas conozca los extremos de la verdad 
que anuncia y se cuenta de que la anuncia como manifestada pior luz 
divina o sin que conozca el alcance de la misma (v.gr., mediante sfmbolos 
o enigmas, en cuyo caso se llama simbdlica), o tambi^n sin saber la misidn 
que estd realizando. A esta liltima suele Ilamdrsela instinto profitico. Tal fue, 
v.gr., la profecfa de Caifts cuando anuncid que Cristo morirfa por todo el 
pueblo^*. Las revelaciones o profecfas perfectas se reciben por medio de 
visiones y locuciones divinas; y de ordinario se sirve Dios para hacerlas del 
ministerio de los dngeles ^7. Las imperfictas s6Io presuponen una mocion 
interior o cierta inspiracidn mds o menos inconsciente. 

604. 4. Las revelaciones privadas.— a) Existencia. —Siempre han 
existido almas ilustradas con el espfritu de profecfa ■ts. Es un hecho recono- 
cido por la Sagrada Escritura y por la autoridad de la Iglesia en los procesos 
de canonizacidn. Discutir la posibilidad de las revelaciones privadas—dice 
Meynard —serfa desconocer uno de los caracteres de santidad de la ver- 
dadera Iglesia y el soberano poder de Dios. 


605, b) No ENTRAN EN EL DEPosiTO DE LA FE.—Nuestra fe se apoya 
en la revelacidn hecha a los profetas y a los apdstoles, contenida en la Sa- 
grada Escritura y en la Tradicidn bajo el control y vigilancia de la Iglesia. 
Las revelaciones particulares, cualquiera que sea su importancia y autenti- 
cidad, no pertenecen, pues, a la fe catdlica. 

No obstante, reconocidas como tales despues de un prudente juicio, sin 
duda alguna deben los que las han recibido directamente inclinarse con res- 
peto ante ellas. Si esta adhesion debe ser en ellos acto de fe divina, lo discu- 
ten los teologos; la opinion afirmativa—al menos cuando el hecho de la 
revelacion sea del todo evidente—parece mas aceptable. 

Lo dicho de los mismos que reciben las revelaciones se entiende tam- 
bien de aqueiIos a quienes Dios manda intimar sus designios, con tal de que 
tengan pruebas ciertas de la autenticidad de esta revelacidn 5®. Para los 
demas no puede pasar de piadosa creencia, sin que tengan que darles asen- 
timiento de fe divina aunque hayan sido aprobadas por la Iglesia como no 



lo. ii.Ag-SZ.-Ct. 11-11.171,5. 
Cf. 11-11,172,2. 

Cf 11-11,174,6 ad 3. 

La vida espiritual vo].2 0.322. 
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contrarias al dogma ni a la sana moral. Cuando la Iglesia aprueba una re- 
velacidn privada, no intenta garantizar su autenticidad; declara simplemen- 
te que nada encierra contrario a la Sagrada Escritura y a la doctrina catdlica 
y que puede proponerse como probable a la piadosa creencia de los fieles. 
Sin embargo, serfa muy reprensible contradecirlas o ponerlas en ridfculo 
despufe de la aprobacion de la Iglesia 51. 

606. c) Alcance de las revelaciones privadas. —Aun teniendo una 
revelacion privada los caracteres de divina segñn las reglas de discrecion, 
puede resultar falsa si se la quiere extender a un campo que no le correspon- 
de por mas que se halle cercana a el. Acontece con mucha frecuencia en 
tales revelaciones que la actividad intelectual de quien las recibe, sus cono- 
cimientos naturales y hasta sus preocupaciones teologicas o cientfficas con- 
tribuyen poderosamente a la formacion de ciertos detalles del cuadro, epi- 
sodio o discurso revelado, alternando su verdadero sentido o introduciendo 
elementos humanos en mezcla con los divinos 52. Muchas veces estas alte- 
raciones son debidas indudablemente a los editores y amanuenses o copis- 
tas. Y asf acontece, v.gr., que las revelaciones de Santa Catalina de Sena, 
dominica, coinciden totalmente con la doctrina de Santo Tomas, y las de la 
Venerable Marfa de Agreda, franciscana, favorezcan casi siempre la doc- 
trina de Escoto. 

Otro escollo en el que facilmente se puede tropezar es el relativo a la 
interpretacidn de esas revelaciones aun suponiendo que se hayan recibido y 
transmitido sin ninguna corrupcidn o interpolacidn humana. No da el Se- 
ñor sus luces sobrenaturales para que sin tiento ni consideracidn se apliquen 
segiin la conveniencia de cada uno, y permite a veces que se intrepreten mal 
para castigar alguna presuncidn o curiosidad habida en ellas 53, San Juan 
de la Cruz expone largamente esta doctrina y aduce diferentes casos del 
Antiguo Testamento en confirmacidn de ella 54. 

607. d) Naturaleza teologica de las revelaciones. —Hemos de 
repetir una vez mas lo que ya hemos dicho al tratar de las visiones y locucio- 
nes. De suyo, estas gracias no entran en el desarrollo normal de la gracia san- 
tificante y ni siquiera la suponen necesariamente en el alma, como en el caso 
de Caifas. Pertenecen, pues, per se a las gracias gratis dadas, y entre ellas, 
a la profecia, segiin la clasificacidn paulina. Sin embargo, muchas de ellas 
causan un gran bien al que las recibe, en el sentidoJque ya hemos explicado, 
De todas formas, los maestros de la vida espiritual estan de acuerdo en que 
no deben desearse estas gracias por los grandes peligros a que exponen, ya 
que el demonio o la propia fantasfa tienen aquf un gran campo de accion 
para verificar en el toda clase de engaños e ilusiones. San Juan de la Cruz 
tiene por pecado—^al menos venial—el pedir a Dios revelaciones 55, 

608. e) Reglas de discernimiento. —Vamos a resumir brevemente 
las principales que indican los maestros e.spirituales: 

1. “ Hay que rechazar como absolutaraente falsas las revelaciories opues- 
tas al dogma o a la moral, En Dios no cabe contradiccion. 

2. * Las revelaciones contrarias al comñn sentir de los teologos o que 
dan como revelado lo que libremente se discute en las escuelas, son grave- 
mente sospechosas. La mayorfa de los autores dice que deben rechazarse; 

;2 Cf!"t4AVA/.”cuj»)’d?ascr-Ii^^^ y misliM n.272 (35-1 en la 8.‘ cill).‘ ^ ^ 

5 3 l'. NaVAL, U.C., n.273. 

s* Cf. Suditia II,18-20. 

55 Cf. Subida II.21.4. 
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otros dicen que podrian adraitirse despu& de examinadas con particular es- 
crupulosidad. Benedicto XIV refiere arnbas opiniones sin dirimir la cues- 
ti6n 

3. * No se debe rechazar, sin mas, una revelacion porque alguna de 
sus partes o algiin detalle sean evidentemente falsos. Puede ser que lo res- 
tante sea verdadero 57, 

4. ® No puede darse por divina una revelacion por el hecho de cumplir- 
se en parte o en todo. Porquc podrla ser efecto de la casualidad o de cono- 
cimientos naturales 58. 

5. ® Revelaciones que tienen por objeto cosas inutiles, curiosas o in- 
convenientes hay que rechazarlas como no divinas, Dfgase lo mismo de las 
que son prolijas sin necesidad o van recargadas de pruebas y razones su- 
perfluas. Las revelaciones divinas suelen ser muy breves y discretas: pocas 
palabras y muy claras y precisas 5«. 

6. “ Examlnese cuidadosamente la persona que recibe las revelaciones, 
su temperamento y su caracter. Si es discreta y juiciosa, si goza de buena 
salud, si es humilde y mortificada, si esta adelantada en santidad, etc.; o si, 
por el contrario, esta extenuada por austeridades o enfermedades, si padece 
de afecciones nerviosas, si es propensa al entusiasrno y exaltacion, si divulga 
facilmente sus revelaciones, etc. Por aqu£ podra sacarse una fuerte conjetu- 
ra sobre el origen de tales revelaclones so, 

7. ® En fin, la principal regla de discernimiento—en esto como en todo— 
seran siempre^Ios efectos que producen en el alma las pretendidas revelacio- 
nes: «EI drbol bueno no puede dar frutos malos, ni el arbol malo darlos bue- 
nos» (Mt. 7.18). 


4) Discernimiento de espi'ritus 

609. I. Nocion.—Consiste este fendmeno—en el sentido en que 
lo tomamos aqu£—en el conocimiento sobrenatural de los secretos del co- 
razon comunicado por Dios a sus siervos®!. Dios da esta gracia a quien 
quiere y cuando quiere; y a veces no solo la concede para utilidad del pro- 
jimo, sino tambi^n para provecho de quien la recibe^^. Nada tienen que 
ver con ella las disposiciones naturales, ni siquiera el grado de santidad 
alcanzado por el alma. 

610. 2. Casos historicos.—-Han sido muchos los santos que han ,go- 
zado de esta gracia. Los mas conocidos son Santo Tomds de Aquino, &n 
Felipe Neri, San Jose de Gupertino, el Venerable Olier, San Francisco de 
Paula, San Cayetano, San Andres Avelino, San Juan de Dios y, sobre todo, 
Santa Rosa de Lima y el santo Cura de Ars. En nuestros dias se cuentan 
hechos muy notables de discernimiento realizados por la celebre estigma- 
tizada Terc.sa Neumann. 

Por via de ejemplo, vamos a citar algunos casos relativos a San Juan 
Bautista Vianney (Cura de Ars), que poseyo este don en grado eminente. 
Los tomarnos de su historiador, Trochu, que recoge casi siempre sus da- 
tos de los procesos de beatificacion y canonizacion 

56 Cf. BENEDtCTO XIV, O.C., I.,T c.lilt 
5 7 P.Crisogono, Compendio de Asa 
5 8 P. ChiSOGONO, ibid. 

56 Cf. MeYNAKI), 0 . 0 ., t.2 
6« Cf. Mevnari., O.C., n.sxi. 

61 Cf I-II.UI.I. 

67 Cf Cakde.nai. lioNA, De discr. sph 
63 Gf Tkoohu, Vida del Cura de Ars 
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«Un joven de Lyon... se habfa confesado con el Cura de A.rs. r'e 
repentc, el Santo le dctuvo: Amigo, no lo has dicho todo. —Ayudc- 
ine usted, Padre; no puedo recordar todas mis faltas. ■— aquelIos 
cirios que hurtaste en la sacristla de San Vicente?—Era exacto* 
(P-S94)- 

«—^Cuanto tiempo lleva usted sin confesarse? (pregunto un dia 
el santo Cura a un pecador empedernido que le enviaron). —jOh!, 
cuarenta años. —Cuarenta y cuatro, replico el Santo. E1 hombre 
saco im lapiz e hizo una resta en la pared. —Es mucha verdad, con- 
fesd Uanamente. Este pecador se convirtio y murio siendo muy buen 
cristiano» (^.593). 

«Una mañana, durante la misa del Cura de Ars, una señora se 
presento con los demas fieles a la sagrada mesa. Dos veces paso el 
santo Cura por delante de ella sin darle la comunion. A la tercera 
vez: —Padrc mlo, le dijo en voz baja, usted no me ha dado ia comu- 
nidn. —No, hija mia; usted ha tomado algo esta mañana.—Entonces 
acorddse ia señora de que al levantarse habla tomado un poco de 
pan» (p.sSs). 

Podriamos multiplicar indcfinidamente los ejemplos. Dos cosas es in- 
teresante notar en el caso del santo Cura de Ars: i.® E1 Santo no suponia 
ni adivinaha los secretos del corazñn o las disposiciones de sus pcnitentes, 
sino que las vela por una gracia especial de Dios: «Leo en su interior como 
.si la hubiese confesado toda la vida», dijo el mismo Santo a una persona que 
se confesaba con 61 por primera vez. 2.® La intuiciñn no era en el continua; 
lo mas frecuente era que aconsejase los medios dictados por la prudencia 
humana. Mas añn: a veces no se daba cuenta el mismo de que estaba profe- 
tizando: «En cierta ocasion—dice el P. Tocannier—hlcele a quema ropa 
esta pregunta: —Señor Cura, cuando ve algo sobrenaturalmente, idebe ser 
sin duda como un recuerdo? —-S£, amigo m£o, me respondiñ. As£, por ejem- 
plo, una vez dije a una mujer: —jEs usted quien ha abandonado a su ma- 
rido en el hospital y se niega a volver a juntarse con 61? —iCñmo sabe 
usted esto?, replicñ. jYo no he hablado con nadie!—Me senti mas sorpren- 
dido que ella; pensaba que antes me lo habfa contado todo» (p.571). 

611. 3. Explicacion del fenomeno.—Vamos a establecer algunas 
conclusiones para procedcr con orden y claridad. 

Conclusion r.®: E1 conocimiento cierto e infalible de los secretos del 
corazon es completamente sobrenatural; y no puede ser alcan- 
zado por la naturaleza humana ni por el demonio. 

Decimos el conocimiento cierio e infalible para distinguirlo de un mero 
conocimiento probable y conjetural, que podrian tenerlo los angeles y los 
demonios y aun los buenos psicologos, como veremos en seguida. 

Es evidente: como ya hemos dicho mas arriba, el santuario de nuestra 
alma—el entendimiento y la voluntad—permanece inaccesible a todas las 
fuerzas creadas. Santo Tomas niega el conocimiento de los secretos de los 
corazones incluso a los angeles buenos a menos de una revelacion especial 
de Dios M. 
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Conclusion 2.*: E1 conocimiento .sobrenatural de lo,s .secretos del co- 
razon pertenece dc ordinario a la gracia gratis dada «discrctio spi- 
rituum», .scgiin la clasificacion de San Pablo. 

Aunque de suyo la discretio spirituum se refiere mas bien a la distincion 
entre el bueno y el mal espiritu, entre los verdaderos y falsos profetas, en- 
tre los movimientos de la gracia y los de la simple naturaleza—como ya 
vimos al estudiar la clasificacidn paulina—, sin embargo, llegada a su ple- 
nitud, muestra tambien al descubierto los afectos intimos del alma, las in- 
tenciones del corazon y los movimientos buenos o malos que lo impulsan. 

Y precisamente porque se trata de una gracia gratis dada puede en abso- 
luto encontrarse en las almas imperfectas y aun pecadoras, tales como Ba- 
laam, y aquellos a quienes alude el Seiior cuando dice que muchos profe- 
tizaran en su nombre y no les reconocera por suyos Sin embargo, de he- 
cho, esta gracia sdlo se concede ordinariamente a los santos, y prccisamente 
la santidad de vida sera el mejor criterio para juzgar de su sobrenaturalidad. 
La vida depravada es una señal casi infalible de que esta siendo uno juguete 
o vfctima de Satanas mas que instrumento transitorio de Dios. 

E1 cardenal Bona expone admirablemente esta misma doctrina en su 
famosa obra—que ha venido a ser clasica en la materia— De discretione spi- 

La bondad del alma—viene a decir el insigne autor <>6—no es necesaria 
a la profecia— y digase lo mismo del discernimiento de los espiritus, que se 
reduce a ella como la especie al g^nero—si se considera la raiz interior de 
esta bondad, que es la gracia santificante. La razon es porque la profecia 
se da para utilidad de la Iglesia, como las otras gracias de esta naturaleza; 
mientras que la caridad tiene por objeto imir a la propia alma con Dios. 
Por cso pueden separarse estas dos gracias. Ademds, la profecia pertenece 
al entendimiento, mientras que la caridad reside en la voluntad. Pero como 
para profetizar se requiere que el alma sea elevada a la contemplacidn de 
ias cosas espirituales, y la vida desordenada es un obstaculo a esta elevacidn, 
Dios no suele dar ordinariamente este don sino a las almas santas. La ex- 
pansidn de la luz sobrenatural para poder ejercer el discernimiento de los 
espiritus pide la tranquilidad del alma y la paz interior, que no pueden en- 
contrarse en un hombre abandonado a los vicios y agitado por los afectos 
terrenos y mundanos. 

Mds adn: como dice Suarez, esta gracia no suele concederse a la virtud 
mediocre. Es patrimonio casi exclusivo de la santidad enciimbrada. La ex- 
cepcibn, sin embargo, es po.sible 67, 

Notemos, finalmente, que la discrecidn de espiritus—lo mismo que las 
restantes gracias gratis dadas —no se recibe en el alma de una manera cons- 
tante y habitual, como la gracia santificante. Cada uno de sus actos sobre- 
naturales supone, por consiguiente, una iluminacion nueva. Sdlo Cristo 
Nuestro Señor tuvo estos dones de una manera habitual y permanente 6*. 

Conclusion 3.“: E1 conocimiento conjetural de las disposiciones de 
nuestra alma no rebasa las fuerzas naturalcs de los angeles (buenos 
o malos) ni las del hombre. 

Es evidente—en efecto—que un buen psicologo, y aun una persona de 
simple .experiencia en el trato con los hombres, puede barruntar con bas- 


"f' Cf. De discret. sptr. c.17 n.5,7. 

67 Cf. SuAREZ, Degratia proleg. c.s n.46. 

<■* Gf. 11-11,171,2; 111,7,7-8; tSnnENAL Bona, o.c., c.2 n.3. 
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tante aproximacion los pensamientos y afectos Intimos del alma por el as- 
pecto exterior de la fisonomla, por la expresidn sensible del gesto o de la 
mirada, por el tono dc la voz, por la postura del cuerpo, etc. Todas estas 
ccnjeturas mas o menos aproximadas son en si mismas puramente natura- 
les y efecto de una sagacidad natural o resultado de la experiencia; y a ve- 
ces pueden llegar a ser tan claras e inconfundibles, que lleven al observador 
a una vcrdadera certeza moral sobre las disposiciones Intimas de la persona 
observada. Y si esto es posibie al hombre con las simples fuerzas de su na- 
turaleza humana, con mayor motivo o a fortiori lo sera tambife a los ange- 
les y demonios. 

De todos modos, estas intuiciones naturales difieren substancialmentc de 
las que proceden de la gracia sobrenatural del discernimiento de los espi- 
ritus. No solo por su grado de certeza—infalible en las sobrenaturales- , 
sino tambien y principalmente por tratarse del conocimiento de las dispo- 
siciones sobrenaturales de las almas—que rebasa y trasciende totalmente el 
conocimiento natural—o de cosas ignoradas o inadvertidas por el mismo 
que las realizd, y que no podian, por lo mismo, reflejarse en su fisonomfa. 
Ya vimos mas de un ejemplo en el caso del Cura de Ars. 


5) Hierognosis 

612. i. E1 hecho.-—Se designa con este nombre- -^ue significa eli- 
molbgicamente <iconocimiento de io sagrado*—el poder o la facultad que 
tuvieron algunos santos, sobre todo los extdticos, de reconocer las cosas 
santas (v.gr., la sagrada forma, los rosarios o escapularios benditos, las re- 
liquias, etc.), diferenciandolas inmediatamente y sin vacilacidn delos objetos 
profanos. 

613. 2. Casos bist6ricos69.—Se han dado de hecho muchos casos 
entre los santos. La Venerable Catalina Emmerich posela esta facultad ex- 
traordinaria en grado eminente. Tanto en el 6xtasis como fuera de 61 sabla 
decir a ciencia cierta lo que era sagrado o estaba bendito y lo que no lo era 
de entre la multitud de objetos que la presentaban. 

Santa Catalina de Sena reprendib severamente a un sacerdote que quiso 
bacer la prueba del fenomeno ofreci6ndola para comulgar una hostia sin 
consagrar. 

Hechos analogos se citan en la vida de Santa Francisca Romana, Santa 
Ludwina y otros muchos. En nuestros dfas se ha reproducido el fenbmeno 
en Teresa Neumann. 

Pero el caso mejor estudiado y comprobado fu6 indudablemente el de 
la famosa extatica de Bois d’Haine, Luisa Lateau. Fue observado por gran 
niimero de eminencias medicas y teologicas de Belgica y Fiancia, cntre ellos 
el doctor Lefebre, medico de Lovaina, y el doctor Imbert, profesor de Me- 
dicina en Clermont-Ferrand, quien lo describe ampliamente, como testigo, 
en su interesante libro Les stigmatisees. He aqui como resume el P. Arinte- 
ro el caso sorprendente de Luisa LateaulO; 

«Si le presentaban una reliquia, aunque fuese de algun siervo de 
Dios no beatificado (como, por ejemplo, de la Venerable Agreda), 
se sonrela con satisfaccidn, pronta a Iiesarla o cogcrla si se la accr ■ 
caban, I,o misnio li.tcfa con los objetiis lienditos aunque tuvierdn 

«9 Cf. SURBLED, La moral en sns rdaciones con I.i medkina y la higiene p. l r.* c.l6. 

76 La verdadera Mistica Iradicional p.jrt-arS- 
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forma profana (como un anillo por ejemplo), mienttas se mostraba 
del todo insensible para los no benditos aunque fueran imagenes sa- 
gradas. Un sacerdote en traje laico, le presenta un crucifijo sin ben- 
decir y no le hizo impresion; se vuelve de espaldas y con su mano 
consagrada traza sobre el mismo objeto la señai de la cruz, y al acer- 
carselo ahora, muestra ella su sonrisa caracterfstica, lo que obliga a 
exclamar a los presentes: «jVed que realidad tan grande es la bendi- 
ci6n sacerdotal, de que tan poco caso se hace....» Le acerca un se- 
glar la mano y se muestra insensible, se la acerca un sacerdote y se 
llena de gozo. Cuando un sacerdote la bendice, muestra gran satis- 
faccidn, sintiendo como una influencia del cielo. Cuando cerca de ella 
rezan, aunque sea en lengua extraña, acompaña con la expresion co- 
rrespondiente a los misterios de que se trata, y si en el mismo tono 
de orar prosiguen leyendo cosas profanas o las mismas rubricas del 
breviario, cesa esa expresiñn y se muestra insensible...» 

Estos hechos impresionaron tanto al librepensador doctor Delcroix, que 
al fin se convirtio. Pero he aquf el colmo de la maravilla: 

«Un dla, viniendo el señor cura de dar el vidtico y la extremaun- 
ci6n a un enfermo, le quiso mostrar la cajita de los santos oleos para 
vcr que revcrencia les hacfa. Hallabase ella cn la crucifixi6n, como 
clavada en tierra; y al sentir de Icjos al sacerdote que venfa, pñnese 
como por encanto dc rodillas, y cn esa forma iba arrastrandose ha- 
cia el como atraida del mas poderoso iman. Sospechando un obispo 
que alli estaba presente que en la cajita donde habfa sido Ilevada la 
sagrada forma quedase alguna partfcula, por mas que el señor cura 
soslenia que no, separaron esa cajita de la de los bleos, con la cual 
venfa, y ante esta ñltima mostrose mds sensible, sf, y de mucho mas 
lejos que antc los otros objetos sagrados, pero s6lo dcsde cosa de 
medio metro de distancia y sin reverencia especial; pres6ntan!e !a 
otra sola, y vuelve a ser atralda de lejos como antes... Van a la iglesia, 
se pone el mismo obispo la estola para abrir la cajita, y se encuentra 
con una partfcula de algunos milimetros, que el scñor cura no habfa 
visto... Purificaron bien la caja, y en vez de aquella partfcula pusie- 
ron otra sin consagrar para ver si le causaba la misma impresidn, 
percibiendola—como alguien suponfa—a trav6s del metal y figuran- 
dose estarfa consagrada...; pero entonces la caja no le hizo ni la 
menor impresi6n, como si no existiera... 

Tales fen6menos fueron presenciados por eminentes profesores de 
Medicina de la Universidad de Lovaina, que tuvieron que ceder a la 
cvidencia». 

614, 3. Explicacion del fenomeno,—Vamos a darla en forma de 

conclusiones para mayor claridad. 

Conclusi6n i.'*: La hierognosis trasciende las fuerzas de la naturaleza 
y no pucde explicarse natural ni preternaturalmente. 

Es evidente. Se trata del conocimiento de realidades sobrenaturales para 
iaa fiue no tienc i a)i.icidad ni proporciñn la simple naturaleza bumana o 
ai.g^lica. 

Lo que sf cabe peitectamente es una contraprueba en el orden pre- 
ternatural. E1 demonio pucde prestar, a su modo, un testimonio precioso 
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que no puede pasar inadvertido. Se ha comprobado plenamente—en efec- 
to—que asi como las cosas sagradas atraen de una manera viva y misteriosa 
a las almas santas, constituyen, por el contrario, materia de horror y repul- 
.si6n para el demonio, sus secuaces y sus vfctimas. Esta propiedad sirve por 
lo general para con&-mar los casos presuntos de posesidn y se utiliza con 
provecho en los exorcismos. iQu6 hay de mas impresionante que la sñbita 
aparicion de crisis de furor, rabia violenta, convulsiones desordenadas y 
mñltiples que se producen en los posesos al s6Io contacto—imprevisto e in- 
consciente—de una cruz o rosario benditos? iQue podra haber de mds ade- 
cuado para confirmar un diagnostico cuando se dan, por otra parte, los de- 
mas signos? 

Sin embargo, es preciso tomar las precauciones mas severas y minuciosas 
para prevenir la simulaci6n, descubrir el fraude y asegurar todo su valor a 
la experiencia. La hierognosis repulsiva no es de suyo tina señal infalible, 
y muchos posesos no la tienen en modo alguno 71. 

Conclusi6n 2 .*: La hierognosis de los santos puede explicarsc por cicr- 

ta simpatfa o connaturalidad con lo divino, alcanzada por sus almas, 

transformadas cn Dios; o por influcncia de una gracia «grati.s dada». 

E1 P. Arintero conclula su cstudio sobre Luisa Lateau con esta brevc y 
sencilla conclusi6n: «Luisa es un maravilloso estesibmetro de lo sobrenatural, 
ñnica realidad que para ella durante sus extasis existc» 72. 

Es un hecho psicol6gico—efectivamente—que a cada uno le impresiona 
e interesa aquello que dice relaci6n a sus aficiones y preocupaciones, dejan- 
dole insensible todo lo demas. Es casi imposible entablar conversaci6n en 
un vag6n dc ferrocarril con un viajero desconocido sin que al poco rato dejc 
traslucir claramcnte cual es su profesi6n y modo de vida; sc Ic cscapa inscn- 
aiblemente cl pcnsamienfo y !a palabra tras de aqncll(j que constituye !a 
principal preocupacion dc su vida. Pucs algo parecido ocurre en los saiitos, 
Ya no viven .sino de lo sobrenatural; todo lo dcmas les deja insensibles e in- 
diferentes. i;Que mucho que esta <iisposici6n psicol6gica, llevada al paro- 
xismo en los grandes misticos, llegue a producir cl fen6meno de la hierogno- 
sis como algo espontaneo y connatural al estado de sublime sobrenaturali- 
zaci6n alcanzado por sus almas transformadas? He aquf de qu6 manera 
podrlan llegar a ser—como dice el P. Arintero—verdaderos estesidmetros de 
lo sobrenatural, incapaces de reglstrar otra cosa que las vibraciones de lo 
divino. 

Sin embargo, cuando e! fen6meno se verifica tanto en el extasis como 
fuera de el, en oracion o sin ella, nos parece que no basta esta simple conna- 
turalidad con lo divino, y hay que pensar en una gracia gratis dada, reduci- 
ble, en la clasificacion paulina, a la profecia o discrecidn de espiritus. E1 mismo 
P. Arintero, partidario de la connaturalidad, reconoce que Luisa Lateau 
serfa un maravilloso estesidmetro de lo sobrenatural durante sus extasis. Aho- 
ra bien: ipodrla afirmarse lo mismo fuera de sus extasis? No nos atrevemos 
a negarlo, pero a nosotros nos parece preferible el recurso a la gracia gratis 
dada. Solamente ella podn'a explicarnos, ademas, el hecho de que no todos 
los santos gozaron de !a hierognosis a pcsar de qiie todos ellos estaban fnti- 
mamente unidos a Dios y perfectamente connaturalizados con lo divino; 
señal evidente de que no basta esta simple connaturalizacion para explicar 
ese fenñmeno—a1 menop en muchns casos--y de qne es preciso añadir algi) 

r * Ct. SURBI-ED, l.c. 

72 Cf. La verdadera Mistica tradicional p.215.—Sabido eg que el estesibmetro es un apa- 
rato inventado por los modemos psicbiogos para mcdir la sensibilidad. 
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mas, que no puede ser sino una gracia gratis dada del genero de la profecfa 
o discernimiento de los espfritus. 


6) Otros fenomenos cognosci'tivos 

Bajo este titulo generico e inconcreto vamos a agrupar una serie de feno- 
menos mfsticos que sin ser propiamente visiones, locuciones ni revelaciones, 
se refieren tambien, de alguna manera, al conocimiento. Son ciertas aptitudes 
especiales que reciben las almas, de una manera sobrenatural o infusa, en 
orden al ejercicio de las ciencias o de las artes. Vamos a enumerar las prin- 
cipales, indicando brevemente sus caracten'sticas fundamentales. A1 fiiMil da- 
remos el juicio teologico que deben merecernos todos estos fenomenos en 
conjunto '^3. 

615. I. Iniciacion milagrosa en los primeros elementos dc la 
enseñanza primaria.—En virtud de esta gracia, Santa Catalina de Sena 
aprendio a leer y a escribir instantaneamente con el fin de poder rezar el 
breviario y de explayar su corazon por escrito al salir de sus extasis. Santa 
Rosa de Lima, niña añn, aprendid de la misma manera a escribir con exce- 
lente caligrafla. Todavia se citan otras tres dominicas favorecidas del mismo 
modo: la Beata Osana de Mantua y las Bienaventuradas Agueda de la Cruz 
y Esperanza Ldpez. E1 caso de esta ñltima lo testifica el capltulo general ce- 
iebrado en Roma en 16297^. 

616. 2. Ciencia infusa universal.—Se citan dos casos histdricos ver- 
daderamente sorprendentes: el del solitario e.spañol Gregorio Ldpez (i.';62- 
1596), que, sin haber realizado estudio ninguno, poseia un conocimiento 
vastisimo de la Sagrada Escritura, de la historia de la Iglesia, de los princi- 
pios de la vida espiritual y direccidn de las almas, de astrologia, cosmografia, 
geografla, anatomia, medicina, farmacia y agricultura; y el de la Venerable 
Maria de Agreda, cuya ciencia infusa, amplisima tambidn, fud muchas veces 
comprobada con asombro y admiracidn. 

6i' 7. 3. Ciencia infusa parcial.—M4s frecuente adn y no menos 

maravillosa es la infusidn de algdn aspecto parcial de la ciencia sin haber 
precedido estudio alguno o a todas luces insuficiente. De esta forma aprendid 
Santa Catalina de Alejandria a redarguir con argumentos incontestables a 
los fildsofos miis notables de su tiempo; y—si hemos de creer a una leyenda 
medieval—de esta forma aprendid San Alberto Magno sus inmensos cono- 
cimientos en las ciencias naturales, para perderlos instantaneamente tres 
años antes de morir, como le habia anunciado la Santfsima Virgen en señal 
de su prdxima muerte. 

Santa Hildegarda posefa profundos conocimientos de medicina, al pare- 
cer completamente infusos. 

618. 4. Conocimientos sobrenaturales de Teologia mistica.—Sa- 
bido es que Santa Gertrudis, Santa Catalina de Sena y Santa Teresa de Je- 
sds—grandes lumbreras de la Mlstica—debieron a la infusidn divina, mu- 
chisimo mds quc a su esfuerzo [iersonal, las grandes luces que han dejado 
a la posteridad en sus obras irimortales. 

” Cf. Ribet, Im mystiiiue divine t.4 c.17 y rS, de donde tomarao.'! estos datos. 

K Cf. Kimi', V.V., Mc.i7n.2. 
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619. 5. Profundos conocimicntos de toda la Teologia.—La figura 
mas repiesentativa eu este sentido cs, sin duda alguna, Santo Tomas dc 
Aquino. Esla figura colo.sa!, cn la quc parecc habersc personificado la Teo- 
logia cristiana, recibiñ de Dios una inteligencia portentosa capaz de penetrar 
en lo mas hondo de la naturaleza intima dc las cosas. Sin embargo, cuando 
se considera la brevedad de su vida, el ntimero prodigioso de sus obras es- 
critas en poco mas de veinte años, su perfeccion y profundidad admirables, 
la manera con que las compuso; orando, llorando, ayunando para encontrar 
la solucion de las dificultades, dictando a veces a tres o cuatro amanuenses 
sobre materias diferentes sin ninguna vacilacion ni equivocaci6n, continuan- 
do su dictado sobre el mismo asunto al despertar despues de haberse dormi- 
do rendido por la fatiga, etc., etc., es imposible no ver en la ciencia dcl Doc- 
tor Angelico, al lado de su talento genial y sin perjuicio de el, un verdadero 
milagro de infusion divina. Fray Reginaldo, su secretario y compañero inti- 
mo, estaba plenamente convencido de ello ^5, 

620. 6. Habilidad infusa para el ejercicio dc las artes.—Se citan 
multitud de ejemplos. Asi, v.gr., para la poesla, San Francisco de Asis, To- 
mas de Celano y Jacobo de Todi, autores, respectivamente, de los maravi- 
llosos Himno al Sol, Dies irae y Stabat Moter para la tntlsica, Santa Cecilia 
y Santa Catalina de Bolonia; para la pintura, el dulcisimo Fray Ang6lico de 
Fiesole, a quien se le escapaban por los pinceles los ardores mlsticos de su 
alma, encendida en el amor divino; para la esculturo y OTguitecturo tenemos 
en la Sagrada Escritura el ejemplo de Beseleel, de quien dice expresamente 
que fu6 lleno del espiritu de Dios y de ciencia en toda suerte de labores para 
construir el maravilloso taberndculo y el arca de la alianza en compañia de 
Ooliab y sus demas socios y, en fin, para la elocuencia valgan por todos 
los ejemplos maravillosos de San Vicente Ferrer y San Francisco Javier. 

621. Naturaleza de estos fenñmenos.—Todos estos fenbmenos—si 
exceptuamos, acaso, los relativos a la Teologla mlstica y dogmitica—po- 
drian ser pretematurales, ya que no trascienden ni rebasan las fuerzas del 
demonio. Pero cuando son sobrenaturales pertenecen en su casi totalidad a 
las gracias gratis dadas. Realizan plenamente la definicidn misma de gracias 
gratis dadas: no santifican de suyo al que las recibe y se ordenan per se a la 
utilidad de los demas. 

No obstantc, algunos de ellos podrian explicarse por una irradiaciñn de 
los dones del Esplritu Santo; y esta es, nos parece, la verdadera explicaciñn 
de los relativos a la Teologla mistica y a la dogm^tica. Sabido es—ya lo vi- 
mos en su lugar correspondiente—que los dones de sabidurla, entendimien- 
to y ciencia iluminan el entendimiento del mlstico con claridades resplande- 
cientes y le dan una penetracion portentosa en las verdades de la fe y en las 
cosas divinas y aun humanas en orden a Dios. Claro que, para algunos de 
los casos verdaderamente excepcionales que hemos citado, acaso habrla que 
añadir tambien cierta influencia de las tres principales gracias gratis dadas 
correspondientes a esos dones; a saber: la/e, la palahra de sabiduria y la pala- 
bra de ciencia. Con esto quedarlan suficientemente explicados esos hechos 
sin recurrir a nuevos miiagros. 

rs cf. Process. de vita S.Thom. Aguin.: BB 7 mart. t.7 p.704 n.s8: «Item dixit se audivis.se 
a Fr. Raynaldo de Priverno socio dicti Fr. Thomae, de scientia ipsius, quod eius scientia 
non fuerat a naturalHngenio adquisita, sed^per revelationem et infusionem Spiritus^ancti; 

lacrymarum; et quando in aliquo dubitabat, recurrebat ad orationem ct perftisus lacrymis 
de ipso dubio rcvertebatur darificatus et doctus». 

r'» Cf. FEoeRico Ozanam, Les poHes framiscaim (3.* ed.). 

rr Cf. Ex. 31,». 
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A1 empezar el estudio de los fenomenos de orden afectivo. hemos de 
recordar lo que ya dijimos en la introduccion general a todos ellos. No es 
posible establecer una divisidn perfecta y adecuada de esta clase de fenome- 
nos, ya que por maravilla podra encontrarse alguno que este circunscrito 
exclusivamente al entendimiento, a la voluntad o al organismo corporal. Es 
preciso, pues, como criterio y norma de division, fijarse en el aspecto que 
parezca fundamcntai y predominante para encontrar en il el principio de 
clasificacidn. En este sentido, nos parece que deben considerarse como de 
orden predominantemente afectivo dos grandes fenomenos mfsticos: el 
tasis y los incendios de anior. Acaso podrian denominarse, con mas propie- 
dad, fendmenos psico-fisioldgicos, puesto que, aunque tengan su raiz y foco 
principal en la voluntad, repercuten en el organismo de una manera tan 
extraordinaria, que muchos autores—a nuestro juicio con menos acierto— 
los clasifican entre los corporales. Pero, sea de ello Jo que fuere, nosotros 
vamos a estudiarlos en esta seccidn, aun reconociendo que no encajan ni 
pueden encajar exclusivamente en ella ni en ninguna otra. 


i.o E1 ixtasis mistico no es gracia «gratis dada» 

62 2. Como vimos en su lugar correspondiente, el extasis mistico, cn 
lo que tiene de fendmeno interior o de oraci6n, esti muy lejos de ser una 
gracia gratis dada. Entra, por el contrario, en el desarrollo normal de los 
grados de oracidn mistica, y constituye, por lo mismo, un epifenomeno nor- 
mal en el desarrollo de la vida cristiana. Pero en lo que tiene de exterior y 
espectacular presenta ciertas semejanzas con los fenomenos sorprendentes 
de tipo extraordinario que venimos examinando. Ello ha determinado quiza 
el que muchos autores clasifiquen el extasis entre las gracias gratis dadas, 
cuando en realidad no pertenece a ellas, sino a los epifendmenos normales 
del desarrollo de la gracia. Es un fendmeno contemplativo altamente santi- 
ficador para el alina que lo experimenta, como explica admirablemente San- 
ta Teresa t. 

Hemos estudiado largamente el extasis en el lugar que le corresponde 
juridicamente, y a aquellas paginas remitimos al lector (0.455-71). 


2.” Los incendios de amor 

623. 1. E1 hecho.—Es un hecho plenamente comprobado en la vida 
de algunos santos que las violencias de su amor a Dios se manifiestan a 
veces al exti: rior en forma de un fuego abrasador que caldea y hasta quema 
materialmente la carne y la ropa cercana a la zona del corazon 2. 

624. 2. Sus grados.—Estas inanifestaciones tan sorprendentes del 
amor se producen en grados muy diversos. Los principales son tres J: 



C. 2. I.OS I''I!N6 mENOS EN rARTICULAK 833 

a) SiMPLE CALOR iNTERiOR.—^El primer grado consiste en un calor ex- 
traordinario en el corazdn que se expansiona y repercute despues en todo 
cl organismo. Un caso notable de este fuego consumidor es el de la Beata 
Juliana de Cornillon, a la que se debe el primer impulso para que la santa 
Iglesia instituyera la fiesta solemnisima del Corpus. Santa Brigida sentia 
ardores tan vivos en su corazbn, que no percibla el frlo intenslsimo de Sue- 
cia. Es cHsico, en fin, el episodio de la vida de San VVenceslao, duque de 
Bohemia; visitando de noche las iglesias con los pies descalzos a trav6s del 
hielo y de la nieve, dejaba en pos de sl la impronta ensangrentada de sus 
pasos; y como su criado que le acompañaba se quejase del trlo intenslsimo 
que sentla en los pies, le recomendb el Santo que procurase pisar siempre 
la huella que 61 iba dejando; con lo cual dej6 inmediatamente de sentir el frlo. 

b) Ardores intensIsimos. —EI fuego del amor divino puede llcgar a 
ser tan intenso, que sea preciso recurrir a los refrigerantes para poderlo so- 
portar. Se cuenta de San Estanislao de Kostka que era tan intenso el fuego 
quc consumla su coraz6n, que en el rigor del invierno era preciso aplicarle 
paños empapados en agua helada. San Francisco Javier, no pudiendo resis- 
tir a veces en sus oorrerlas apostdlicas el ardor que ie devoraba, se vela obli- 
gado a descubrirse el pecho a la altura del corazon, como se le vi6 hacerlo 
aun en las plazas de Goa, de Malaca y a la orilla del mar. San Pedro de Al- 
c6ntara, consumido por este ardor de la caridad, no podia permanecer en 
su celda; tenla que echar a correr por la campiña a fin de amortiguar un 
poco, con el aire fresco, el fuego de su corazbn. La caridad que infiamaba 
a Santa Catalina de Genova era tan ardiente, que no se le podla acercar la 
mano al corazdn sin experimentar un calor intolerable. 

c) La quEMAD0RA MATERIAL.—Cuando el fuego del amor llega al ex- 
tremo de producir la incandescencia y la quemadura material, se realiza en 
toda su plenitud el fen6meno que los autores mlsticos denominan «incendio 
de amor*. 

Por m6s que asombre y maraville, este fen6meno se ha comprobado va- 
rias veces en la vida de los santos. E1 coraz6n de San Pablo de la Cruz, fun- 
dador de los Pasionistas, ardla de tal modo en el fuego del divino amor, 
que mds de una vez la parte correspondiente de su tñnica de lana aparecid 
completamente quemada y dos de sus costillas presentaban una curvatura 
notable al lado iz^uierdo. E1 mismo fendmeno en sus dos aspectos—quema- 
dura y curvatura—se comprob6 tambi6n en Santa Gema Galgani. 

E1 Beato Nicolas Factor, religioso franciscano, incapaz de soportar el 
horno que ardla en su corazon, se arrojd a un estanque de agua helada en 
pleno inviemo. Muy pronto ei agua se calent6 intensamente. Consta en su 
proceso de beatificacidn. 

La Bienaventurada Lucla de Nami, terciaria dominica, consumida por 
este fuego interior, tenla la piel ennegrecida y como tostada al lado del co- 
raz6n. Los ardores de su fuego interior levantaban tan desmesuradamente 
su costado izquierdo, que sus hermanas temlan iban a rompersele las cos- 
tillas. Uno de los casos mas sorprendentes es el de San Felipe Neri. Las 
palpitaciones de su coraz6n eran tan fuertes cuando realizaba alguna fun- 
ci6n sagrada o hablaba de las cosas de Dios, que parecla que su pecho iba 
a estallar. Su cuerpo temblaba de tal modo, que repercutla en los objetos 
que se encontraban a su alrededor; su cama, su misma habitaci6n, etc., como 
si se hubiera producido un pequeño temblor de tierra. A pesar de su gran 
mortificacidn, se vela obligado a beber de cuando en cuando un vaso de 
agua helada para aliviar un poco su garganta, reseca por la respiracidn ar- 
diente que se escapaba de su pecho. A veces tenla que arrojarse al suelo y 
descubrirse totalmente el pecho para desahogar un poco el fuego interior 
que le consumla. A1 practicarle la autopsia despu6s de su muerte, los m6- 


Perfec. 




dicos le encontraron la cuarta y quinta costillas izquierdas 
mente separadas; en este espacio agrandado, su corazdn 
tamaño y fuerza muscular extraordinarias—podia dilatars< 
tud. Estos fenomenos se hablan verificado en el a los veinti 
y vivid cerca de sesenta años mds, muriendo a los ochenta 


Sin duda existe una relacion estrecha entre el amor y el fuego, como 
explica el Pseudo-Dionisio en su libro De caelesti hierarchia. Como el fuego 
consume y transforma en sl todo lo que se pone al alcance de su accion, 
asl el amor divino transforma en Dios a la criatura que se somete totalmente 
a El. 

Existe todavla otra razbn mds convincente, en el orden puramente natu- 
ral, sobre las relaciones entre el amor espiritual y el calor corporal del co- 
razbn. Aunque el corazbn no sea el brgano del amor, es indudable que cn 
(>1 repercute la vida afectiva del alma. Cuanto m^s avive y excite el hombre 
su vida de amor, tanto mas profundo es el contragolpe de esta actitud inte- 
. rior en su corazbn. Este contragolpe se acusa por una aceleracibn creciente 
de la sangre en este brgano y, en consecuencia, en el cuerp>o entero. Ahora 
bien: la intensidad del calor estS en relacibn directa con la del movimiento, 
que es su verdadero generador, como demuestra la ffsica. Asl podrlan ex- 
plicarse—en parte al menos—las primeras manifestaciones imperfectas de 
estos fenbmenos ml.sticos; el amor acelera el movimiento del corazbn; este 
movimiento determina un calor proporcionado en este brgano, y despues en 
il resto del organi.smo. 

Sin embargo, es preciso confesar que esta explicacibn es del todo insu- 
ficiente para explicar el fenbmeno en el segundo y sobre todo en el tercer 
grado, esto es, cuando llega a producir una verdadera quemadura material. 
No solamente porque la correlacibn entre el amor Intimo del alma y el calor 
sensible de los brganos no es tan grande que pueda llegar a esos extremos, 
sino, adem^s, porque se ha comprobado muchas veces que esa incandes- 
cencia tan sorprendente se ha producido en los mlsticos sin ningun slntoma 
de fiebre ni de aceleracibn anormal de la sangre. Por otra parte, el cuerpo 
no podrla soportar naturalmente estas sacudidas tan violentas. E1 organis- 
mo humano sucumbe sin remedio ante una fiebre interior que rebase los 
cuarenta y tres grados centlgrados, temperatura muy inferior a la que exige 
una verdadera quemadura material dela came o de la ropa. Por consiguiente, 
si, verificandose esta quemadura, el santo no sucumbe ni su carne se calcina, 
la unica explicacibn posible hay que buscarla en el milagro. A1 menos, hoy 
por hoy, la ciencia es impotente para encontrar una explicacibn satisfactoria 
en el orden puramente natural. 

iPodrla darse este fenbmeno por intervencibn diabblica? Indu(Jablemen- 
te que si'. E1 demonio puede producir la incombustibn de un cuerpo y la 
quemadura de otro que este en contacto con el interponiendo entre el fuego 
y uno de los dos cuerpos un obstaculo invisible para el hombre. Para dis- 
tinguir esta falsificacibn diabblica del fenbmeno autenticamente mila^oso 
o sobrenatural habra que recurrir a las reglas generales del discemimiento 
de los esplritus, habida cuenta de todas las circun.stancias que rodeen los 


111 . FENOMENOS MISTICOS DE ORDEN CORPORAL 
Divisibn 

Abordamos ahora el estudio de los fenbmenos mlsticos que recaen prin- 
cipalraente sobre el organismo corporal en algunas de sus funciones vitales 
o en diferentes aspectos de sus actividades o manifestaciones exteriores. 
Los principales con: 

1) La estigmatizacibn. 

2) Las lagrimas y el sudor de sangre. 

3) La renovacibn o cambio de corazones. 

4) La inedia o ayuno prolongado. 

5) La privacibn del sueño. 

6) La agilidad. 

7) La bilocacibn. 

8) La levitacibn. 

9) La sutileza. 

10) La luminosidad. 

11) E1 perfume sobrenatural. 

1) La estigmatizacibn 

Uno de los mas sorprendentes fenbmenos mlsticos de orden corporal 
es la estigmatizacibn. Es tambibn uno de los mds traldos y llevados por los 
racionalistas, que niegan su cardcter sobrenatural y tratan de explicarlo por 
la simple imaginacibn o la patologla. Nosotros vamos a cxponer brevemenlc 
el fenbmeno en sl mismo, para tratar despu^s de encontrarle una explica- 
cibn satisfactoria. 

626. I. E1 hecho.—Gonsiste este fenbmeno en la aparicibn esponta- 
nea en el cuerpo de la persona que lo experimenta de ciertos estigmas o 
llagas sangrientas que recuerdan las del (Jivino Crucificado del Calvario. 
Suelen aparecer en las manos, pies y costado izquierdo; y a veces tambien 
en la cateza y en las espaldas, para recordar la coronacibn de espinas y la 
flagelacibn del Señor. 

Estas Ilagas pueden ser visibles o invisibles, permanentes o peribdicas 
y transitorias, simultaneas o sucesivas. La forma, tamaño, sitio exacto de 
su localizacibn y otras circunstancias accidentales son muy distintas y va- 
riadas segbn los casos. 

La estigmatizacibn se produce casi siempre en sujetos extaticos, y con 
frecuencia va precedida y acompañada de muy fuertes tormentos fisicos y 
morales. La ausencia de tales padecimientos—advierte Tanquerey5—serla 
muy mala señal, porque los estigmas no son sino el slmbolo de la unibn con 
el divino Crucificado y de la participacibn en sus sufrimientos. 

627. 2. Numero de los estigmatizados.—EI primer estigmatizado 
de que se tenga noticia es San Francisco de Asls, que recibib las llagas en 
tm extasis sublime que padecib en el monte Alvernia el 17 de septiembre 
ile 1224. Liespubs de bl se han multiplicado los casos E1 Dr. Imbert-Goui - 
beyre, que estudib el fenbmeno con mucha atencibn y competencia ®, se- 
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fiala nominalmente hasta 321 casos; y en la segunda edicifin, de 1898, cita 
un corresponsal que le señala las omisiones y le invita a hacer investigacio- 
nes en los archivos de los conventos españoles. La historia de la estigmati- 
zacifin no estd, pues, sino esbozada y descubrird probablemente estigmati- 
zados anteriores a San Francisco^, De los 321 que señala el Dr. Imbert, 
62 fueron canonizados; 41 son hombres; y se distribuyen por ordenes reli- 
giosas de la siguiente forma: 

Dominicos. 

Franciscanos ... 

Carmelitas. 

Ursulinas. 

Visitandinas .... 

Agustinos. 

Cistercienses ... 

Benedictinos .... 

Jesultas. 

Teatinos. 

Trinitarios. 

Jerdnimos. 

Concepcionistas . 

Diversas firdenes 
Seglares . 

Total. 321 



6a8. 3. ^Fud estigmatizado San Pablo?—^En su Epfstola a los Ga- 
latas (6,17) habla el gran Apfistol de ciertos estigmas que Ileva en su cuerpo: 
«Ego, enim, stigmata Domini lesu in corpore meo porto». iQud significan 
estas palabras? 

EI P. Josd Marla Lagrange, exponiendo este pasaje en su comentario 
a dicha Epistola, explica que por el nombre de estigmas entendlan los anti- 
guos ciertas marcas o señales—a veces tatuajes, quemaduras, etc.—, que 
acreditaban a quien las poseia su pertenencia a un determinado dueño u or- 
ganismo; y asl sollan Ilevarla los esclavos, para designar el señor a que per- 
tenedan; los soldados, para significar el ejdrcito del que formaban parte, y 
hasta los devotos, como distintivo del dios o divinidad a quc estaban consa- 
grados. San Pablo emplea la palabra estigmas en este mismo sentido. Para 
il, los «esñgmas» son las huellas de los sufrimientos y malos tratos padeci- 
dos por amor a Jesucristo, que han quebrantado sus fuerzas y arruinado 
su salud. Para otros, los estigmas eran una señal infamante que era preciso 
ocultar cuidadosamente; para San Pablo, al contrario, son las señales de su 
triunfo y el trofeo de su victoria, Por eso no las oculta, sino que las exhibe 
— porlo —como su verdadero tftulo de gloria, que le acredita como aut^n- 
tico servidor de Cristo *. 

Este parece ser el verdadero sentido de ese texto del Apdstol. No se 
trata de estigmas en el sentido que se da a esta palabra despu^s de San Fr^- 
cisco de Asis. Por eso, todos los autores encabezan las listas de los estig- 



C. 2 . EOS FEn6mENOS EN PARIICULAK 837 

matizados con el nombre del Poverello, por ser el el primer caso de estig- 
matizacidn de que se tiene noticia hasta hoy. 

4. Naturaleza del fendmeno.—Vamos a recoger, en primer lugar, la 
explicacifin racionalista. Despues daremos la verdadera explicacifin ca- 
tolica. 

629. A) Explicaci6n racionalista. —Ya de antiguo se ha pretendido 
dar al fenñmeno estigmatico una explicacidn naturalista. Benedicto XIV re- 
fiere en su obra magistral 9 que Francisco Petrarca atribuia la impresidn 
visible de las llagas en San Francisco de Asis a su imaginacifin, exaltada 
por los misterios de la cruz; y que Pomponacio, de acuerdo con el filbsofo 
arabe Avicena, atribuia a la imaginacifin el poder de transformar los cuer- 
pos extraños y, con mayor raz6n todavia, el de afectar el propio cuerpo que 

Pero son los modernos racionalistas quienes han querido atribuirse la 
victoria completa sobre el fanatismo y obscurantismo religioso, presentando 
una explicacidn completa de la estigmatizacidn en un plano pura y exclusi- 
vamente natural. He aqui c6mo lo explica uno de sus mds conspicuos re- 
presentantes—Alfredo Maury—, resumido por el Dr. Imbert '<>: 


«Estos sujetos aptos para el 6xtasis y la estigmatizacidn son ordina- 
riamente personas predispuestas a las neurosis, ya sea por herencia, 
ya por los defectos de su educaci6n. Su temperamento es nervioso, 
impresionable; con frecuencia sufren habitualmente graves trastor- 
nos de inervacidn (o influencia nerviosa); se trata de mujeres hist^- 
ricas, de hombres hipoconddacos. Su constituci6n esti debilitada por 
los ayunos, las maceraciones y todos los rigores del ascetismo. Pre- 
cisamente porque la mujer ofrece en grado mds alto que el hombre 
esta susceptibilidad nerviosa, se dan muchos mds casos de 6xtasis y 
estigmatizaci6n en el sexo d6bil que en el fuerte. 

Estos sujetos viven de ordinario en un medio mistico, en el que 
las lecturas, las conversaciones, las imSgenes que tienen delante de 
los ojos exaltan m4s y m4s sus tendencias religiosas; donde el ejem- 
plo, recordado sin cesar, de San Francisco de Asis, de Santa Teresa, 
de Santa Catalina de Sena ejerce un verdadero contagio sobre su es- 
piritu. Por esto precisamente los fen6menos se producen casi siem- 
pre en las Ordenes contemplativas. 

La imaginacifin de estas personas es viva y ardiente; su corazon, 
fuertemente apasionado, no ha encontrado su alimento natural en 
las personas de la tierra. Sus pensamientos y sus amores se concen- 
tran mas y mas en una contempIaci6n piadosa; el 6xtasis es su conse- 
cuencia natural. Pero el 6xtasis es el imperio completo de lo moral 
sobre lo flsico. En este estado, basta que el pensamiento se fije en 
las etapas dolorosas de la pasi6n de Cristo, que se inflame el corazon 
con el deseo ardiente de participar de sus sufrimientos, para que se 
produzca bien pronto una fluxidn (= acumulacion morbosa de hu- 
mores) nerviosa y sangulnea en las manos, los pies y el costado. Una 
vez producida la hemorragia, se repetira con frecuencia el viernes, 
dia en el que la preocupacibn mistica es mas completa y en el que 
los enfermos tienen la costumbre de concentrarse en contemplacio- 
nes ardientes y prolongadas del suplicio del Calvario; y determinan 
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I.S FENOMENOS EN PARTTCIJT.A 


asf, por el esfuerzo de una voluntad exaltada, de una manera m6r- 
bida, la renovacibn dei fendmeno». 


Esta es la explicacion racionalista. No puede negarse que es fadl y sen- 
cilla y que esta presentada con verdadera habilidad. Pero veamos lo que 
queda de ella despues de un examen sereno y objetivo de los hechos. 


Andlisis de la teoria racionalista u.—Dos escollos igualmente viciosos es 
preciso evitar con todo cuidado al tratar de dar una explicacidn satisfacto- 
ria al sorprendente fenomeno que estamos examinando: atribuirle siempre 
un caracter trascendente, ya sea sobrenatural, ya pretematural, y no ver en 
el mas que un fenomeno pura y simplemente psIquico-fisiol6gico. 

Contra la teorla del origen exclusivamente sobrenatural, tenemos el he- 
cho de que la Iglesia—suprema autoridad en la materia—no ha reconocido 
este origen mas que en un niimero muy restringido de casos de estigmati- 
zaci6n; y exige siempre, para pronunciarse en estc sentido, pruebas mas 
convincentes que la sola existencia de los estigmas. 

Por otra parte, el Dr. Von Arnhard—gran orientalista—ha hablado de 
frecuentes estigmas entre los ascetas musulmanes que se sumergen en el 
estudio de la vida de Mahoma, relacionados con las heridas recibidas por 
el Profeta en el curso de sus batallas. 

Los yoguis y los ascetas brahmanistas serlan capaces de producir feno- 
menos analogos a los estigmas—abadir—, aunque no sabemos si se trata 
de verdaderas Ilagas o de simples sufusiones sangulneas. 

En fin, los hechos experimentales obtenidos en los laboratorios de psi- 
qiiiatr£a, a pesar de ser muy raros y obtenidos en condiciones muy excep- 
cionales, deben ser tenidos en consideraci6n antes de pronunciarse por el 
caracter sobrenatural de estos fen6menos 12. 

De todas formas es preciso no exagerar. Contra la tesis exclusivamente 
natural en la explicacidn de estos fendmenos militan muchas mas y mas 
graves razones que las que acabamos de reconocer contra la tesis exclusi- 
vamente sobrenaturalista. Vamos a exponer las principales: 

i) Es indudable que la imaginacion juega un gran papel en la vida hu- 
mana. Su poder sobre el psiquismo no se puede negar. Pero ,Jes tan pode- 
rosa que pueda obtener y prox'ocar a voluntad Ilagas o hemorragias sobre 
tin punto determinado de la piei? Hasta ahora nadie lo ha podido seriamente 
demostrar. 

1^1 Tomamos^los datos de e.ste i^nto d^la citada^obra del Dr. Imbert y de Ito excelentes 

distinguir la verdadera estigmatizaci6n de los fendmenos 
artificiales que pueden provocarse en sujetos patologicos. He aquf algunas caracteristicas 
muy precisas que señala Tanquerey (n.1524): 

a) Los estigmas estdn localizados cn las rmsmas partes del cuerpo en que Nuestro Señor 
recibio las cinco Uagas, mientras que la exudacion sanguinea dc los hiiovotizados rvo estA igual- 


h) En general, la renovacion de Ia.s llagas y de los dolores de los estigmatizados ocurre 
cn los dias o en los tiempos que traen a la memoria el recuerdo dc la pasi6n del Salvador, 
como son el viernes o alguna fiesta de Nucstro Señor. 

c) Las Ilagas estas no supuranjamds; la sangrc quc de ellas tnana es pura y limpia, mien- 
tras que la mas pequeña lesiñn natural en cualquier otra parte del cuerpo produce supura- 
cibn aun en los mismos estigmatizados. No se curan nunca, por mas remedios ordinarios que 


d) Producen abnndanles heniorragias; esto podria parecer r 
fireseiitarse, pero es inexplicable en los dlas higuienles. l,a abiir 
( iinpoco ticne explicacidn; los estigmas se hallan generahnente 


latural en el primer dia flc 
a lior^de pid, lejos de ios 


quc p'iaclkun las virtudes mds 'heroicas 'y tieiien particular amor a la cruz. 


2) E1 Dr. Beaunis afirma que basta mirai' con atcncion una partc tlcl 
piupio cuerpo, pensando aclivamente en ella durantc algrin tiempo, para 
experimentar all£ mismo sensaciones indefinibles, ardores, latidos o punzadas. 

Sea. Aceptamos el hecho sin discutirlo, pero invitamos al profesor de 
Nancy a que mire atentamente su costado izquierdo, concentrando en esa 
mirada toda su actividad psfquica. Si se le produce una herida profunda con 
hemorragia periodica, aceptaremos su teorla para explicar naturalmente el 
fenomeno de la estigmatizacion. 

3) Si los estigmas proceden de una imagmacion exaltada por el miste- 
rio de la cruz—como quiere Maury—, icomo se explica el hecho de la au- 
sencia absoluta de estigmatizados en los primeros siglos de la Iglesia, cuan- 
do precisamente el ardor de su fe y la aspiracion al martirio eran campo 
abonado para la produccion natural de esos fenomenos? iPor que no los 
hubo cuando la exaltacion religiosa en las proximidades del año mil, ni en- 
tre los «flagelantes» de la Edad Media, que en punto a neurosis y fanatisrao 
no ceden a nadie la ventaja? iPor que los protestantes, que tambi6n creen 
en Cristo, no nos presentan un solo caso de estigmatizacidn? 

4) E1 mundo de nuestros dias acaba dc ser testigo de dos guerras 
mundiales espantosas; millones de heridos de todas las razas y condiciones 
sociales han desfilado i»r los hospitales. Y, a pesar de que en los campos de 
batalla el sistema nervioso queda completamente destrozado y la exaltacion 
de la imaginacion llega a su paroxismo, jamas entre ellos se bin podido en- 

a) Hombres que presenten una herida real porque se hayan creido he- 
ridos, por haber sido tocados por una bala perdida que no penetr6, por la 
explosi6n de un obñs sin fuerza, por una piedra, etc. 

b) Hombres reproduciendo sin causa exterior heridas que hubiesen vis- 
to en sus camaradas. 

c) Heridos con deseo tan intenso de no curarse —para no tener que vol- 
ver al ffente—que hayan logrado impedir la cicatrizacidn de sus heridas en 
circunstancias normales. Todas las curaciones tardfas eran efecto del fraude 
provocado, jamds del simple deseo o imaginacidn. 

5) La teoria racionalista de que los estigmatizados desearon ardiente- 
mente recibir las llagas para parecerse a Jesucristo crucificado no resiste el 
analisis de la mSs elemental crltica histdrica. Todos los que recibieron so- 
brcnaturalmente las señales maravillosas de la crucifixi6n, las recibieron con 
verdadera sorpresa. La mayorla se espantaron de tal favor, y suplicaron a 
Dios insistentemente, con lagrimas sinceras, no que les retirase el dolor que 
sentfan, pero si que hiciese desaparecer las señales visibles que tanto les dig- 
nificaban. Los que, como San Francisco, conservaron durante toda su vida 
los estigmas, hicieron todo lo posible por ocultarlos a la vista de los demas. 
iComo explicar, por tanto, la estigmatizaci6n por la agudeza del deseo o la 
sola fiierza de la voluntad? La violencia de las pasiones no es capaz de pro- 
ducir llagas que no se deseaban, que no se buscaban, que antes bien se ocul- 
taban cuidadosamente a la vista de todos y cuya presencia era objeto de te- 
mor y de espanto. Si las produjeron voluntariamente, jpor que no las hacen 
desaparecer volvmtariamente tambien y piden a Dios, por el contrario, que 
les quitc esas señales que tanto les espantan y abruman? 

630. B) Explicacion catolica. —De todo cuanto llevamos dicho se 
deducen claramente dos cosas: a) que la producci6n de señales muy pareci- 
das a las Ilagas de los estigmatizados puede en algñn caso provenir de causas 
puramente naturales o patologicas; y b) que en la mayoria de los caso.s no 
cabe explicacion posible sino recurriendo a causas sobrenaturales. 
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Supuesta, pues, en los casos indiscutibles la sobrenaturalidad del hecho, 
la explicacidn habra que buscarla en un favor espccial de Dios que no es 
cxigido por el desarrollo normal de la gracia. Santos hubo de primera mag- 
nitud que llegaron a las mas altas cumbres de la union con Dios sin haber 
recibido jamas los estigmas del Crucificado. 

Ahora bien: si el fenomeno de la estigmatizacion no entra en el desarro- 
llo normal de la gracia, ies una gracia puramente gratis dada? A nosotros 
nos parece que no. Tiene de gratis dada algunas caracterfsticas indiscutibles 
(v.gr., el hecho de no entrar en el desarrollo normal de la gracia, el de no 
poderla merecer, el ordenarse en gran parte a laedificacion de losdemas, etc.). 
Pero, a su vez, es indudable que tiene tambien un aspecto altamente santi- 
ticador para el que la recibe. Los sufrimientos que produce— a. veces real- 
mente espantosos—contribuyen poderosamente a conjigurar al alma con Cris- 
to, segiin la expresion paulina (Phil. 3,10). Imagenes vivientes de Cristo, 
continuan en el mundo su mision redentora, completando lo que falta a su 
pasidn, como dice todavia San Pablo (Col. 1,24). Con frecuencia son escogi- 
das por Dios como almas victimas, que, aunque se ordenan ante todo a salvar 
almas ajenas, sus dolores inefables—soportados con entrañable amor de Dios 
y del prdjimo—repercuten sobre ellas en un torrente desbordado de gracias 
y bendiciones. Lo gratuito y lo santifioante se mezclan en proporciones tan 
equilibradas, que en la practica seda muy dificil discemir cual es el elemento 
que predomina. No pueden clasificarse estas gracias ni entre las estrictamen- 
te santificantes ni entre las puramente gratis dadas. Ocupan un termino me- 
dio y participan mucho de lo uno y de lo otro. 

631. 5. Modo de producirse el fenomeno.—Supuesta la sobrena- 

turalidad del fendmeno, cabe preguntar ahora el modo de su produccion. 
(C6mo se produce ese efecto tan prodigioso de lo sobrenatural? iPodria ex- 
plicarse por una irradiacidn o redundancia corporal del grado sublime de 
configuracidn con Cristo crucificado alcanzado por el alma que recibe la im- 
presidn sensible de las llagas? 

Es posible que en algdn caso particular verdaderamente excepcional pu- 
diera realizarse de esta forma. Pero nos parece que en la mayoria de los casos 
es preciso recurrir a una intervencidn milagrosa de Dios independiente del 
grado de sobrenaturalizacidn aicanzado por el alma. He aqul las razones en 
que nos apoyamos para mantener esta opinidn: 

i.“ La instantaneidad del fendmeno. —^Es un hecho perfectamente com- 
probado que, en la mayoria de los casos, los estigmas se han producido ins- 
tantdneamente estando el alma por lo regular en altisima oracion contempla- 
tiva; de tal manera que un minuto antes no existian los estigmas y un minuto 
despues aparecen todos perfectamente caracterizados. 

Ahora bien: es evidente que la simple naturaleza organica no puede pro- 
ducir instantaneamente un fenomeno tan portentoso por muy sobrenaturali- 
zado que supongamos al sujeto que lo experimenta. Recuerdese—para lo 
patologico—-los esfuerzos enormes que tienen que hacer los psiquiatras y 
neurologos para conseguir que una histerica trasude un poco de sangre en 
una mano o en un pie. Y si el fenomeno es claramente de tipo sobrenatural 
—aimque sus efectos corporales puedan ser naturales, esto es, producidos por 
la naturaleza a base de cierta redundancia de lo sobrenatural—, creemos que 
la naturaleza ni aun en este caso puede obrar instantaneamente a menos de 
una influencia sobrehumana de tipo francamente milagroso. Precisamente 
todos los tratados de Apologetica estan de acuerdo en señakr la instantanei- 
dad de un prodigio como nota caracteristica de lo sobrenatural milagroso, 
toda vez que la naturaleza necesita siempre cierto tiempo para realizar sus 
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operaciones y esa instantaneidad trasciende abiertamente sus posibilidades 
puramente naturales. 

2.* La relativa escasez de estigmatizados entre los santos .—Es otro he- 
cho indiscutible. La inmensa mayorfa de los santos, aun los de primera mag- 
nitud, no fueron estigmatizados, Ahora bien: si la estigmatizacion no es otra 
cosa que una redundancia corporal de la configuracidn espiritual en Cristo, 
icomo se explica el hecho que acabamos de señalar? iEs que esos santos no 
estigmatizados no estaban perfectlsimamente configurados con Cristo? iPor 
que no aparecieron en ellos las llagas extemas, sfmbolo y redundancia de esa 
intema configuracidn? ^Puede encontrarse a este hecho otra explicaci6n sa- 
tisfectoria que la lib6rrima voluntad de Dios, que quiere producir en algunos 
santos lo que niega a otros muchlsimos dnicamente porque as£ le place? 

Por estas razones, nos parece que, aun concediendo que en algñn caso 
particular excepcional pudiera darse el fen6meno estigmatico por esa espe- 
cie de redundancia de lo sobrenatural sobre lo corporal, en la mayorfa de 
los casos habra que remontarse mds arriba para encontrar en una acci6n 
especial de Dios de tipo milagroso la explicacidn plenamente satisfactoria de 
este maravilloso fen6meno. 

Digamos, para terminar el estudio de la estigmatizacidn, una palabra so- 
bre los estignas diabdlicos. 

632. 6. La estigmatizacidn diabolica .—I Es posible una estigmati- 
zaci6n diabdlica? iPuede el demonio producir los estigmas? 

Es evidente que si. Si en ei orden puramente natural, a base de la hipno- 
sis y de la sugestidn, se ha conseguido producir fendmenos muy semejantes 
a la estigmatizacidn en sujetos desequilibrados, neurdticos e hist6ricos, ic6mo 
no va a poderlos producir el demonio, cuyo poder preternatural es muy 
superior al de las simples fuerzas humanas? 

De hecho se han comprobado casos de verdadera estigmatizacidn diab6- 
lica. E1 historiador de las convulsiones jansenistas, Carr6 de Montgeron, cita 
varios casos. Las escenas dolorosas de la pasidn de Jesucristo, los estigmas 
mismos, son reproducidos a veces por Satan4s en sus secuaces o en sus vlc- 
timas a fin de encubrir mejor la trama de sus perfidias y seducir mas segura- 
mente a los d6biles y flacos. En la practica no habrd otra señal para distin- 
guirlos que la que nos dejo el Salvador en el Evangelio, y que tantas veces 
hemos invocado: «por sus frutos los conocer6is» (Mt. 7,16). Oigamos al sabio 
y piadoso cardenal Bona dar una leccion practica de discernimiento de los 
espiritus sobre esta y otras materias parecidas. 

«A los que creen y publican que han sido coronados de rosas en 
una vision por Jesucristo, por un angel o por la Bienaventurada Vir- 
gen Marfa, o que han recibido un anillo o collar, se les debe tratar 
como engañados por su propia imaginacion o como juguetes del de- 
monio, a menos de que se vea relucir en ellos una gran perfeccion de 
vida, una muy grande santidad y un desprendimiento completo de la 
esclavitud de los sentidos. Dfgase lo mismo de los estigmas, que, como 
se ha comprobado por algunos ejemplos indiscutibles, pueden ser he- 
chos por la perfidia de Satanas» 13, 
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2) Las lagrimas y el sudor de sangre 

633. I. E1 hecho.—E1 fendmeno del sudor de sangre consiste en la 
salida en cantidad apreciable de liquido hematico a traves de los poros de la 
piel, particularmente por los de la cara. Las lagrimas de sangre consisten 
en una efusion sanguinolenta a traves de la mucosa palpebral. 

634. 2. Casos historicos.—Ante todo, tenemos un caso augusto, 
absolutamente indiscutible: el de Nuestro Señor Jesucristo. Torturado por 
la angustia, previendo con su ciencia divina los ultimos dolores del sacrificio 
redentor y la agonia del Calvario, el Salvador del mundo derramo un copioso 
sudor de sangre: «y sudo como gruesas gotas de sangre, que corrian hasta la 
tierra», dice expresamente el Evangelio (Lc. 22,44). E1 sudor de la augusta 
Victima de Getsemanl tuvo que ser muy abundante para inundar su rostro 
divino y gotear hasta la tierra... 

Despues de El, un cierto niimero—pequeñisimo desde luego—de santos 
y personas piadosas han presentado sudores de sangre: Santa Lutgarda 
(1182-1246), la Bienaventurada Cristina de Stumbeln (1242-1312), Magda- 
lena Morice (1736-1769), Maria Dominica Lazzari (1815-1848), Catalina Pu- 
tigny (1803-1885), etc. 

Mds raros tociavla son los casos de lagrimas de sangre. La historia dc la 
Mistica s6lo ha podido registrar hasta ahora dos: Rosa Maria Andriani 
(1786-1845) y Teresa Neumann, que vive todavia. 

fi3S- 3- Explicacion de estos fendmenos.—Benedicto XIV, Caye- 
tano, Suarez, Maldonado, dom Calmet y otros muchos tedlogos y exegetas 
han pensado que el sudor de sangre del Señor en Getsemani haya podido 
ser natural. Ele aqui c6mo expresa esta misma opini6n el moderno bi6grafo 
de Jesds, Jose Ricciotti: 

«Conocido es de los medicos un fenomeno fisiol6gico denominado 
hematidrosis, es decir, sudor sanguineo. La observacidn habia sido 
hecha ya por Arist6teles, quien emplea tambien el t6rmino donde 
dice que «algunos sudaron un sanguineo sudor = aiaaTcoSr) tSpdjTa» 
(Hist. aninial. III,ig). E1 fen6meno producido en Jesds puede ser 
objeto de busquedas cientificas de los fisi61ogos, si bien teniendo en 
cuenta las especiales circunstancias del paciente. E1 fisidlogo Lucas, 
al transmitir solo csta noticia, parece invitar tacitamente a tales in- 
vestigaciones» 

Los medicos hablan, en efecto, de casos de hematidrosis obtenidos en 
los hospitales. Pero el Dr. Surbled alirma que «el fen6meno sigue siendo 
tan maravilloso como inexplicable. Aun cuando lo digan nuestros mas sa- 
bios teblogos, el terror y la afliccion no bastan a producirla ni tampoco nos 
cxplican los sudores de sangre; y lo demuestra el que estas pasiones son 
comunes a todos los liombres y que el sudor de sangre es absolutcunenle 
excepcional» 16. 

A.continuacion examina el Dr. Surbled las hip6tesis propuestas para ex- 
plicar este singular fenomeno—hemofilia, imaginacion, dermografismo, ve- 
xicacion de la piel, equimosis, etc.—, para terminar diciendo quc «hay quc 

15 Cf. Ricciotti, Vida de Jemcristo p!^633 (ed. española). 
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confesar nue.stra ignorancia sobre la.s cattsas y naturaleza de la hemaddru- 
sis» IL 

E1 Dr. lion es menos pesimista que su colega, aunque no deja de recono- 
cer tambien la dificultad de dar a este fen6meno una explicaci6n satisfacto- 
ria. Despues de estudiar algunos casos de hematidrosis—relacionadas a ve- 
ces con las reglas peri6dicas de la mujer—, termina diciendo que «el factor 
nervioso no parece debe invocarse en el caso de simple suplencia menstrual. 
E1 factor discrasico-sanguineo I8 interviene para ciertos casos m6dicos, y, 
por ñltimo, el factor nervioso es innegable para otros». Y añade a continua- 
ci6n que «para los casos religiosos es evidente que los mismos elementos 
pueden entrar en juego, pues no solamente no estan los santos libres de las 
dolencias humanas, sino todo lo contrario. Pero nosotros sabemos de la sa- 
lud perfecta, flsica y moral, de Cristo; conocemos tambien ei dominio sobe- 
rano que los santos han ejercido generalmente sobre su «andrajo» (quiere 
decir su envoltura corp6rea); en fin, sabemos que los sudores y iagrimas 
de sangre, en lugar de coincidir con periodos fisiol6gicos, sobrevienen en 
las personas piadosas en relaci6n con ciertos momentos del año litdrgico 
o con sus meditaciones religiosas. Esto nos obliga a admitir, al lado de casos 
provenientes de una diatesis hemorragica o de un estado nervioso con reac- 
ciones exageradas, otros ligados a una potencia de alma excepcional o a una 
acci6n sobrenatural* 1*. 

La ciencia modcrna no sabe decirnos nada mas. Por nuestra parte, aña- 
dimos que este fenñmeno no rebasa las fuerzas naturales del demonio y que, 
. si en algvin caso se produjeran las Idgrimas o el sudor de sangre por influen- 
cia sobrenatural, habrla que catalogarlo entre las gracias gratis dadas. No 
parece, en efecto, que tales Idgrimas o sudores sean de suyo santificantes 
para el que los padece; y, desde luego, no entran en modo alguno en el 
desarrollo ordinario y normal de la gracia. 


3) La renovacion o cambio de corazones 

Otro fen6meno incomparablemente mas sorprendente se registra toda- 
vla en la historia de la Mlstica: la renovaci6n o cambio de corazones. Expon- 
gamos el hecho y tratemos de explicarlo del mejor modo posiblc 20. 

636. I. E1 hecho.—Consiste este fen6meno en la extracci6n—flsica 
al parecer—del coraz6n de carne y substituci6n por otro, que a veces es el 
del mLsmo Cristo. 

637. 2. Casos hist6ricos.—Es famoso entre todos el caso de Santa 
Catalina de Sena; pero ademas de ella recibieron identico o parecido favor 
Santa Lutgarda, Santa Gertrudis, Santa Magdalena de Pazzis, Santa Catalina 
de Ricci, las Bienaventuradas Juana de Valois, Osanna de Mantua, Catalina 
de Raconixio, la Venerable Madre Ines de Langeac, Santa Margarita Marla 
de Alacoque y San Miguel de los Santos. 

Como muestra de c6mo suele realizarse este fen6meno, veamos la expo- 
sici6n del caso de Santa Catalina de Sena por su confesor, el Beato Raimundo 
de Capua. He aqul sus palabras traducidas al castellano: 

«Se le apareci6 entre resplandores el Señor llevando en sus sagra- 
das manos cierto coraz6n humano rojo y resplandeciente..., y abrien- 

1 r Cf. Sdebled, I.c. 

'« Discrasia; mal temple de los humores del cueipo. 

19 Dr. Bon, O.C., P.6.*C.I5 P,2is-i6. 

Cf, Ribst. o.e., t,% c.3t. 
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do otra vez su costado izquierdo e introduciendo el corazon que Ile- 
vaba en sus manos, dijo: «He aqul, carlsima hija, que asl como ayer 
te quit6 tu corazdn, te entrego ahora el mio para que vivas siempre 
por ih. Y dicho esto cerrd y cicatrizd !a herida que habia abierto 
en su costado... Y en señal del milagro permanecid en aquel lugar 
la cicatriz realizada, como sus compañeras me aseguraron a mi y a 
muchos otros haberla visto frecuentemente; y preguntandole a ella 
misma muy en serio, no pudo negarlo, y confesando ser verdad lo 
confirmd» 21. 

638. 3. Explicacion del fenomeno.—Supuesta, pues, la autenticidad 

del hecho—que parece temerario rechazar despu^s de testimonios tan expll- 
citos y tan dignos de cr^dito—, ^como puede explicarse un fendmeno tan 
maravilloso y sorprendente ? 

Es preciso proceder con calma y serenidad intelectual para no abando- 
narse demasiado pronto a juicios apriorlsticos. Vayamos por partes. 

1) En la zona de lo estrictamente milagroso no puede haber dificultad 
alguna. En el orden contingente, nada hay necesario. Dios hubiera podido 
organizar al hombre sin necesidad de darle un corazdn. iPor que le seria 
prohibido conservar la vida despues de haber retirado esa viscera fundamen- 
tal del organismo? Esto implicaria una derogacidn de las leyes actuales y 
ordinarias del organismo humano, estamos de acuerdo; pero esta deroga- 
ci6n no constituye en modo alguno una imposibilidad para la omnipotencia 
divina. Su verdadero nombre es familiar a los creyentes: es un milagro,' 
Y si no se trata de la conservacidn de la vida sin coraz6n, sino ñnicamente 
de la substitucidn de un coraz6n por otro, el prodigio ofrece todavia menos 
dificultad. 

2) Mds dificil de explicar—aun en el terreno de lo estupendamente mi- 
lagroso—es la substituci6n del corazon del santo o santa por el mismo cora- 
z6n de Cristo. Por de pronto hay que rechazar de plano, como absolutamente 
inadmisible, que la santa humanidad de Cristo se desposea de su propio co- 
raz6n y se quede sin el aunque s61o sea momentdneamente. Ni menos añn 
que el coraz6n de tal o cual santo pase al pecho de Cristo hasta el punto de 
que el Verbo encarnado lo reivindique como asumido por su propia perso- 
nalidad divina. Esto equivaldria a una uni6n hipostdtica de ese coraz6n hu- 
mano con la divinidad, que s61o se ha dado de hecho en el coraz6n adorable 
del mismo Cristo. 

Ahora bien: es muy dificil entender c6mo el coraz6n fisico del Salvador 
puede—sin cesar de pertenecerle a E1—pasar a ser el corazon de otra persona 
y, con mayor razon añn, el de muchas personas a la vez. Si el coraz6n fisico 
de Cristo es el coraz6n de Cristo, icdmo es posible que sea a la vez el corazon 
de otra persona distinta de Cristo? 

La explicacidn que nos parece mas aceptable y natural es la siguiente: 
Nuestro Señor, bajo el simbolo mistico del cambio de corazones, hace a la 
feliz criatura que recibe esta gracia un doble don: a su alma, dandole dispo- 
siciones y sentimientos que reflejan las afecciones intimas de su ahna santi- 
sima; y a su cuerpo, dandole un corazon en armonia con el estado interior, 
de manera semejante a como su coraz6n sagrado se armonizaba con los im- 
pulsos de su alma. Se trata de un canibio mistico, no real, de los corazotres. 

Esta era la opini6n del sabio y gran pontifice Benedicto XIV. En el dis- 
curso pronunciado en elogio de San Miguel de los Santos—^uno de los pocos 
favorecidos con el cambio de corazones—, dijo, con la profunda sabiduria 
que le era caracteristica, que el cambio de corazones entre Jesñs y su fiel 


” Cf. BB; 


servidor habia sido un cambio mistico y espiritual. La Sagrada Congregacidn 
de Ritos consagr6 esta interpretacibn en el oficio del Santo con las siguien- 
tes palabras: «Hunc servum suum fidelem, peculiari voluit illustrare prodi- 
gio, quo ipse divini sui cordis mysticam commutationem cum corde illius inire 
dignatus est» 22. 

Nos pareceria temeridad ensayar una explicaci6n realista despu6s de este 
testimonio tan claro y autorizado. 


4) La inedia (ayuno absoluto) 

639. I. E1 hecho.—En la historia de los santos se han registrado 
muchas veces fendmenos de inedia o ayuno absoluto durante un tiempo muy 
superior al quc resisten las fuerzas naturales. 

640. 2. Casos hist6ricos.—He aqui algunos de los mds notables: la 
Bienaventurada Angela de Foligno (f 1309) estuvo doce años sin tomar nin- 
giin alimento; Santa Catalina de Sena (1347-80), ocho años aproximadamen- 
te; la Bienaventurada Elisabeth de Reute (f 1421), mds de quince años: Santa 
Ludwina de Schiedman (1380-1433), veintiocho años; el Bienaventurado Ni- 
colds de Flue (1417-87), veinte años; la Bienaventurada Catalina de Raco- 
nixio (1468-1347), diez años. De dpoca mds reciente podemos citar a Rosa 
Marla Andriani (1786-1845), veintiocho años: Domenica Lazzari (1815- 
1848) y Luisa Lateau D850-1883), catorce años. En nuestros dlas es famoso 
el caso de Teresa Neumann, rigurosamente comprobado por una observacidn 
que la crltica mds severa se ha visto obligada a admitir como indiscutible 


641. 3. Explicaci6n del fen6meno.—La fisiologia y patologia hu- 

manas han demostrado plenamente que el hombre no puede naturalmente 
sobrevivir a una abstinencia total de alimentos prolongada durante algunas 
semanas. He aqui algunos datos curiosos sobre este particular 23; 

a) En 1831, el bandido Grani6, condenado a muerte, rehus6 todo ali- 
mento, salvo un poco de agua; muri6 al cabo de sesenta y tres dlas en con- 
vulsiones. No pesaba mds que 26 kilos. 

b) En 1924, el Dr. P. Noury public6 en el Concours mddical la obser- 
vaci6n de una nonagenaria que, habi6ndose fracturado el cuello del hñ- 
mero, declar6 que no querla quedar imposibilitada y preferia morir. Rehuso 
toda alimentacidn, salvo un poco de llquido y algunos granos de uvas. Se 
extingui6 en cuarenta y nueve dias. 

c) De nuestros dlas es tambi6n el caso del lord alcalde de Cork—^Mac 
Swiney —■, que se hizo famoso en todo el mundo al dejarse morir de hambre 
como protesta por la dominacidn inglesa sobre Irlanda. Su agonia, en el 
curso de la cual tom6 solamente llquidos, dur6 aproximadamente dos meses 
y medio (setenta y tres dias). 

De estos y otros datos similares se desprende que la vida humana no 
puede prolongarse en inedia absoluta m4s alla de diez o doce semanas, no 
habi6ndose registrado hasta la fecha ningñn ayuno natural prolongado por 
mas de tres meses. 

iC6mo se explican, pues, aquellos ayunos de los santos prolongados 
por meses y años enteros, no solamente sin morir, sino incluso sin perder 
peso y sin que su salud se quebrantara por ello? 

Ante todo parece que es preciso rechazar todo intento de explicacion 
puramente natural. E1 organismo humano no puede naturalmente mantener 



su vitalidad sin combustiones internas. Toda combustidn acarrea una pcr- 
dida considerable de dcido carbonico y de residuos; de ahi el adelgazamiento 
y la muerte al cabo de cierto tiempo si no hay aporte de material de recam- 
bio. Notemos, por otra parte, que los santos y personas piadosas que prac- 
ticaron tales ayunos no solamente no llevaban una vida aletargada y somno- 
lienta, sino, al contrario, llena de vitalidad y dinamismo, con poqulsunas 
horas de descanso o sueño. Sus gastos de energla vital tenian, pues, que 
llegar al maximum. Esto es cosa del todo clara y evidente. 

iHabra que concluir, sin mas, que un ayuno prolongado por tiempo su- 
perior al que la simple naturaleza puede ordinariamente soportar es forzo- 
samente sobrenatmal? Creemos que no. 

La Iglesia no tiene en cuenta el ayuno prolongado—aunque se haya 
comprobado plenamente—para decidirse a una beatificacidn o canoniza- 
cion. Es preciso tener en cuenta no solo la posible intervencidn diabolica, 
sino tambien las posibilidades desconocidas y ocultas de la misma natura- 
leza. (iPodrla el hombre en determinadas condiciones asimilar, como las 
plantas, el dcido carbdnico y el nitrogeno atmosferico? iPuede recibir su 
energla vital de otra fuente distinta de sus combustiones intemas? Un autor 
en 1934, en la revista Hipdcrates, proponla para Teresa Neumann la hipo- 
tesis de una asimilacidn de las radiaciones solares. Estamos muy lejos de 
compartir esta opinidn, pero es indudable que se abre con ella, para la cien- 
cia moderna, una perspectiva insospechada, 

S6I0 la comparacidn y contraste con el resto de la vida del paciente po- 
dra darnos la clave para juzgar de la sobrenaturalidad de un ayuno prolon- 
gado. Es preciso comprobar la duracion del ayuno, la conservacidn de las 
fuerzas flsicas y morales, la ausencia del hambre en plena salud y la exclu- 
sion de toda causa morbosa del ayuno. Y, sobre todo, es necesario estar 
seguro de la santidad del ayunador, de la heroicidad de sus virtudes, de sus 
dones sobrenaturales de 6xtasis, etc., que suelen casi siempre acompañar a 
estos fendmenos portentosos cuando son sobrenaturales, como parecen ser- 
lo en el caso de Teresa Neumann. Debe examinarse diligentcmente si en 
el ayuno se encierra algiin motivo oculto de vanidad o presuncidn o, si por 
el contrario, se practica bajo la moci6n del Espfritu Santo y con plena y 
rendida sumisi6n a la obediencia. E1 ayunador debe, ademas, no ser sos- 
tenido durante su largo ayuno sino por la recepcidn de la Sagrada Eucaris- 
tfa y debe cumplir puntualmente todos sus deberes de estado. Unicamente 
cuando se reñnan todas estas circunstancias podra juzgarse el fen6meno 
como verdaderamente sobrenatural y milagroso. 

Supuesta, finalmente, la sobrenaturalidad del fenomeno, habrd que ex- 
plicarlo, desde el punto de vista teol6gico, por una especie de incorruptibi- 
lidad anticipada de los cuerpos gloriosos, que susp^ende la ley del incesante 
desgaste de los 6rganos y dispensa, por lo mismo, de la ley correlativa de 
la refecci6n alimenticia. 


5) La vigilia o privaci6n prolongada de sueño 

642. I. E1 hecho.—Paralelo y analogo al fen6meno anterior es la 
privacion de sueño o vigilia casi constante que se ha registrado tambien en 
la vida de muchos santos 24. 

643. 2. Casos historicos.—He aquf algunos de los mas notables: 
San Macario de Alejandrfa pas6 veinte dlas seguidos sin dormir, pcro al 

2* Gf. Ribet, O.C., t.2 C.26 n.4-s. 


cabo hubo de ceder al sueño sintiendo desvanecerse su cabeza. Santa Cblcta 
soUa dormir una hora a la semana y una vez en su vida permanecid un año 
entero en vigilia absoluta. Durante mas de treinta años Santa Ludwina no 
durmio mSs dc lo equivalente a tres noches. San Pedro de Alcantara dur- 
mio durante cuarenta años tan solo hora y media diariamente. como el mis- 
mo Santo refiri6 a Santa Teresa, añadiendo que este habia sido el mayor 
trabajo de penitencia que habla tenido al principio hasta acostumbrarse 25. 
Santa Rosa de Lima restringia a dos horas el tiempo concedido al descanso, 
y a veces menos aiin. Santa Catalina de Ricci desde pequeña no dormia ja- 
mas mas de dos o tres horas cada noche; al llegar a los veinte años, cuando 
el extasis se apoderñ de su vida, no dormfa sino una hora por semana, y a 
veces apenas dos o tres horas por mes. Y, en fin, la Bienaventurada Agueda 
de la Cruz pas6 los ocho ñltimos años de su vida en constante vigilia. 

644. 3. Explicacion del fenomeno.—Admitiendo la historicidad de 

estos hechos—^algunos no podria rechazarlos la crftica mas severa—, hay que 
pensar en algo sobrenatural para explicar el fendmeno. E1 sueño, como el 
alimento, es absolutamente necesario para la conservaci6n de la vida. E1 
organismo se gasta con el ejercicio y se repara con el reposo. Cuando el 
insomnio se prolonga, su necesidad se vuelve imperiosa; y cualquiera que sea 
la fuerza de voluntad con que el hombrc quiera contrarrestarlo, acaba por 
sucumbir a 61. 

Cuando, pues, la vigilia se prolonga sin la menor interrupcidn durante 
semanas y meses enteros sin que disminuya el vigor y el ejercicio de la vida 
corporal, no se puede menos de atribuir el fenomeno a algo superior a la 
simple naturaleza humana. Se puede restringir progresivamente la imperio- 
sa necesidad de dormir, pero sin milagro no se la puede dominar completa- 
mente. Los m6dicos y fisi61ogos estan de acuerdo en que sin salir de las 
leyes normales de la naturaleza organica no se puede llegar a privarse to- 
talmente del sueño ni de los alimentos. La dificultad esta en fijar en que 
momento comienza la derogaci6n de esas leyes; pero esa derogaci6n se im- 
pone necesariamente. 

Sin embargo, aun sin recurrir al milagro, nos parece que puede inten- 
tarse—cn parte al menos—una explicaci6n dentro del estado de sobrenatu- 
ralidad alcanzado por las almas que han practicado estas largas vigilias. Los 
■santos—en efecto—se han esforzado siempre en restringir las necesidades 
de la vida sensitiva y animal. Aparte de su amor a la mortificaci6n, les mo- 
vfa a ello el deseo de encontrar tiempo para prolongar su oracion. Lo mismo 
que la abstinencia, las largas vigilias se encuentran, sobre todo, entre los 
contemplativos y extaticos. 

Ahora bien: esta perfectamente comprobado que k contemplacion y, 
sobre todo, el extasis casi continuo desprenden y liberan al alma de la escla- 
vitud de la vida animal. Durante el extasis, la actividad del alma es inten- 
sfsima, pero el cuerpo reposa profundamente, teniendo como tiene suspen- 
dido el ejercicio de sus sentidos internos y externos. De ahi que el extasis 
equivalga—desde el punto de vista corporal y en orden a la restauracion 
de las fuerzas del organismo—a un verdadero sueño. Y por eso, Santa Te- 
resa dice de sf misma que al salir de sus extasis se encontraba—incluso cor- 
jroralmente—mucho mejor y con la cabeza mas despejada que antes 26. 

Acaso, pues, en esta sobrenaturalidad sublime alcanzada por las almas 
de los santos pueda encontrarse una explicaciñn suficiente de este fenonuTio 
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y del anterior 27. A medida que el alma se nutre y embriaga de Dios, gusta 
menos de los groseros alimentos corporales; cuanto mas se absorbe y con- 
centra en Dios, menos est4 sujeta a la somnolencia y'pesadez de’la came. Es 
como un glorioso anticipo de las condiciones excelsas de los cuerpos glori- 
ficados, para Ios”que la visidn beatlfica serd a la vez su alimento y su reposo. 


6) Agilidad 

645. I. E1 hecho.—Consiste este fendmeno en la traslacidn corporal 
casi instantanea de un sitio a otro a veces remotisimo del primero. Se dis- 
tingue de la bilocacidn en que no hay simultaneidad de presencia en ambos 
sitios, sino dnicamente traslacidn de un sitio a otro abandonando por com- 
pleto el primero. 

646. 2. Casos histdricos.—Se han dado multitud de casos plenamente 
comprobados. Hay antecedentes en la misma Sagrada Escritura; v.gr., el 
caso del diacono Felipe, transportado sdbitamente por el Espiritu de Dios 
a la villa de Azoto despu^s de haber instruido y bautizado, en la ruta de 
Jerusal^n a Gaza, al eunuco de la reina etiope Candace (Act. 8,39-40). Es 
famoso tambi^n el caso de Habacuc, transportado por el dngel desde la 
Judea a Babilonia para Ilevar alimentos a Daniel en el lago de los leones 

(Dan. 14.33-39)- 

Entre los santos se han dado tambi^n muchos casos. Santa Teresa cuen- 
ta que en cierta ocasidn se le aparecid San Pedro de Alcintara—viviendo 
adn sobre la tierra—a pesar de que se encontraba a varias leguas de distan- 
cia 28, San Felipe Neri se aparecid varias veces del mismo modo viviendo 
adn en este mundo. San Antonio de Padua hizo en una sola noche el viaje 
desde Padua (Italia) a Lisboa; y regresd en la misma forma la noche siguien- 
te. Es muy notable tambi^n el caso del Beato Martln de Porres, del que se 
cuentan varios prodigios de este g^nero. 

647. 3. Explicacidn del fendmeno.—Es evidente que el fendmeno 
en si escapa a las posibilidades actuales de la simple naturaleza. Acaso 
con el tiempo se encuentre la posibilidad naturai de trasladarse de un sitio 
a otro con la velocidad de la electricidad o de la radio; pero, hoy por hoy, 
esto esta muy lejos de poderse realizar. 

EI fendmeno, pues, tiene que ser sobrenatural o pretematurai. Veamos 
lo que puede ocurrir en cada uno de ios dos casos. 

a) FENdMENO PRETERNATURAL.—Ninguna dificultad hay en que este 
fenomeno sea realizado por una accidn diabdlica. E1 demonio conserva, 
despues de su pecado, su naturaleza ang^lica con todo su poderio natural. 
Ahora bien: una de las cualidades de los espiritus puros es la de poderse 
trasladar de un sitio a otro con la velocidad del pensamiento. No hay in- 
conveniente en que Ileven consigo un cuerpo extraño al trasladarse de un 
sitio a otro. La linica diferencia consistird en que, llevando este cuerpo ex- 
traño, la traslacidn podrd ser rapidisima, pero no instantanea, ya que es 
absolutamente imprescindible para los cuerpos el paso sucesivo por todo 
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el espacio quc separa el punto de partida (t^rmino a quo) del punto de lle- 
gada (t^rmino ad quem )—cosa que no es necesaria para los espiritus puros—, 
y esto no puede hacerse instantSneamente, como prueba Santo Tomds 29. 

b) Fenomeno sobrenatural. —La explicacidn sobrenatural es la mis- 
ma que acabamos de exponer, pero realizacH por el ministerio de los angeles 
buenos. Si este fenñmeno es posible a los demonios, a fortiori lo sera a los 
angeles buenos. 

Podriamos tambi^n explicar el fenomeno sobrenaturalmente sin nece- 
sidad de recurrir al ministerio de los angeles. No parece—en efecto—que 
desde el punto de vista teologico exista dificultad alguna en que se les co- 
munique a los santos, por cierta gracia y privilegio especial, una especie de 
anticipo de la agilidad, que constituye una de las dotes o cualidades del 
cuerpo glorioso. En este caso, el mismo santo podria, sin mas, utilizar este 
don para trasladarse rapidisimamente de un sitio a otro y atender a las ne- 
cesidades de los prdjimos. Esta comunicacibn anticipada de la agilidad de 
los cuerpos gloriosos nos parece que habria que clasificarla entre las gracias 
gratis dadas de tipo francamente milagroso, no entre los epifendmenos pro- 
ducidos por simple redundancia de la sobrenaturalizacidn sublime del alma; 
ya que esta manifiestamente fuera del orden normal de la gracia santificante 
—al menos durante el estado de viadores—, se ordena de suyo al bien de 
los demds y han sido, finalmente, poqulsimos los santos que han gozado 
de esta gracia. 


7) La bilocaciñn 

Vamos a estudiar ahora uno de los fenñmenos mas sorprendentes y 
maravillosos de la Mlstica y uno de los mds diñciles de explicar a no ser 
recurriendo al milagro: la bilocacidn. 

648. I. E 1 fenñmeno y casos histñricos.—La bilocacidn consiste en 
la presencia simultdnea de una misma persona en dos lugares diferentes. 
Se han dado numerosos casos en la vida de los santos. Los mas notables se 
refieren al papa San Clemente, San Francisco de Asfs, San Antonio de Pa- 
dua, Santa Ludwina, San Francisco Javier, Beato Martfn de Porres, San 
Jose de Cupertino, las Venerables Marfa de Agreda e In4s de Langeac y 
San Alfonso de Ligorio. Por vfa de ejemplo vamos a citar los casos de San 
Jose de Cupertino y de San Alfonso de Ligorio. 

i.o San Jose de Cupertino asistio a la muerte de su madre en su pueblo 
natal sin abandonar el convento de Asfs donde residfa a la saz6n. Estando 
ella a punto de expirar gritñ con gran acento de dolor: «jOh Fr. Jose, hijo 
mfo, ya no te ver6 mas!» A1 instante aparecio una gran luz que ilumind la 
habitaciñn, y la moribunda, viendo a su hijo, grito de nuevo llena de jubilo: 
|Oh Fr. Jos6, hijo mfo!» Pero al mismo tiempo el bienaventurado se encon- 
traba en Asfs y salfa, Ilorando, de su celda, encaminandose a la iglesia a 
orar. E1 P. Guardidn le encontrd y preguntd la causa de su llanto. Su res- 
puesta fue: «Mi pobre madre acabade morir». La carta que lleg6 muy pronto, 
confirm6 la noticia; pero tambi6n se supo que el Santo habfa asistido perso- 
nalmente a su madre moribunda. Todos estos hechos constan en el proce.so 
de beatificaciñn 30. 

2’ Gf. 1,51,1-3; Siippl. 84.3. 

30 Cf Ribet, O.C., t.2 C.l3'n.ll. 
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ENOS MfsTlCOS liSTRAORDlNAKlOS 


2 . LOS FKNOMENOS EN l'ARTtCUEAR 


2.“ He aqm el caso de San Alfonso de Ligorio tal como se lee en el 
proceso de canonizacidn 31; 

«E1 21 de septiembre de 1774, estando el venerable siervo de Dios en 
Arienzo, pequeña villa de su didcesis, cayo en una especie de desvaneci- 
miento. Sentado en su sillon, permanecio cerca de dos dias en dulce y pro- 
fundo sueño. Uno de sus criados quiso despertarle, pero su vicario general, 
D. Juan Nicolas de Rubino, ordeno que le dejaran reposar, aunque sin per- 
derle de vista. Despertandose por fin y llamando un poco con su campani- 
lla, acudieron en seguida sus servidores. Viendoles grandemente asombra- 
dos: —iQu6 es lo que pasa?, les pregunto. —iQue que pasa?, le respon- 
dieron ellos; jhe aquf que hace dos dlas que no hab^is hablado, ni comido, 
ni dado señal de vida! —Vosotros, dijo el siervo de Dios, me crefais dormido, 
pero no sab^is que he ido a asistir al papa, que acaba de morir—. Poco des- 
pues llegaba la noticia del fallecimiento de Clemente XIV, ocurrida el 22 de 
septiembre, a la una de la tarde; es decir, en el momento preciso en que el 
siervo de Dios habfa agitado la campanilla». 

EI Santo, en efecto, fue visto en ambos sitios a la vez por multitud de 
testigos de cuya seriedad no es licito dudar. 

Los hechos, pues, aparecen con todas las garantias de autenticidad que 
la critica mds severa puede exigir. E1 fenbmeno es absolutamente cierto e 
indudable. 

649. 2. Explicacidn del fenomeno.—Ningiin otro fenomeno ex- 

traordinario de la Mlstica presenta tantas dificultades como 4ste para su 
explicacidn satisfactoria. Se han ensayado multitud de teorias, pero es pre- 
ciso confesar que ninguna de ellas ha logrado producir la luz definitiva en 
torno a un problema Ileno de obscuridad y de misterio. 

No podemos entrar—dados los limites de nuestra obra—en el examen 
y critica de las diferentes teorias propuestas para explicar el fendmeno 32. 
Vamos a exponer linicamente la teoria que nos parece mas aceptable, y que 
ha sido propuesta por los tedlogos que siguen las directrices aristotelico- 
tomistas. Hela aqui en forma de conclusiones: 

Conclusidn i.“: La bilocacion a base de la presencia circunscriptiva 
y simultanea de un mismo cuerpo en dos lugares distintos rcpugna 
absolutamente. 

En efecto: es doctrina clara y expresa de Santo Tomas que la presencia 
circunscriptiva o local 33 de un mismo cuerpo en dos lugares a la vez envuelve 
contradiccidn; y no puede realizarse, por lo mismo, ni de potencia absoluta 
de Dios. He aqui las palabras del Doctor Angelico: 

«Estar localmente algun cuerpo en algun lugar, no es otra cosa que 
ser circunscrito y abarcado por ese lugar segñn la medida de las pro- 
pias dimensiones. Pero lo que esta comprendido en algiin lugar, de 
tal manera esta en ese lugar que nada de ^l esta fuera de ese lugar. 
De donde afirmar que esta localmente en ese lugar y, no obstante, 
decir que esta en otro lugar envuelve contradiccion. De donde, en la 
forma indicada, esto no puede ser hecho ni por el mismo Dios» 34. 

31 Cf: Informatio, animadversiones et responsio supra virtutibus V.S.D. Alphonsi Mariae de 
Ligorio (cit. por Ribet, o.c,, t.2 c.l.l 11,14). 

3 3 .Mgmtas de ellas las expone Ribet en el lugar ^itado. 


La razon alegada por el Angelico es clarlsima y no tiene vuelta de hoja. 
Pero para mayor abundamiento he aqu£ algunos de los absurdos y contr.r 
dicciones que se seguirlan de la prcscncia circunscriptiva de un mismo 
cuerpo en dos lugares distintos; 

a) La medida de ese linico cuerpo equivaldr£a a la medida de dos cuer- 
pos iguales a el. 

b) Estaria y no estaria a la vez todo entero en un mismo lugar. 

c) Seria individuo y dividido a la vez. 

d) Distaria de s£ mismo. 

e) Podria estar a la vez en dos posiciones distintas (arriba y abajo, a 
la derecha y a la izquierda, sentado y de pie, etc.). 

CxDmo todas estas cosas son evidentemente absurdas y contradictorias, 
hay que concluir con el Angelico que repugna absolutamente que un mismo 
cuerpo pueda estar localiter vel circumscriptive en dos lugares a la vez. 


Objecion. —Contra esta doctrina del Angelico Doctor suele oponerse la 
de otros autores de nota que no encuentran imposible la multiplicacidn 
circunscriptiva o local. Esta teoria, sostenida por la mayoria de los filbsofos 
ffanceses partidarios de la teorla leibniziana de la extension y del espacio, 
compartida en España por Balmes 35, en Italia por Tongiorgi 36 y, entre los 
antiguos, por Suarez y Belarmino 37, afirma que no hay contradiccidn algu- 
na en que un mismo cuerpo ocupe simultaneamente dos lugares por muy 
distantes que est^n el uno del otro. Esto—dicen—serd una cosa extrana- 
tural, dadas las condiciones actuales del espacio; pero no teniendo estas 
condiciones nada de absoluto ni de necesario, pueden ser cambiadas por una 
decisidn libre del Creador, lo mismo que fueron establecidas y que per- 
severan por un acto libre de su voluntad. Para que la bilocacidn se produzca 
bastara que Dios levante la ley—libremente puesta y libremente manteni- 
da—en virtud de la cual, para pasar de un sitio a otro, se deben atravesar 
los puntos intermedios que los separan. No se tendrd dificultad ninguna en 
entender esto si nos formamos una nocidn exacta de la presencia y de la 
distancia y si se reflexiona que un mismo ser puede ponerse en relacion 
inmediata con muchos seres a la vez. Un ser esta presente en un sitio mien- 
tras estd u obra en el sin ningiin intermediario y estd mds o menos distante 
de dl segiin que los intermediarios que los separan y los uneri sean mas o 
menos numerosos. Y que un mismo ser—ya sea material o espiritual—pue- 
da establecer miiltiples relaciones de presencia con varios seres, no ofrece 
dificultad alguna: el alma esta simultaneamente presente en todas las par- 
tes de su cuerpo y el punto central de la circunferencia esta presente en el 
primer punto de cada uno de sus radios. Si, pues, la ley contingente de los 
intermediarios queda levantada, un ser podra entrar simultaneamente en 
relacion inmediata o de presencia con una multitud de puntos cualquiera 
que sea la distancia entre ellos y sin que esta distancia sea supriinida. La 
presencia simultanea del alma en todas las partes del cuerpo no destruye 
la di.stancia que separa los pies de la cabeza o un brazo del otro; y la pre- 
sencia multiplicada de Jesucristo en tantos tabernaculos y altares no impide 
que estos tabernaculos y altares esten muy distantes entre s£. 

Gr£tica.— A pesar de la aparente claridad y de lo facilisimamente 
que se explicaria de este modo el fenbmeno de la bilocacibn, no podemos 
subscribir en modo alguno esta teoria. La presencia simultanea de un mis- 


'5 Cf. Filosofia fundamental 1.3 c.33 n.zsç 
14 Cf. Imt. philosoph. Cosmol. n.313 vol.2 
•7 Cf. SuArez, De Euch. d.48 sect.4 n.5 


1 fObras, cd. BAC, t.2 p.i 
'i S.Beearmino, De Saa, 
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mo cuerpo en dos lugares distintos envuelve contradiccidn, digan lo que quie- 
ran los partidarios de ella. No solamente por el argumento clarlsimo del An- 
g^lico Doctor que hemos expuesto mas arriba., sino por la misma flojedad dc 
los argumentos y ejemplos alegados por sus defensores. Ve^oslo. 

En primer lugar, parten del falso supuesto—defecto inicial de la escuela 
voluntarista—de que las leyes de la naturaleza fueron establecidas por la vo- 
luntad de Dios y no por su inteligencia, como afirma y prueba la escuela 
tomista siguiendo las huellas del Angelico Doctor 38. Es cierto que Dios pue- 
de alterar o derogar accidentalmente las leyes de la naturaleza, pero con tal 
de que esta derogacidn no envuelva contradiccidn. Lo contradictorio no pue- 
de ser hecho ni de potencia absoluta de Dios. Sencillamente poique son cosas 
absurdas, quim^ricas, que no tienen ni pueden tener realidad alguna fuera 
de nuestra imaginacion. 

No valen los ejemplos alegados para explicar la multilocacidn corporal. 
i.“ No el del alma presente en todas las partes del cuerpo, a quien informa, 
porque el alma no estA presente en esas partes localiter vel circumscriptive, 
sino sdlo definitive, como enseña la filosofia 3!>. Y esa presencia definitiva no 
puede equipararse a la circunscriptiva, que es la ñnica que pueden tener los 
cuerpos, como enseñan tambien los fildsofos 2.® No vale tampoco el ejem- 
plo del punto central de la circunferencia presente en el primer punto de 
todos los radios de la misma, porque este es un mero juego de palabras, ya 
que todos esos puntos no son en realidad sino un solo y mismo punto que 
coincide con el centro de la circunferencia. No hay aqu£ multilocacidn ni 
nada que se le parezca. 3.“ Es invalido tambien el ejemplo de Jesucristo en 
la Eucaristla, porque Cristo no esta ni puede estar en la Eucaristia localiter, 
sino sñlo sacramentaliter, con una ubicacidn especialisima que prescinde en 
absoluto de la extensidn y del espacio. Esta sencillamente «secundum modum 
substantiae», como explica Santo Tomds’ti. 

No valen, pues, ni los principios ni los ejemplos alegados por los par- 
tidarios de esta teorla. Es forzoso rcchazaria ‘*3. 


Conclusiñn 2.®: No pudiendo tener un mismo cuerpo una prescncia 
rcal y circunscriptiva en dos lugares distintos, es forzoso que en uno 
de ellos no est6 dc esa manera, sino s61o representativa o aparen- 
temente. 

Esta conclusidn no es mis que una consecuencia I6gica y obligada de 
la anterior. Si el cuerpo no puede estar realmente en los dos sitios, es forzoso 
que en uno de ellos lo este tan s61o representativa o aparentemente, a menos 
de negar en absoluto la existencia del fendmcno bilocativo, que ha sido ple- 
namente comprobado en multitud de casos cuya autenticidad no es Ilcito 
poner en duda. 

Ahora bien: iEn que consiste esa representacidn y cuales son las causas 
que la producen? Vamos a precisarlo en una nueva conclusion. 

Conclusion 3.“: Esa representacion puede verificarse «sobrenaturaN, 
«preternatural» y acaso tambi^n «naturalmente», 

Que pueda verificarse por intervencion divina—sobrenaturalmente—o 
por intervencidn diabdlica—preternaturalmente—, no ofrece dificultad algu- 

3» Cf. 1,14,8: <Utrum scientia Dei sit causa rerum» (cf. 1,19,4). 

3» Cf. Gredt, o.c„ t.i n.3i2 y S3i. 

Cf. Gredt, O.C., t.i n.igs.—Cf. S. Th., 111,76,4. 

« Cf. 111,76.5. 


na. Ya vimos ma arriba que esta clase de representaciones, por condensa- 
ci6n del aire o por otro procedimiento que ignoramos, no rebasa las fuerzas 
de la iiaturaleza angelica—buena o mala—, ni mucho menos la potencia 
infinita de Dios. La dificultad esta en que esa representaci6n pueda veri- 
ficarse tambien naturalmente. Pero vayamos por partes. 

Examinemos los casos posibles: 

i.“ Sobrenaturalmente. —Los fendmenos de bilocacidn sobrenatural se 
verifican por una representacibn sensible hecha milagrosamente por Dios en 
uno de los terminos de la bilocacion. 

He aqui c6m<> explica esta teoria uno de los que han estudiado mas a 
fondo el problema de la bilocacion ‘*3: 

«La bilocacidn puede hacerse de dos maneras: o puramente en espiritu 
o bien en cuerpo y alma. Cuando se realiza unicamente en espiritu y va acom- 
pañada de aparicidn, la presencia de la persona es fisica en el punto de par- 
tida, o tdrmino ta quo», y es puramente representativa alli donde la aparici6n 
tiene lugar, o sea, donde el espiritu se representa visiblemente revestido de 
un cuerpo (termino 'uid quem»J. 

Guando la bilocacidn se hace en cuerpo y alma, la presencia de la per- 
sona es fisica alU donde el cuerpo y el alma se presentan y aparecen de una 
manera visible (termino <tad quem»J, y es representativa en el sitio que la 
persona abandona (termino <ta quo»J. 

En el primer caso, el cuerpo que el esplritu toma para hacerse visible 
a lo lejos (t 4 rmino <tad quem»J representa a la persona que fisicamente esta 
en otra parte; en el segundo caso, el cuerpo que parece permanecer en el t6r- 
mino a quo, y que los circunstantes creen que no se ha movido para nada, 
no es mis que una representacidn de la persona hecha por el ministerio de 
un angel (o de otro modo desconocido por nosotros), mientras que la verda- 
dera persona se ha trasladado en cuerpo y alma a la otra parte (t&rmino 
<tad quem»J. 

j^ta doble presencia, representativa, de un lado, y flsica, del otro, es 
esencial a la bilocaci6n de cualquiera manera que 6sta se verifique, sea en 
cuerpo y alma, sea puramente en esplritu, pero de manera visible. Es pre- 
ciso tambi6n insistir en que esta doble presencia de que hablamos, la una 
flsiea y la otra representativa, supone necesariamente, para constituir ver- 
dadera bilocacidn, la traslacidn, o paso real de la persona de un lugar a otro, 
ya sea en cuerpo y alma, ya al menos en espiritu. Si este paso real no tiene 
lugar, si la persona permanece toda entera en el lugar donde se encuentra 
y si, sin este paso o tiaslacibn, apaiece al mismo tiempo en otia parte, no 
se trata de una verdadera bilocaci6n: no es mas que una simple aparici6n 
sobrenatural que Dios obra, ignor^dolo la persona misma, ya sea por el 
ministerio de un angel, ya de otra manera desconocida». 

Esta es la explicaci6n que a nosotros nos parece mas aceptable del fen6- 
meno de la bilocacion. Se nos dira que con ella recurrimos al milagro. Pero, 
si no hay ninguna otra manera razonable de explicar el fen6meno, ique 
le vamos a hacer? ^Acaso todos estos fen6menos extraordinarios de la Mis- 
tica que venimos estudiando no estan llenos de milagros? iSeril licito ex- 
plicar esos otros fendmenos a base de una intervenci6n sobrenatural de Dios, 
y no lo sera tratandose de la bilocaci6n, que es precisamente el mds sorpren- 
dente y maravilloso? 

iCdmo se explica, pues, el fen6meno de la bilocacidn registrado en la 
vida de los santos? Hay que decir que en realidad no existe tal bilocaci6n 
circunscriptiva. E1 santo permanece localiter en un solo lugar, y en el otro 

Cf. P. SerarIn, Prindpes de TUoloeie Uystme p.430. Citado por Mtoic, L'iakvina. 
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se verifica una representacidn sobrenatural hecha por Dios, y conocida por 
cl .santo conio referida a (51 mismo jjor un fenomeno de conociniicnto sobre- 

Ahora bien: .iDdnde se obra la representacion? iEs en el lugar donde 
se produce la aparicidn o en el que la persona abandona para trasla- 
darse corporalmente al otro lugar? Las dos cosas son posiblcs—en el segun- 
do caso mediante una traslacidn corporal realizada por un fenomeno de 
agilidad sobrenatural, tal como lo hemos estudiado—; pero la sentencia 
mas comdn es que la persona continiia en el lugar en que se encontraba, 
produci^ndose la representacibn sobrenatural en el otro lugar. Esta era la 
opinion que tenla de sus propias bilocaciones la Venerable Marla de Agreda. 
En la relacion escrita por ella misma se leen estas palabras: «Lo que me 
parece mas cierto con relacibn al modo es que un dngel aparecia alld bajo 
mi figura y predicaba y catequizaba a los indios; y que el Señor me mos- 
traba aqu£, en la oracion, lo que pasaba alla» 

Esta es—repetimos—la teoria que tiene mayores visos de probabilidad. 
Pero contra ella se han formulado objeciones que es menester examinar. 
He aqu£ las principales expuestas con toda su fuerza: 

Primera objecidn .—«Esta teorla explica la bilocacion negdndola. Porque, 
si el cuerpo real permanece tan solo en uno de los dos extremos y en el otro 
no hay sino una representacidn del mismo, id(5nde esta la bilocacion ? 

Respuesta .—Esta teoda no destruye la bilocacibn, sino que la explica 
en la tinica forma posible. EI objetante parte del supuesto de que para que 
exista verdadera bilocacibn es preciso que el cuerpo real est^ en los dos 
lugares a la vez. Ahora bien: en este sentido, claro esta que la teon'a pro- 
puesta destruye la bilocacibn. Porque esa bilocacion real que supone la pre- 
sencia circunscriptiva del cuerpo en los dos lugares a la vez es absolutamente 
imposible y contradictoria, como hemos demostrado mas arriba, de acuerdo 
con el Ang^Iico Doctor. No cabe mas bilocacidn que la puramente repre- 
sentativa en uno de los dos extremos. Y, esto no obstante, se trata de ver- 
dadera bilocacibn—en el ñnico sentido verdadero que puede tener esta 
palabra—, puesto que el sujeto de la misma tiene conciencia de que estd 
actuando en los dos sitios; no real y flsicamente, puesto que esto es imposi- 
ble, pero s£ realmente en uno y representativamente en el otro de los dos lu- 
gares. Cosa que no ocurre en un simple fenomeno de traslacidn, puesto que 
en ^ste el sujeto tiene conciencia de que se traslada corporalmente al <>tro 
extremo, pero sin que quede hueila ni rastro suyo en el t^rmino de partida, 
que queda completamente vado y abandonado tanto real como represen- 
tativamente. En el fenomeno bilocativo, en cambio, el sujeto paciente tiene 
perfecta conciencia de que se traslada corporalmentesi la bilocacion se 
verifica en cuerpo y alma—al termino ad quem, pero quedando a la vez una 
representacion suya en el tdmino a quc, que, por lo mismo, a los ojos de 
los circunstantes no queda abandonado, aunque lo quede realmente. O al 
reves: en el caso de que la bilocacibn se verifique s6Io en esplritu, el sujeto 
tiene conciencia de que permanece realmente en el termino a quo, pero a 
la vez percibe su representacibn en el termino ad quem, obrando en su nom- 
bre y como si se tratara de sf mismo 45. 

De manera que la objecion que se nos pone no tiene fuerza ninguna, 
puesto que parte de un falso supuesto que nosotros no admitimos. 

** Cf. Jos^ Gim^nez Samaniego, Vida de la Ve^ierable Maria de Agreda c.i2. Citado por 
Ribet, O.C., t.2 p.258. 

4 5 De esta manera, como hemos visto, explicaba sus propias bilocaciones la Venerable Ma- 
rla de Jesiis de Agreda, en la que se verificaron muchos casos de bilocacidn plenamente com- 
probados. 
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Segunda objecidn .—«Guando el fenomeno bilocativo se verifica por re- 
presentacidn en el t(5rmino ad quem, podria admitirse esa explicacibn como 
del todo necesaria para que se produzca el fenbmeno, puesto que es ella 
—la representacion—quien se mueve y actiia en ese termino, mientras el 
cuerpo real permanece inactivo en el termino a quo; pero cuando el feno- 
meno se realiza por verdadera traslacion corporal al termino ad quem, ique 
hace esa representacidn inactiva en el termino a quo? lQue necesidad hay 
de hacer intervenir a Dios para producir un milagro que s61o tiene por 
finalidad la de producir en los que lo contemplan la ilusidn de que estan en 
presencia del cuerpo real del bilocado, siendo asi que en realidad no se trata 
sino de su mera representaci6n ?» 

Respuesta .—^Muchas cosas se pueden contestar aqui. En primer lugar, 
no es cierto que esa representaci6n en el termino a quo este siempre inactiva. 
Puede estarlo, y lo esta de hecho, siempre que la bilocaci6n se verifica es- 
tando cl bilocado en 6xtasis real o aparente; tanto es as£, que el cuerpo repre- 
sentativo del bilocado aparece frecuentemente como sumido en un sueño 
profundo y a veces casi como muerto. Pero otras veces, en cambio, aparece 
el cuerpo representado en perfecta actividad en el t6rmino a quo. Si se trata 
de una persona religiosa, se la ve asistir al coro, rezar con los demas, mo- 
verse, etc., aunque puede advertirse claramente que no estd en estado normal, 
que algo misterioso esta pasando en aquel cuerpo que parece moverse como 
un aut6mata o semidormido. Pero, aun en los casos en los que el cuerpo 
representado esta totalmente inactivo en el t6rmino a quo por haberse tras- 
ladado realmente el cuerpo flsico al t6rmino ad quem, se explica perfecta- 
mente la razon de ser de esa representaci6n inactiva. Es para lograr una 
finalidad importantfsima, que puede presentar dos aspectos del todo dis- 
tintos y opuestos: 

aj Para ocultar el fen6meno a los demas. Habra casos en que no con- 
venga que los demas se enteren de que el cuerpo real se ha trasladado flsica- 
mente a otra parte para realizar alH el efecto o efectos sobrenaturales que 
Dios quiera hacerle realizar. Por eso queda en el t6rmino a quo la representa- 
ci6n del cuerpo trasladado, que hace pensar a los circunstantes en un 6xtasis 
mas de los muchos que han presenciado en el sujeto paciente. Esto nos pa- 
rece que ocurrird en la mayoria de los casos cuando el paciente sea una reli- 
giosa de clausura; de lo contrario, se producirla en el monasterio un movi- 
miento de turbaci6n y escandalo al encontrarse de pronto con que habla 
desaparecido misteriosamente un miembro de la comunidad. 

b) Pero puede tambi6n ocurrir lo contrario; es posible que entre en los 
planes de Dios dar a conocer el fen6meno a todo el mundo, para una ma- 
yor gIorificaci6n de su siervo o por otros fines altisimos de su sabiduria infi- 
nita. Y en este caso la representacion en el termino a quo tiene la misi6n de 
ofrecer a todos la prueba irrefutable del fendmeno. Porque, al comprobarse 
mas tarde la presencia simultanea del paciente en los dos lugares—como 
ocurri6, v.gr., en los casos de San Jos6 de Cupertino y San Alfonso de Ligo- 
rio, que hemos citado mas arriba—, aparece el fenomeno radiante e indis- 
cutible a los ojos de todos. 

Queda, pues, perfectamente justificada esa representaci6n sobrenatural 
de la persona bilocada en cualquiera de los dos casos posibles en que se la 
puede considerar. 

2.° Preternaturalmente. —E1 fenomeno bilocativo puede tener a ve- 
ces, sin duda ninguna, un origen preternatural o diabolico. E1 demonio pue- 
de perfectamente—^jiermitiiiniiolo Dios—encargarse de realizar la represen- 
taci6n de la persona «bilocada» en uno de los terminos de la bilocaci6n. La 
explicaci6n coincidirfa con !a de una simple aparicion diabolica—por con- 
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densaci6n y coloreamiento del aire o de otra forma cualquiera—, y la per- 
misidn divina no ofrece mayor dificultad que cn la de otra cualquiera apiari- 
ci6n del esplritu de las tinieblas. E1 contexto o circunstancias que acompañan 
a esas bilocaciones sera el dnico criterio diferencial para distinguirlas de las 
sobrenaturales, de acuerdo con las normas y reglas del discernimiento de 
los esplritus. 

Mas diflciles de explicar—por no decir del todo imposible en el estado 
actual de las ciencias experimentales—son los casos que se citan de biloca- 
ciones al parecer puramente naturales. Digamos tan s6Io unas palabras so- 
bre ello. 

3.“ Naturalmente. — ,iPueden las simples fuerzas de la naturaleza pro- 
yectar a lo lejos el fantasma del propio cuerpo y darle en el termino ad quem 
consistencia ponderable, de manera que se le pueda ver y tocar por los que 
presencien el fen6meno? Tal es, nos parece, el verdadero enfoque del pro- 
blema y 6sa es la pregunta que habria que contestar para explicar la bilo- 
caci6n en la dnica forma posible a las simples fuerzas de la naturaleza. Por- 
que, siendo del todo imposible y contradictoria la verdadera bilocaci6n cor- 
poral o circunscriptiva, s61o a base de un fantasma emitido por el sujeto de 
la bilocaci6n podrfa explicarse 6sta naturalmente sin necesidad de recurrir a 
lo sobrenatural o preternatural. 

Ahora bien: ^Es posible a las fuerzas de la naturaleza la emisi6n del 
fantasma del propio organismo y su proyecci6n al t6rmino ad quem? ^C6mo 
se verifica la emisi6n y proyecci6n de ese fantasma, de esa especie de «doble» 
de la persona que se va a bilocar? iCual es su naturaleza intima, sus elemen- 
tos constitutivos ? ?En virtud de qu6 misterio puede llegar a condensarse, a 
materializarse, a reproducir la imagen de la persona; en una palabra: a con- 
vertirse en algo palpable y corp6reo lo que parecia ser puramente ideal, im- 
palpable e incorp6reo? 

Entre el orden natural y el preternatural hay una zona inmensa, miste- 
riosa, mal definida y casi del todo desconocida: la zona de lo maravilloso, 
de lo supranormal, dentro del orden puramente natural. Comprende un nd- 
mero considerable de fen6menos raros, irregulares, de caracteristicas extrañas 
y misteriosas, que se rigen por leyes que nosotros desconocemos todavfa. 
Estos fen6menos siguen, a veces, a una disposici6n natural hereditaria, a un 
desorden flsico o moral, que viene a perturbar accidentalmente las leyes or- 
dinarias de la materia o del espfritu, o a una causa extraña, que modifica 
las condiciones ordinarias de las relaciones entre el cuerpo y el alma. 

Ahora bien: teniendo en cuenta todo esto, volvemos a preguntar: ;es 
posible a la simple naturaleza la emisidn y proyecci6n de ese fantasma en 
ias condiciones que acabamos de señalar? Creemos sinceramente que, a pe- 
sar del extraordinario desarrollo que han alcanzado en nuestros dfas las cien- 
cias metapsfquicas, nadie puede contestar de una manera categ6rica y abso- 
luta a esta pregunta. De hecho, todas las explicaciones intentadas hasta ahora 
no pasan de simples hip6tesis y tanteos en el misterio. A nosotros nos parece 
preferible confesar llanamente nuestra impotencia para resolver esta cues- 
ti6n. Los pretendidos casos de bilocacidn puramente natural que se citan 
por los autores s6Io pueden explicarse, hoy por hoy, por una intervencion 
preternatura! o por un fen6meno de telepatfa o de ilusi6n 6ptica. 


8) Lcvitacion 

He aqul otro fen6meno maravilloso que no presenta, sin embargo, las 
dificultades del anterior para cu explicaci6n satisfactoria. 

650. 1. E1 hecho.—Como su nombre indica, consiste este fenomeno 
en la elevaci6n espontanea, mantenimiento o desplazamiento en el aire del 
cuerpo humano sin apoyo alguno y sin causa natural visible. 

Por lo regular, la levitaci6n mfstica se verifica siempre estando el paciente 
en extasis. Si la elevaci6n es poca, se la suele llamar extasis ascensional. Si el 
cuerpo se elcva a grandes alturas, recibe el nombre de uuelo extdtico. Y si 
empieza a correr velozmente a ras del suelo, pero sin tocar en el, constituye 
la llamada marcha extdtica. 

651. 2. Casos historicos.—Se han dado multitud de casos en las 
vidas de los santos. Los principales son los de San Francisco de Asis, Santa 
Catalina de Sena, San Felipe Neri, San Pedro de Alcantara, Santa Teresa de 
Jesds, San Juan de la Cruz, San Francisco Javier, Santo Tomas de Villanueva, 
San Pablo de la Cruz y, sobre todo, San Jos6 de Cupertino, que es, sin dispu- 
ta, el primero de todos en esta manifestacidn extraordinaria de lo sobrena- 
tural, En su proceso de canonizacidn se registran mds de setenta casos de 
levitaci6n ocurridos s6lo en la villa de Cupertino o sus alrededores; el tui- 
mero total fue muchlsimo mayor. Se le vi6 volar bajo las b6vedas de la igle- 
sia, sobre el piilpito, a lo largo de las murallas o delante de un crucifijo o 
imagen piadosa; planear sobre el altar o en torno del tabernaculo, sobre las 
copas de los drboles, sostenerse y balancearse como un pajaro ligero sobre 
las ramas debilfsimas, franquear de un salto largas distancias. Una palabra, 
una mirada, el menor uicidente relacionado con la piedad, le produclan estos 
trans^rtes. En una epoca de su vida llegaron a ser tan frecuentes que sus 
superiores hubieron de excluirle del cargo de hebdomadario en el coro, pues, 
en contra de su voluntad, interrumpfa y perturbaba las ceremonias de la 
comunidad con sus vuelos extaticos. Dichos vuelos fueron perfectamente 
vistos y comprobados por multitud de personas, entre ellas por el papa Ur- 
bano VIII y el prlncipe protestante Juan Federico de Brunswick, quien 
qued6 tan impresionado por el fen6meno, que no solamente se convirti6 
al catolicismo, sino que tom6 el cord6n de la Orden franciscana, a la que 
pertenecia el Santo. 

Tambien es notabillsimo el caso de la Venerable sor Marfa de Jesds de 
Agreda. En sus extasis, su cuerpo se hacla inm6vil, insensible, y se mante- 
nia un poco elevado sobre la tierra, ligero como si hubiese perdido su peso 
material. Bastaba con soplarle ligerfsimamente, aun desde lejos, para verle 
agitarse y balancearse como una ligera pluma't®. 

652. 3. Explicacion del fen6meno.—Cuando el fen6meno se rea- 
liza en los santos, tiene un origen evidentemente sobrenatural, aunque podrfa 
tambien verificarse por intervenci6n diab61ica, como veremos. La simple na- 
tiunleza no puede aiterar las leyes de la gravedad, siempre fijas y constantes. 
«Los racionalistas—advierte Tanquerey 47—han intentado explicar este fen6- 
meno de un modo natural, ya por ia aspiraci^n profunda de aire en los pul- 
mones, ya por una fuerza flsica desconocida, ya por la intervenci6n de espl • 

CS. Dr. Surblsd, O.C., p.609. 
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653. 4. Sus falsiñcaciones,—Sin embargo, aunque esta explicacidn 

sea plenamente satisfactoria y nada deje que desear, hay que tener en cuenta 
que es este uno de los fenomenos sobrenaturales que mas facilmente se pue- 
den falsificar, no solo por la accion preternatural diabolica, sino incluso por 
los mismos extravios de la patologia humana. Vamos, pues, a dividir estas 
falsificaciones en dos grupos: naturales y preternaturales. 

a) Falsificaciones natueales. —Los casos mas interestuites hay que 
buscarlos en la patologia. En las crisis del tetanos, las fuerzas de los enfer- 
mos se centuplican, y a veces se les ve elevarse en el aire, por encima de las 
camas y de las mesas. «Nosotros mismos—escribe el Dr. Surbled, de quien 
tomamos los datos que citamos —hemos visto a uno dar un brinco en su 
cuarto y trepar por una lampara con apariencia de verdadero volador. En 
las fiebres graves con delirio, especialmente en la fiebre tifoidea, puede ob- 
servarse el mismo fendmeno. Una de nuestras enfermas, en los accesos fre- 
neticos, se elevaba a alturas increlbles, hasta el techo, con ligereza descon- 
certante». 

E1 histerismo ofrece casos verdaderamente sorprendentes. «EI periodo de 
contracciones cldnicas de las crisis hist^ricas—añade el Dr. Surbled—se ca- 
racteriza por sus movimientos, tan bruscos como poderosos. La enferma se 
eleva sñbitamente, como empujada por un resorte, y su cuerpo rigido y como 
de una pieza salta de la tierra y se lanza al aire, volviendo a caer y relxjtando 
de nuevo sin parar hasta quince o veinte veces. Hay lanzamientos de una 
rapidez sorprendente; saltos verdaderamente prodigiosos». 

Explicacidn de estos hechos. —Se trata de simples actos de agilidad o dc 
acrobacia, determinados por la violencia de las crisis nervio.sas, sin relacion 
alguna con la levitacibn sobrenatural o preternatural. Es muy facil distin- 
guir estos casos patologicos de los sobrenaturales, En sus crisis mas violen- 
tas, ningun enfermo, ninguna histerica, Ilega a ascender lenta y gradualmente 
por el aire fuera de todo apoyo, a mantenerse inmovil, a permanecer suspen- 
dida entre cielo y tierra y a guardar por largo tiempo, lejos del suelo, una 
posicion totalmente contraria a las leyes del equiIibrio y de la gravedad. 
Todas estas son condiciones necesarias para constituir una verdadera levr- 
tacion, y todas ellas—o al menos en su conjmito—escapan manifiestamente 
a las simples fuerzas de la naturaleza aun exacerbada por lo morboso y pa- 


b) 'Falsificaciones preternaturales. —Mas diflciles de distinguir 
son las falsificaciones preternaturales. No solamente porque el demonio pue- 
de reproducir el fenomeno con todas las apariencias extemas exigidas para 


particular 
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la levitacion sobrenatural, sino porque su accion cabe—permiti^ndolo Dios— 
hasta en los mismos santos y personas de comprobada y s6lida piedad. 
Como norma de discernimiento habra que recurrir a la de los efectos que 
producc en el alma el fenomeno. 

Es evidente que el demonio no puede alterar las leyes de la naturaleza, 
toda vez que ni los angeles buenos pueden hacerlo. S6I0 Dios, autor de esas 
leyes, puede suspenderlas o derogarlas en algñn caso particular. E1 demo- 
nio no puede suspender la ley de la gravedad, pero puede simular los mila- 
gros de este g6nero por el concurso invisible de sus fuerzas naturales. Asl 
se explican—cuando son diab61icos—los desplazamientos y elevaci6n de 
objetos inanimados, la marcha y la suspensi6n sobre las aguas, los vuelos 
y las traslaciones rapidas, etc. La mayorla de los fen6menos espiritistas 
—cuando no se deben al fraude y al engaño de los mediums, frecuentfsi- 
mamente comprobados—hay que atribuirlos a esta accion preternatural 
diabolica 50, 


9) Sutileza 

654. I. El hecho.—Consiste este fcnomeno en el paso de un cuerpo 
a traves de otro. Supone, en el momento del trdnsito, la compenetracidn o 
coexistencia de los dos cuerpos en un mismo lugar. 

655. 2. Casos histñricos.—Este prodigio tiene su prototipo en la 
persona divina de Nuestro Señor Jesucristo cuando en la tarde del mismo 
dfa de su gloriosa resurrecciñn y ocho dfas despu6s se present6 ante sus 
discfpulos estando las puertas cerradas: «ianuis clausis» (lo. 20,19-26). Sc 
citan tambien varios casos en las vidas de los santos. Es cdlebre el de San 
Raimundo de Peñafort entrando en su convento de Barcelona estando las 
puertas cerradasSl. De otros santos se citan hechos similares. 

656. 3. Explicaciñn del fenñmeno.—Todos los autores estan con- 
formes en que este fenomeno, cuando se da, tiene que ser necesariamente 
sobrenatural. No puede ser natural ni siquiera preternatural, ya que la com- 
penetracidn de los cuerpos supone un milagro tan grande, que s61o puede 
cxplicarse haciendo entrar en juego la omnipotencia misma de Dios. 

En efecto: sabido es que el efecto formal primario de una cosa no puede 
suprimirse sin que quede suprimida la cosa misma. Es evidente con s61o 
tener en cuenta la fndole o naturaleza del efecto formal primario o constitu- 
tivo esencial, que se define por los filosofos aquello sin lo cual no puede 
concebirse una cosa, y cuya supresi6n suprime la cosa misma: «id sine quo 
omnino res concipi non potest, et quo sublato tollitur ipsa res» 52. 

Ahora bien; el efecto formal primario o razon formal de la cantidad es 
el orden de las partes en el todo; «ordo partium in toto», dicen los fil6sofos. 
Este efecto formal no puede ser suprimido —ni siquiera de potencia absoluta 
de Dios—sin que se suprima la cantidad misma. 

Pero, ademas de este efecto primario o esencial, tiene la cantidad otro 
efecto formed secundario, que es el ubi y el situs, o sea el orden de las partes 
en el lugar: «ordo partium in loco». Este efecto secundario es realmente dis- 
tinto y separable del primario al menos de potencia absoluta de Dios. 

C'.r. I'AsciEs, t-esphf^iomc'nf;.. t .2 C.3 3.2; l os fimides erpitilktas y los 

^ ^uenos^jres^ ^ coenobium, ianuis clausis, fuerit in- 

gressus». 

52 Cf. Creut, a.c., t.i 11.316. 
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A base de estos principios, fundamentales en la filosofla aristot^lico- 
tomista, ya tenemos la clave de la solucidn. Vamos a exponerla en tres con- 
clusioPes. 

Conclusion i.*: Los cuerpos son naturalmente impenetrables, de don- 
de sc deduce que el fenomeno de la «sutlleza» es naturalmente 
imposible. 

La raz6n es clarlsima. E1 efecto secundario de la cantidad es el orden 
de las partes en el lugar, que lleva consigo la impenetrabilidad natural. 

Pero t6ngase presente que pueden distinguirse dos clases de impenetra- 
bilidad: interna y externa o local. La impenetrabilidad intema sigue al efec- 
to primario de la cantidad, y suprimirla equivaldrfa a suprimir la cantidad 
misma. La externa, en cambio, sigue al efecto secundario de la cantidad (que 
es la distribucion de las partes en el lugar), que puede ser suspendido por 
la omnipotencia divina sin oue desaparezca la cantidad, Tal es el caso de 
la Eucaristla; segdn enseña la fe, est4 en ella el cuerpo adorable de Jesucristo 
con toda su cantidad dimensiva; sin embargo, no ocupa lugar, por haberse 
suspendido, en virtud de un milagro estupendo, el efecto formal secundario 
de la cantidad. De donde: 

Conclusidn 2.*: No repug a que los cuerpos puedan compenetrarse 
sobrenaturalmente. 

Lo acabamos de probar. De donde hay que concluir que la no repugnan- 
cia del fendmeno de la sutileza puede demostrarse por !a filosofia a la luz 
de la simple raz6n natural 53. 

Conclusidn 3.»: Esta compenetracion sobrenatural se verifica por un 
verdadero milagro realizado por Dios, no por una simple partici- 
paci6n anticipada y transitoria dc la sutileza del cuerpo glorioso. 

Esta es la explicaci6n que da Santo Tomas incluso para el caso de Nues- 
tro Señor Jesucristo resucitado. Segiin el Doctor Ang6lico, la sutileza del 
cuerpo glorioso no le confiere el poder de penetrar los cuerpos, sino que se 
requiere para ello un milagro de la omnipotencia divina 54. 

N.B.—No es preciso señalar normas de discernimiento para este fen6- 
meno. No pudiendo verificarse natural ni preternaturalmente, basta compro- 
barlo con certeza para poder fallar, sin mas averiguaciones, sobre su sobre- 
naturalidad manifiesta. 


10) Luces o resplandores 

657. I. E1 hecho.—Consiste este fen6meno en cierta claridad res- 
plandeciente que irradian a veces los cuerpos de los santos sobre todo du- 
rante las horas de la contemplaci6n y 6xtasis. 

658. 2. Casos histñrlcos.—Se han dado multitud de casos. Ya en la 
Sagrada Escritura constan los de Mois6s al descender del Sinal y el de Nues- 
tro Sefior Jesucristo en la cumbre del Tabor55. 

” Gf. Gredt, O.C., t.i n.4is-24. 

Suppl. 83,2; cf. in,S4,T ad I; 57,4 ad 2:1,67,2 c.-C. Gent. ni,i0i-i02; Quodl. I,io,i . 

35 Cf.Exod. 34,29-35: Mt. 17,2. 


Entre los santos se produjo el fen6meno—entre otros muchos—en San 
Luis Belticin, San Ignacio de Loyola, San Francisco de Paula, San Felipe 
Neri, San Francisco de Sales, San Carlos Borromeo, el santo Cura de Ars, etc., 
etc6tera. Es uno de los fen6menos mas frecuentes entre los grandes mls- 


659. 3. Explicacion del fenomeno.—Vamos a darla en forma de 

conclusiones. 

Conclusion i.*: Se dan casos de fosforescencia animal. 

Tales son, v.gr., los de ciertos insectos—luciernagas o gusanos de luz—; 
ciertas bacterias, como las que contaminan las carnes o el pescado y los 
hacen luminosos en la obscuridad; protozoarios (fosforescencia del mar); 
vegetales (champiñones y algas); los p6Iipos; ciertos pescados, provistos de 
6rganos luminosos y hasta de verdaderos fanales de luz sobre la cabeza, etc. 

Es evidente que este hecho de la fosforescencia animal nada tiene que 
ver con los fen6menos de luminosidad observados en la persona de los san- 
tos. La fotogenesia animal requiere humedad, una temperatura favorable y 
oxigeno para la vida celular (aunque acaso no para la luminosidad misma). 
Esti bajo la dependencia del sistema nervioso; la excitaci6n a distancia la 
aumenta; los anest6sicos (6ter, cloroformo, etc.) la disminuyen; la estric- 
nina la estimula, etc. Nada de e.sto aparece en los fen6menos de luminosidad 
mfstica. No es posible confundir unos con otros 56. 

Conclusiñn 2.*: Se han comprobado fcnomenos luminosos en las se- 

siones cspiritistas. 

Consisten generalmente en una especie de fucgos fatuo.s flotaates en el 
aice a poca distancia del m6dium. Tan pronto parecen verse claramente de- 
lante, como velados a trav6s de una cortina. Suben, bajan, van a derecha e 
izquierda, etc. 

No es posible confundir estos hechos con los fen6menos sobrenaturales. 
Por de pronto se verifican siempre en el aire, jamds en el rostro o en el 
cuerpo de los m6diums. Tan s6lo una de ellas—miss Burton—present6 en 
cierta ocasi6n una saliva fosforescente, que podrla relacionarse con el mucus 
luminoso de los moluscos. 

La explicaci6n de estos hechos habra que buscarla la mayorfa de las ve- 
ces en el fraude y el engaño. Es facilisimo provocar en el aire ciertos fen6- 
menos pirot6cnicos, teniendo en cuenta, sobre todo, el ambiente de semi- 
obscuridad y de misterio en que suelen desarrollarse las sesiones espiritis- 
tas. E1 famoso grito «Meno luce, meno luce», de Eusapia Paladino, es todo 
un poema para explicar la naturaleza de estos pretendidos «prodigios» es- 
piritistas. 

Conclusion 3.*: Estos fenomenos luminosos pueden ser producidos 

por influcncia diabolica. 

Es evidente. Se trata de algo entitativamente natural —la luz—, cuya 
producci6n no trasciende las fuerzas de la naturaleza angelica. EI demonio 
tiene, sin duda, infinidad de recursos naturales para proyectar en el rostro 
o cuerpo de la persona escogida un foco de luz que d6 la sensacidn aparente 
del fen6meno que venimos estudiando, ya sea produciendo efectivamente 
esa luz mediante una acci6n invisible, que, por lo mismo, pasarla inadver- 
3« Cf. DR. HeNRI BoN, O.C., p.268-9. 
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tida por los circunstantes, ya produciendo en la retina de &tos la ilusion 
optica del fendmeno. 

En todo caso, las reglas de discernimiento seran las mismas de siem- 
pre. Habra que examinar en cada caso si la persona de la que salen esos 
rayos es virtuosa y santa; si se produce durante un acto religioso, un extasis, 
un sermon, una oracidn o despues de comulgar; si es resultado de los efec- 
tos de la gracia, de conversiones duraderas, etc.; si es solo una centella bre- 
visima, a la manera de chispa el^ctrica, o si se prolonga el fenomeno por 
tiempo notable o se repite muchas veces; si en todo el conjunto de circuns- 
tancias que rodean al fendmeno y a la persona que lo experimenta nada hay 
desedificante, nada que trascienda a vanidad, orgullo, supercherla, etc., 
sino que, por el contrario, todo es serio, religioso, edificante, santo, sobre- 
natural. 

Conclusion 4.“: Los fenomenos de luminosidad comprobados cn la 
pcrsona dc los santos no pueden explicarse naturalmente. Son una 
especie de irradiacion extcrior dc la intensa sobrenaturalizacion 
alcanzada por el alma o una comunicacion anticipada de la clari- 
dad del cuerpo glorioso. 

Esta conclusidn tiene dos partes y hay que probarlas por separado. 

Primera parte. —Que el fendmeno no puede explicarse naturalmente, 
es cosa clara. Ya hemos visto las caracterlsticas de la fosforescencia animal 
y los «resultados» obtenidos en las sesiones espiritistas. Unas y otros distan 
infinitamente de los fendmenos observados en los mlsticos. Luego, supo- 
niendo que no se trata de fendmenos diabdlicos, su origen tiene que ser 
sobrenatural. 

Segunda parte. —Se les puede considerar como un efecto de la divini- 
zacidn del alma y de su predominio sobre el cuerpo. Es una ley del com- 
puesto humano que el alma proyecte sobre la carne sus propios reflejos. 
Cuando el alma esta sometida al imperio de los sentidos, el exterior del 
hombre refleja claramente esta vergonzosa esclavitud. Si la vida sobrena- 
tural reina esplendorosa en el interior, la expresidn externa se vuelve pura, 
luminosa, resplandeciente, como la hoguera divina de dondc dimana. 

Sin embargo, hemos de confesarlo; si se trata de verdadera luz material 
no basta esta influencia del alma sobre el cuerpo para explicar el fendmeno. 
En las condiciones actuales, el alma puede por su propia virtud hacer res- 
plandecer sobre sus drganos algo de su pureza, de su serenidad, de sus ilu- 
minaciones intimas; pero no podra—sin salir del orden actual de la natura- 
leza humana—derramar sobre ellos verdaderos rayos de luz material visible 
a los ojos de todos. Es preciso para explicar el fendmeno en toda su amplitud 
levantar la mirada mas arriba y ver en el, anticipadamente, una irradiacidn 
gloriosa de la claridad de los bienaventurados 57. 


ii) EI perfume sobrenatural 

660. i. EI hecho.—Consiste este fendmeno—conocido tecnicamente 
con cl noinbre de osmogenesia—en cierto perfume de exquisita suavidad v 
fi agancia que se escapa a veces del cuerpo mortal de los santos o de ios se- 
pulcros donde reposan sus reliquias. Acaso permite Dios este segundo as- 
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pecto del fendmeno como sfmbolo del «buen olor» de las virtudes heroicas 
que practicaron sus lielcs servidores. 

661. 2. Casos histdricos.—Se han dado multitud de casos entre los 
.santos. Los mas notables son los de Santa Ludwina, Santa Catalina de Ricci, 
San Felipe Neri, San Gerardo Maria Mayela, San Juan de la Cruz, San Fran- 
cisco de Paula, Santa Rosa de Viterbo, Santa Gema Galgani y, sobre todo, 
San Jose de Cupertino, que en este fendmeno—lo mismo que en el de la 
levitacidn—^va a la cabeza de todos. 

Vamos a describir un poco el caso de este ultimo tal como lo resume el 
doctor Bon en su obra citada: 

«E1 P. Francisco de Angelis—uno de los testigos del proceso de beati- 
ficacidn—declara que no podla comparar el perfume que exhalaban su 
cuerpo y sus vestidos mas que al del relicario que contenia los restos de 
San Antonio de Padua. E1 P. Francisco de Levanto lo comparaba al del 
breviario de Santa Clara de Asis, conservado en la iglesia de San Damian. 

Todas las personas cerca de las cuales pasaba nuestro Santo sentlan este 
olor mucho tiempo despuds que el se habia alejado. Su habitacidn estaba 
impregnada; se adheria a los muebles y penetraba en los corredores del 
convento; de suerte que los que querian visitarle, sin conocer su celda, po- 
dian distinguirla fdcilmente por este olor, que era de tal modo penetrante, 
que se coraunicaba por mucho tiempo a los que le tocaban o aun a los que 
le visitaban; asi, el P. De Levanto lo conservd durante quince dlas despuds 
de una visita que le hizo en su celda, aunque no dejaba cada dla de lavarse. 
La celda del Santo conservd este buen olor durante doce o trece años...; se 
adherla de tal modo a sus Iiabitos, que ni el jabdn ni la lejla podlan quitarIo. 
Se comunicaba a los habitos sacerdotales que habia llevado y a los armarios 
en que se guardaban. Este olor no producia ningCin efecto desagradable in- 
cluso a los que no podfan sufrir perfume alguno; por el contrario, les pare- 
cfa suave en extremo» 58. 

Entre los santos cuyas reliquias o sepulcros han exhalado suaves olores 
se citan a San Francisco de Asfs, Santo Domingo de Guzmdn, Santo Tomds 
de Aquino, San Raimundo de Peñafort, Santa Rosa de Lima, Santo Tomas 
de Villanueva, Santa Teresa, Santa Francisca Romana, la Beata Catalina de 
Raconixio y muchos mds. 

662. 3. Naturaleza del perfume.—Generalmente se trata de un 
aroma singular que no tiene nada de comdn ni parecido a los perfumes de 
la tierra. Los testigos que los experimentaron agotan todas las analogfas y 
semejanzas para dar a entender la suavidad y fragancia de este perfume 
misterioso, y acaban por decir que se trata de un aroma inconfundible, de 
una suerte de emanacion de la bienaventuranza eterna que no tiene nada 
comparable sobre la tierra. 

Hay un hecho historico a este respecto. EI perfumero de la corte de 
Saboya fue enviado al convento de la Bienaventurada Marfa de los Angeles 
para intentar reconocer la naturaleza del olor que exhalaba la sierva de 
Dios. Hubo de confesar que no se parecfa a ninguno de los perfumes de 
aca abajo. Las religiosas, sus compañeras, solfan llamarle «olor de paraiso 
o de santidad»59. 

663. 4. Explicacion del fenomeno.—Vamos a darla en forma de 
conclusiones. 

5» Cf. Db. Bon, O.C., p.270. 

5» Cf.RlBET,0.e.,t.2C.27p.S7I-2. 
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Conclusion £1 fendmeno de los aromas exhalados por los santos 

no puedc explicarse naturalmente. 

E1 cuerpo humano en estado normal despide de si un olor que varia 
segiin las razas, sexo, pigmentacidn cutanea y pilosa y clase de alimentacion. 
Pero, en conjunto, todos estos olores son poco agradables, y por eso se trata 
de atenuarlos o encubrirlos con los cuidados de la higiene y el empleo de 
perfumes. En el estado de enfermedad, estos olores se acentiian o modi- 
lican—olor de fiebre—, prescindiendo de los olores netamente patologicos: 
bromidrosis plantar, ocena, etc. 

iCdmo, pues, el cuerpo humano podra producir por su virtud natural ' 
los suaves etluvios que exhalan los cuerpos de los santos a veces en plena ^ 
enfermedad y aun despues de muertos? E1 gran pontifice Benedicto XIV, 
con su profunda sabiduria y buen sentido, escribe en su obra tantas veces 
citada: «Que el cuerpo humano pueda naturalmente no oler mal, es muy 
posible; pero que htiela bien esta por encima de sus fuerzas naturales, como 
enseña la experiencia. Por consiguiente, si el cuerpo humano, corrompido 
o incorrupto, en putrefaccidn o sin ella..., exhala un olor suave, persistente, 
que no moleste a nadie, sino que parezca agradable a todos, hay que atri- 
buirlo a una causa superior y hay que pensar en un milagro» •'i. 

Si a esto añadimos los efectos sobrenaturales que suele producir el fend- 
meno en el alma de los que lo perciben—devocidn, paz, impulsos de santi- 
ficacibn, etc.—, habremos puesto fuera de duda la sobrenaturalidad del 
mismo. 

Pero, no obstante, hay que asegurarse bien antes de dar ei fallo defini- 
tivo, porque, como vamos a ver, el demonio podria engañarnos facilmente. 

Conclusion 2.“: Ei fenomeno puede tener a veces una causa pretcrna- 

tural diabblica. 

La raz6n es la misma que hemos dado al explicar el fenbmeno de las 
luces o resplandores. E1 olor, bueno o malo, es una cosa entitativamente 
natural, que puede ser producida por el demonio, ya provocando directa- 
mente el perfume con su accibn invisible sobre la materia corporal, ya por 
lo menos excitando en la mucosa pituitaria la sensacibn subjetiva de ese olor. 

Aunque de hecho los suaves olores son raros en el mundo de la abyec- 
cion, no falta algñn ejemplo histdrico para ponernos en guardia. Entre las 
numerosas artimañas que el demonio hizo entrar en juego para inspirar al 
Bienaventurado Jordan de Sajonia pensamientos de vanagloria, fue una la 
de provocar una emanacion deliciosa que se escapaba de sus manos y em- 
balsamaba todo el convento. Pero, habiendo rogado el santo religioso al 
Señor que le hiciera conocer de donde venia aquel olor, supo por revelacion 
que se trataba de un ardid de Satanas para tentarle de vanidad y compla- 
cencia en si mismo. A partir de aquel momento, el olor desaparecib com- 
pletamente 

<s» Cf. Dr. Bon, O.C., p.271. 

“ Cf. Benedicto XIV, O.C., I.4 p.i c.31 p.24. 
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Conclusion 3.»: Los suaves aromas que exhalan los santos son una 
consccucncia cspontanca del estado de dlvinizacion del alma o una 
comunicacion antlcipada dc las pcrfccciones del cuerpo glorioso. 

Serla preciso cerrar los ojos a la luz—advierte Ribet —para desconocer 
el caractcr sobrenatural de tales maravillas. La gracia fntima, sin duda, es 
la raz6n de esas emanaciones deliciosas, como observan las actas de la cano- 
nizacibn de Santa Teresa «4, Cuando Dios penetra y reina en un alma, no 
solamente la purifica, la ilumina, la enciende y embalsama, sino que tiende a 
irradiar al exterior estas bienhechoras influencias. Y como el hombre no se 
eleva al mundo invisible sino con ayuda de las impresiones sensibles, Dios 
impresiona los sentidos para advertir al hombre su presencia. E1 olor de 
santidad que exhalan dc sl los santos no es mas que una de esas adverten- 
cias divinas. 

En cuanto a que esta suavidad y fragancia sea una participaci6n anti- 
cipada de las cualidades del cuerpo glorioso, no puede probarse apodlctica- 
mente, pero es muy probable y racional que asl sea. En este punto hacemos 
nuestra las siguientes palabras del R. P. Menñndez-Reigada: 

«Los tedlogos no consignan como dote del cuerpo glorificado el exhalar 
suavlsimo perfume; mas es de creer que asl suceda, pues en el cielo, despues 
de la resurreccidn de la carne, todos los sentidos gozaran por participaci6n 
de la gloria del alma; y el olfato no podra recrearse sino con suaves olores, 
que emanaran de los mismos cuerpos bienaventurados. No es extraño, pues, 
que ya en esta vida los que ya viven mas en el cielo que en la tierra parti- 
cipen un poco de esa propiedad por irradiaci6n del alma semiglorificada» 


CONCLUSION 

664. En esta cuarta y liltima parte de nuestra obra hemos querido ha- 
cer un esfuerzo para contribuir con nuestra modesta aportacidn a esclarecer 
un poco uno de los campos de la Mlstica mds sañudamente perseguidos 
por los incrñdulos y racionalistas, enemigos de todo cuanto puede trascen- 
der el orden puramente natural y los derechos inalienables de la diosa raz6n. 
A pesar de la sinceridad absoluta con que hemos procedido a todo lo largo 
de nuestro estudio y de la facilidad con que hemos admitido cualquier su- 
gerencia o teorfa verdaderamente cientifica que pudiera explicar suficiente- 
mente alguno de estos maravillosos fen6menos sin salir de la esfera y orden 
puramente naturales, nos parece haber podido demostrar, en no pocas oca- 
siones, que la naturaleza francamente prodigiosa de multitud de hechos 
plenamente comprobados reclamaba con exigencia abrumadora el recurso a 
lo sobrenatural como linica explicacion posible en la produccion de esos feno- 
menos. Una vez mas hemos podido comprobar que al margen y por encima 
del orden natural existe todo un mundo de realidades sobrenaturales, que 
se imponen por su propia trascendencia soberana y nos muestran la infinita 
majestad de aquel Dios que, si es grande y admirable en las alturas del fir- 
mamento como Autor del orden natural, es mas grande y admirable todavla 
como Autor del orden sobrenatural, derrochando los tesoros de su bondad 
y sabiduria infinitas sobre las almas y los cuerpos de sus grandes amigos. 

‘3 Cf. RibeT, O.C., t.2 C.27 n.7. 

Los dones del Espiritu Santo y la verfeccion cristiana nt.K p.386, 
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Abnegacion de si' mismo: su nece- 
sidad, 208. 

Abstinencia: es una virtud parte 
subjetiva de la templanza 347. 
Adoracion: en que consiste, 293. 
Afectiya (oracion): naturaleza, 391; 
practica, 392; ventajas, 393; obs- 
taculos, 394; frutos, 395. 
Agilidad: el hecho, 645; casos his- 
tdricos, 646; explicacidn del fen6- 
meno, 647. 

Aima humana: es la forma subs- 
tancial del cuerpo, 31; y sujeto de 
la vida sobrenatural, 31. 

Alrrias victimas: 183,5.® 

Aniistad o afabilidad: en qu6 con- 
siste como virtud, 322; rasgos ca- 
racteristicos, 489,2,cj. 

Amistades santas: valor de un buen 
amigo, S19; desviaciones peligro- 
sas, 520. 

Apostolado: 520 bis; concepto, 
ibid. i; grados, ibid. 2; obligato- 
riedad, ibid. 3; formas, ibid. 4; 
relaciones con la perfeccibn cris- 
tiana, ibid. 5. 

Aridez o sequedad: causas y reme- 
dios, 374. 

Artes: habilidad infusa para ellas, 
620. 

Ascitica: se compenetra con la mls- 
tica, 139; en ella comienza a ma- 
nifestarse la accidn de los dones, 
140. 

Austeridades: cuando son excesivas 
deprimen el espiritu, 575. 

Ayuno absoluto (v6ase Inedia). 

Bicnaventuranzas evang^Iicas: qu6 
son y de d6nde brotan, 89; corres- 
pondientes al don de entendimien- 
to, 242; al don de ciencia, 248; al 
don de temor, 256; al don de sa- 
bidurla; 271; al don de consejo, 
282; al don de piedad, 307; al don 
de fortaleza, 339. 

BiIocacl6n: el fen6meno y casos his- 
t<iricos, 648; explicaci6n, 649. 


los mimero.s marginales) 


Caracter (energfa de): naturaleza, 
487; origen, 488; rasgos del carac- 
ter ideal, 489; formacidn del ca- 
racter, 490. 

Caridad: en ella consiste esencial- 
mente la perfecci6n cristiana, 110- 
13; caridad afectiva y efectiva, 

114; no puede encontrar limite en 
esta vida, 116; la caridad en si 
misma, 259; c6mo crece y aumen- 
ta, 103,10.» y 260-2; objeto de la 
misma, 263; orden, 264; el amor 
es su acto principal, 265; efectos, 
266; pecados opuestos, 267. 
Carne (viase Concupiscencia). 
Castidad: en qu6 consiste, 349; me- 
dios para conservarla, 180. 

Ciencia (Don de): naturaleza, 245; 
necesidad, 246; efectos, 247; bien- 
aventuranzas y frutos correspon- 
dientes, 248; vicios contrarios, 
249; medios de fomentarlo, 250. 
Clemencia: en qu6 consiste, 353. 
Comunion (v6ase Eucaristia). 
Concupiscencia: naturaleza, 179; 

remedios contra ella, 180. 
Confirmaci6n en gracia: si se da 
en esta vida, 473. 

Conformidad con la voluntad de 
Dios: naturaleza, 495; fundamen- 
to, 496; excelencia y necesidad, 
497; modo de practicarla, 498; 
frutos y ventajas, 499. 

Conjuro: en que consiste, 298. 
Consejo (Don de): naturaleza, 279; 
necesidad, 280; efectos, 281; bien- 
aventuranzas y frutos correspon- 
dientes, 282; vicios opuestos, 283 ; 
medios de fomentar este don, 284. 
Constancia: en que consiste, 334. 
Contemplacion infusa: su princi- 
pio elicitivo psicoI6gico no es la 
esencia del alma, 403; ni las po- 
tencias organicas, 404; sino el en- 
tendimiento con influencia de la 
voluntad, 405; no es una gracia 
gratis dada, 406; requiere nece- 


sariamente la gracia habitual, 407; 
y la actual, 408-9; y el habito de 
las virtudes infusas y dones del 
Esplritu Santo, 410; no procede 
de las virtudes o dones afectivos, 
411; sinode una virtudinfusa en el 
entendimiento, 412; que no es la 
fe sola, 413; ni s61o los dones in- 
telectivos, 414; sino la fe ilumi- 
nada pmr los dones intelectivos del 
Esplritu Santo, 415; principal- 
mente en su grado o estado per- 
fecto, 416; siempre se realiza a 
base de especies inteligibles, 417; 
pero no se requieren nuevas es- 
pecies infusas, 418.—Sus princi- 
pales caracteristicas psicoldgicas 
son: la presencia de Dios sentida, 
419; la invasidn de lo sobrenatu- 
ral en el alma, 420; imposibilidad 
de producirla por nosotros mis- 
mos, 421; pasividad, 422; cono- 
cimiento obscuro y confuso, 423; 
plena seguridad, 424; certeza mo- 
ral de estar en gracia de Dios, 425; 
experiencia inefable, 426; reviste 
diversas formas, 427; presenta 
fluctuaciones continuas, 428; re- 
percute con frecuencia sobre el 
cuerpo, 429; suele producir la li- 
gadura de las potencias, 430; im- 
pulsa a la prictica de la virtud, 
431; proceso teol6gico-psicol6gico 
de la contemplacidn, 432; defini- 
cion de la contemplaci6n infusa, 
433; es muy deseable como gracia 
formalmente santificadora, 438; 
disposiciones para la contempla- 
ci6n, 439; llamamiento inmediato 

Contemplaci6n natural: si es po- 
sible, 401. 

Contemplativa (Vida): es mejor 
que la vida activa, 434; y mas me- 
ritoria, 435; puede ser impedida 
o ayudada por la activa, 436; es 
anterior a la activa en dignidad, 
pero posterior en el orden de la 
generaci6n, 437. 

Continencia: en que consiste, 351. 

Corazon (Renovaci6n o cambio 
del): el hecho, 636; casos hist6ri- 
cos, 637; explicaci6n del fen6me- 
no, 638. 


Crecimiento en la vida espiritual: 
s6Io Dios es la causa eficiente del 
mismo, 100; se realiza por los sa- 
cramentos, 102: por el merito so- 
brenatural, 103; y por la eficacia 
impetratoria de la oracion, 104: 
c6mo se realiza, 106. 

Cristo (vease Jesucristo). 

Deberes del propio estado: no 
omitirlos por el dolor, 183,1.“ 
Demonio: la tentacidn diabdlica, 
167; psicologfa de la misma, 168; 
modo de combatirla, 169: la ob- 
sesidn diabdlica: su naturaleza, 
170; clases, 171; causas, 172: con- 
ducta practica del director, 173; 
la posesidn diabdlica: existencia, 
174; naturaleza, 175; señales, 176; 
causas, 177; remedios, 178; doc- 
trina teol6gica sobre los demo- 
nios, 578; lo que el demonio no 
puede hacer, 579; lo que puede 
hacer permiti6ndolo Dios, 580, 
Deseo de la perfecci6n: naturale- 
za, 491; necesidad, 492; cualida- 
des, 493; medios para excitarlo, 
494' 

Desposorio espiritual: naturaleza, 
468. 

Desprendimiento de lo creado: 

su necesidad, 207. 

Devoci6n: en qu6 consiste, 291. 
Desvanecimiento natural: se dis- 
tingue del 6xtasis, 470,1.® 
Dircccidn espiritual: naturaleza. 
521; importancia y necesidad. 
522; confesi6n y direcci6n, 524; 
el director: definici6n, 523: cuali- 
dades t6cnicas, 525; cualidades 
morales, 526; oficios y obligacio- 
nes, 527; el dirigido: definicion, 
528; cualidades y deberes: a) con 
respecto a la direccibn, 529; el 
voto de obediencia al director, 
529,2.“, a) ; conflicto entre el su- 
perior y el director, 529,2.®, bj; 
h) con respecto al director, 530; 
elecci6n de director, 531; cambio 
de director, 532; pluralidad de di- 
rectores, 533; la direcci6n epis- 
tolar, 534. 

Disccrnimiento de espiritus: no- 
ciones previas, 535; el discerni- 
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miento adquirido y medios de al- 
canzarlo, 536; los tres espfritus 
que mueven al alma, 537; señales 
del espfritu de Dios, 538; del es- 
piritu diabolico, 539; del espiritu 
humano, 540; señales del espiritu 
dudoso, S41; el discernimiento 
como gracia gratis dada, 609; ca- 
sos historicos, 610; explicacion 
del fenomeno, 611. 

Distracciones en la oraciñn: cau- 
sas y remedios, 373. 

Dolor (v&se Sufrimiento). 

Don: en general, 66. 

Dones de Dios: 67. 

Dones del Espiritu Santo: exis- 
tencia, 68; nñmero, 69; natura- 
leza, 70; se distinguen especifi- 
camente de las virtudes infusas, 
71-77; no admiten otra modali- 
dad que la divina, 78-82; son ne- 
cesarios para la perfeccion de las 
virtudes, 83; y para la misma sal- 
vaciñn, 84; pero no para todo ac- 
to saludable, 85; se relacionan 
mutuamente entre si, 86; son mas 
perfectos que las virtudes mora- 
les, pero no tanto como las teolo- 
gaIes,87;actos suyos son los frutos 
del Espfritu Santo y las bienaven- 
turanzas evangelicas, 88-89; psr- 
maneceran eternamente en el cielo, 
90; sintesis de la doctrina de San- 
to Tomas sobre los dones, 91; su 
actuacion en el estado mlstico 136 
40; la contemplacidn infusa v 
dones, 415; pueden ser fuente de 
ciertos fenomenos mlsticos, 549. 

Dulla: es una virtud, 311. 

Edad: su influencia en los fenome- 
nos mlsticos, 568. 

Embriaguez de amor: sigue a ve- 
ces a la quietud mistica, 446,^^; ' 
conducta del alma en este esta- 
do, 457,111. 

Enfermedades: su influencia en los 
fenñmenos misticos, 577. 

Entendimiento: que es, 202; as- 
pecto negativo de su purificacidn, 
203; aspecto positivo, 204. 

Entendimicnto (Don de); natura- 
leza, 239; necesidad, 240; efectos, 
241; bienaventuranzas y frutos 


correspondientes, 242; vicios con- 
trarios, 243; medios de fomen- 
tarlo, 244. 

Equidad o epiqueya: es una vir- 
tud, 324. 

Esperanza: nociones, 251; el creci- 
miento en ella, 252. 

Estigmatizacion: el hecho, 626; nvi- 
mero de los estigmatizados, 627; 
ilo fu6 San Pablo?, 628; explica- 
ciñn racionalista, 629; explicaciñn 
catdlica, 630; modo de producir- 
se, 631; la estigmatizaciñn diabo- 

Estudiosidad: en qu& consiste, 361. 

Eucaristia: su eficacia santificadora, 
229; disposiciones para comulgar, 
230; la accion de gracias, 231; la 
comuniñn espiritual, 232; la visita 
al Santfsimo, 233. 

Eutrapelia: en que consiste, 363. 

Examen de conciencia: naturale- 
za, 483; importancia, 484; divi- 
sion, 485; modo de hacerlo, 486. 

Exorcismos: 178. 

Extasis: el fenomeno exterior, 455; 
sus causas posibles, 456; nociñn 
del ^xtasis sobrenatural, 457; el 
extasis proKtico, 458; definicion 
del extasis mlstico, 459; sus cau- 
sas, 460; grados,'46i; formas, 462; 
actitud del extatico, 463; duracion 
464; frecuencia, 465; imerece el 
alma en 61?, 466; efectos, 467; el 
desposorio espiritual, 468; la Ila- 
mada al extatico, 469; el extasis 
natural, 470; el 6xtasis diabolico, 
471; el extasis mfstico no es gra- 
cia gratis dada, 622. 

Fantasia (vease Imaginacidn). 

Fe: nociones, 237; el crecimiento en 
ella, 238. 

Fenñmenos misticos extraordina- 
rios: division fundamental, 581. 

Fidelidad a la gracia: naturaleza, 
500; importancia y necesidad; 
501; eficacia santificadora, 502; 
modo de practicarla, 503. 

Fortaleza (Don de): naturaleza, 
336; necesidad, 337; efectos, 338; 
bienaventuranzas y frutos corres- 
pondientes, 339; vicios opuestos, 
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340; medios de fomentar este don, 
341- 

Fortaleza (Virtud de): naturaleza, 
325; importancia y necesidad, 
326; vicios opuestos, 327; partes 
en que se divide, 328; medios de 
perfeccionarse en ella, 335. 

Fmtos del Esplritu Santo: qu6 son 
y de ddnde brotan, 88; correspon- 
dientes al don de entendimiento, 
242: al don de ciencia, 248; al don 
de temor, 256; al don de sabidu- 
rla, 271; al don de consejo, 282: 
al don de piedad, 307; al don de 
fortaleza, 339. 

Gloria de Dios: fin ñltimo de la 
vida cristiana, ii. 

Gracia santificante: naturaleza, 32- 
34; reside en la esencia del alma, 
35; nos hace hijos de Dios, 36; 
herederos del cielo, 37; hermanos 
de Gristo y coherederos de EI, 38; 
nos da la vida sobrenatural, 39; 
nos hace justos y agradables a 
Dios, 40; nos da la capacidad de 
merecer sobrenaturalmente, 41; 
nos une fntimamente con Dios, 
42; nos hace templos vivos de la 
Santfsima Trinidad, 43; esta lla- 
mada a crecer y desarrollarse, 99; 
fidelidad a la gracia, 500-3. 

Gracias actnales: naturaleza, 92; 
necesidad, 93; divisiñn, 94; oficios 
y funciones, 95. 

Gratis dadas (Dis gracias): natura- 
leza, 552; ntimero, 553;fides, 554; 
sermo sapientiae, 555; sermo scien- 
tiae, 556; gratia sanitatum, 557; 
operatio virtutum, 558; prophetia, 
559; discretio spirituum, 560; ge- 
nera linguarum, 561; interpretatio 
sermonum, 562. 

Gratitud: es una virtud parte po- 
tencial de la justicia, 319. 

Gula (vease Gusto). 

Gusto (Sentido del); modo de pu- 
rificarlo, 190. 

Heridasdcamor: naturaleza de las 


casos historicos, 613; explicaciñn 
del fenñmeno, 614. 

Hipnosis: se distingue del 6xtasis 
mfstico, 470,3.“ 

Histeria: se distingue del extasis 
mfstico, 470,4.° 

Honestidad: es una virtud parte in- 
tegral de la templanza, 346. 

Humildad: naturaleza, 355; exce- 
lencia, 356; importancia, 357; gra- 
dos, 358; como se practica, 359; 
vicio opuesto, 360. 

Imaginacion: es uno delos sentidos 
internos, 185,6); importancia, ne- 
cesidad y modo de purificarla, 
193: influencia en los fenomenos 
mfsticos, 569-71. 

Imperfeccion: concepto de la mis- 
ma, 121; modo de combatirla, 164. 

Impetus: que son, 452. 

Incendios de amor: el hecho, 623; 
sus grados, 624; explicacion de es- 
tos fenomenos, 625. 

Inedia (ayuno absoluto): el hecho, 
639; casos historicos, 640; expli- 
cacion del fendmeno, 641. 

Invocaciñn del santo nombre de 
Dios: es acto de la virtud de la 


Jesucristo: su papel en nuestra san- 
tificacion, 13; es ei Camino, 14; 
la Verdad, 15; y la Vida, 16; cau- 
sa meritoria de la gracia, 17; y cau- 
sa eficiente, 18; ejerce sobre nos- 


Juramento: en que consiste, 297. 

Justicia (Virtud de la); naturaleza, 
285; importancia y necesidad, 
286; partes integrales, subjetivas 
y potenciales, 287; medios para 
perfeccionarse en ella, 288. 

Lagrimas de sangre (vease Sudor 
de sangre). 

Lectura espiritual: utilidad e im- 
portancia, 516; libros principales, 
517; modo de leer, 518. 

Lengua: modo de purificarla, 188. 

Levitacion: el hecho, 650; casos his- 
toricos, 651; explicacidn del feno- 
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meno, 652; sus falsificaciones, 

653- 

Liberalidad: es una virtud, 323. 

Locuciones: nocion, 592; division, 
593; locuciones auricidares, 594; 
imaginarias, 595; intelectuales, 
596; a) sucesivas, 597; h) formales, 
598; c) sabstanciales, 599; natura- 
leza teologica de las locuciones, 

Longanimidad: en que consiste, 
332. 

Luces o resplandores: el hecho, 
657; casos histdricos, 658; expli- 
cacidn del fendmeno, 659. 

Llagas de amor: naturaleza de las 
mismas, 454. 

Magnanimidad: qud es, 329. 

Magnificencia: en qud consiste, 
330- 

Mansedumbre: qud es y cdmo se 
practica, 352. 

Maria Santisima: interviene eficaz- 
mente en nuestra santificacidn, 23; 
oficio de Maria, 24; la verdadera 
devocidn a la Virgen, 25; devocio- 
nes marianas, 26; la santa esclavi- 
tud mariana, 27; la piedad filial 
mariana, 27 bis. 

Matrimonio espiritual (vdase 
Unidn transformativa). 

Meditacion: naturaleza, 383; im- 
portancia y necesidad, 384; mdto- 
do, 385; materias que se han de 
meditar, 386; tiempo, 387; lugar, 
388; postura, 389; duracidn, 390; 
mal regulada, deprime el esplri- 
tu, 574- 

Memoria: la sensitiva es uno de los 
sentidos internos, 185,b) ; la inte- 
lectiva es una funcion del enten- 
dimiento, 194 (cf. 201); importan- 
cia y necesidad y modo de purifi- 
carlas, 194. 

Merito: es un medio para desarro- 
llar la vida cristiana, 103. 

Metodo: en los estudios misticos 
debe prevalecer el metodo teolo- 
gico sobre el descriptivo y expe- 
rimental, 129. 

Misa (Santa): nociones, 234; fines 
y efectos, 235; disposiciones, 236. 


Mistica: su constitutivo esencial sc- 
giin los autores benedictinos, 131; 
dominicos, 132; carmelitas, 133.; 
jesuitas, 134; y autores indepen- 
dientes, 135; sintesis teologica so- 
bre su intima naturaleza, 136; no 
es lo mismo octo mistico que es- 
tado nu'stico, 137; rii mistica que 
contemplacidn infusa, 138; la mls- 
tica y la ascetica se compenetran 
mutuamente, 139; la mistica co- 
mienza en pleno estado ascetico, 
140; relaciones de la mistica con 
la perfeccidn cristiana, 141-42; la 
mlstica entra en el desarrollo nOr- 
mai de la gracia santificante, 143; 
dnicamente en la vida mlstica pue- 
de alcanzarse la perfeccidn cris'- 
tlana, 144; asl lo enseñan San Jrian 
de la Cruz, 145; y Santa Teresa, 
146; y San Francisco de Sales, 
147; todos estamos Ilamados a la 
vida mistica, 148; solucidn delas 
objeciones, 149-53. 

Modestia: en qu6 consiste, 354; vir- 
tudes derivadas, 355SS; modestia 
corporal, 362: en el ornato, 364. 

Mortificacidn: piacticarla volunta- 
riamente, 183,3.“ (vease Purifica- 
ci6n). 

Muerte: la de los santos es dulcisi- 
ma, 476. 

Mundo: qud es, 165; modo de com- 
batirlo, 166. 

Natural: qud se entiende por ello, 
544.i>J. 

Naturaleza: nocidn de ella, 544,«). 

Noche del espiritu: naturaleza, 
217 ; causas, 218; efectos, 219; ne- 
cesidad, 220; duracion, 221; lugar 
que ocupa en la vida espiritual, 

Noche del sentido: naturaleza, 210; 
causas, 211; señales, 212; conduc- 
ta practica del alma, 213 ; efec- 
tos, 214; duracidn, 215; lugar que 
ocupa en la vida espiritual, 216. 

Obediencia: naturaleza, 312; ex- 
celencia, 313; grados, 314; cuali- 
dades, 315; ventajas, 316; Cristo, 
modelo supremo, 317; falsificacio- 
nes, 318. 
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Obscrvancia (Virtud de la): en que 
consiste, 310. 

Obsesidn diabolica: naturaleza, 
170; clases, 171; causas, 172; con- 
ducta practica del director, 173. 

Ofrendas y oblacioncs: son actos 
de la virtud de la religion, 295. 

Oido (Sentido del): modo de puri- 
ficarlo, 188. 

Olfato (Sentido del): modo de pu- 
rificarlo, 189. 

Oraciñn: puede aumentar la vida 
de la gracia por su eficacia impe- 
tratoria, 104; con las debidas con- 
diciones es siempre infalible, 105; 
es acto de la virtud de la religion, 
292; naturaleza, 367; convenien- 
cia, 368; necesidad, 369; a quien 
se debe orar, 370; por quien, 371; 
eficacia santificadora, 372; las dis- 
tracciones, 373; las sequedades y 
arideces, 374; escollos que se han 
de evitar, 375; grados principales 
de oracibn, 377; oracidn vocal, 
378-81; meditacidn, 383-90; ora- 
cidn afectiva, 391-95; oracidn de 
simplicidad, 396 400; oracidn de 
recogimiento infuso, 441-43; ora- 
cidn de quietud, 447-44; oracidn 
de unidn, 448-50; oracidn extiti- 
ca, 459-69; oracidn de unidn trans- 
formativa, 472-77. 

Ordinario y extraordinario en la 
vida cristiana (Lo): qud debe en- ] 
tenderse por ello, 1,3 y 107. 

Paciencia: naturaleza y grados, 331. 

Padre nuestro: exposicidn, 382. 

Pasiones: nocidn, 193; naturaleza, 
196; numero, 197; importancia, 
198; educacidn, 199; advertencias 
al director, 200. 

Pecado: en que consiste, 156; a) Pe- 
cado mortal: de ignorancia, fragi- 
lidad, indiferencia y malicia, 157; 
horror hacia el, 158; b) Pecado ve- 
nial: naturaleza, 159; divisidn, 
160; malicia, 161; efectos, 162; 
medios de combatirlo, 163. 

Penitencia (Sacramento de la): va- 
lor substantivo, 225; disposicio- 
nes para recibirlo, 226; efectos, 
227; la virtud de la penitencia y 
el espiritu de compuncidn, 228. 


Perfeccidn: la perfeccidn en gene- 
ral, 108; naturaleza de la perfec- 
cidn cristiana, 109; consiste espe- 
cialmente en la caridad, iio; y en 
las demas virtudes en cuanto im- 
peradas por la caridad, 111; crece 
a medida que se intensifican !a 
caridad y demas virtudes, 112; 
consiste primariamente en el amor 
de Dios y secundariamente en el 
amor al prdjimo, 113; y mas en 
la caridad afectiva que en la efec- 
tiva, 114; es indispensable la ac- 
tuacidn del don de sabidurla, 115; 
no puede encontrar Kmite en esta 
vida, 116; consiste en los precep- 
tos m4s que en los consejos, 117; 
es obligatoria para todos los cris- 
tianos, 118; pecan mortalmente el 
religioso y el sacerdote que la des- 
cuidan, 119; y aun el simple seglar 
si la desprecia, 119; en qu6 senti- 
do obliga la prSctica de lo m4s 
perfecto hic et nunc, 120; los gra- 
dos de la perfeccidn cristiana, 122; 
si es posible en esta vida, 123; la 
perfeccidn cristiana y la predes- 
tinacidn, 124; supone siempre un 
desarrollo eminente de la gracia, 
125; y la perfeccidn de las virtu- 
des infusas, 126; y purificaciones 
pasivas, 127; y vida mlstica, 128; 
la perfeccidn se encuentra Unica- 
mente en la vida mlstica, 144; asl 
lo enseña San Juan de la Cruz, 
145; Santa Teresa, 146; y San 
Francisco de Sales, 147; el deseo 
de la perfeccidn, 491-94. 

Perfume sobrenatural: el hecho, 
660; casos histdricos, 661; natu- 
raleza del perfume, 662; explica- 
cidn del fendmeno, 663. 

Perscverancia: en que consiste, 
333- 

Piedad (Don de): naturaleza, 304; 
necesidad, 305; efectos, 306; bien- 
aventuranzas y frutos derivados, 
307; vicios opuestos, 308; medios 
de fomentar este don, 309. 

Piedad (Virtud de la): naturaleza, 
301; pecados opuestos, 302; me- 
dios de adelantar en ella, 303. 

Plan de vida: nocidn, 512; utilidad. 
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513; cualidades, 514; su cumpli- 
miento, 515. 

Posesidn diabolica: existencia, 174; 
naturaleza, 175: señales, 176; cau - 
sas, 177; remedios, 178. 
Potcncias: necesidad de purificar- 

Presencia de Dios: naturaleza, 478; 
eficacia santificadora, 479 ; funda- 
mento teoldgico, 480; consecuen- 
cias, 481; modo de practicarla, 
482. 

Pretematural: qu6 es, 547. 
Prudencia: naturaleza, 274; impor- 
tancia y necesidad, 275; partes in- 
tegrales, subjetivas y potenciales, 
276; vicios opuestos, 277; medios 
para perfeccionarse en ella, 278, 
Purificacidn: necesidad de purificar 
las potencias, 184; purificacidn ac- 
tiva de los sentidos: nociones pre- 
vias, 185; sentidos externos; nece- 
sidad de purificarlos, 186; la vis- 
ta, 187; el oldo y la lengua, 188; 
el olfato, 189; el gusto, 190; el 
tacto, 191; sentidos intemos: del 
sentido comdn y facultad esti- 
mativa, 192; de la imaginacidn, 
193; de la memoria, 194; de las 
pasiones: 195-200; de las poten- 
cias del alma: 201; del entendi- 
miento, 202-4; de la voluntad, 
205-8. 

Purificacioncs pasivas: necesidad 
para alcanzar la perfeccidn, 209; 
noche del sentido, 210-16; noche 
del espiritu, 217-22. 

Quietud (Oracidn de): naturaleza, 
444; efectos, 445; fendmenos con- 
comitantes, 446; conducta practi- 
ca del alma, 447,1. 

Rccogimiento infuso: naturaleza, 
441; fendmenos concomitantes, 
442; conducta practica del alma, 
443* 

Religidn (Virtud de la): naturaleza, 
289; actos, 290; pecados opues- 
tos, 300. 

Resignacidn: aceptar con ella las 
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fundamental, 602; otras divisio- 
nes, 603; las revelaciones privadas: 
existencia, 604; no entran en el 
deposito de la fe, 605; alcance de 
las mismas, 606; naturaleza teo- 
Idgica de las revclaciones, 607; re- 
glas de discernimiento, 608. 

Sabiduria (Don de): naturaleza, 
268; necesidad, 115 y 269; efectos, 
270; bienaventuranzas y frutos co- 
rrespondientes, 271; vicios opues- 
tos, 272; medios de fomentar este 
don, 273. 

Sacramentos: aumentan la gracia y 
desarrollan la vida cristiana, 102. 

Sacrificio: en qud consiste como ac- 
to de la virtud de la religidn, 294. 

Santificacion del alma: fin proximo 
de la vida cristiana, 12. 

Sentidos cxtemos: nocidn, 185,a); 
necesidad de purificarlos, 186. 

Sentidos internos: nocidn, 185,6,1; 
purificacion del sentido comiin y 
de la facultad estimativa, 192; de 
la imaginacidn o fantasia, 193; de 
la memoria, 194. 

Sequedades o arideces: causas y 
remedios, 374. 

Scxo: su influencia en los fenomenos 
misticos, 567. 

Simplicidad (Oracidn de): el nom- 
bre, 396; naturaleza, 397; prdcti- 
ca, 398; ventajas, 399; objeciones, 

Sincope (v6ase Desvanecimiento na- 
tural). 

Sobrenatural: nocidn de lo sobrena- 
tural, 545; divisidn, 546. 

Sobriedad: es una virtud parte sub- 
jetiva de la templanza, 348. 

Sonambulismo: se distingue de la 
«marcha extatica«, 470,2.“ 

Sudor y lagrimas de sangre: el hc- 
cho, 633; casos historicos, 634; 
explicacion de estos fenomenos, 

635- 

Sueño (vease Vigilia). 

Sueño de las potencias: sigue a la 
quietud mlstica, 446,a ); conducta 
del alma en este estado, 447,11. 

Sufrimiento: necesidad, 181; exce- 
lencia, 182; grados de amor a el, 
183. 
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Sutileza: el hecho, 654; casos histo- 
ricos, 655; explicacion del feno- 
meno, 656. 

Tacto (Sentido del): modo de puri- 
ficarlo, 191. 

Temor (Don de): naturaleza, 253; 
necesidad, 254; efectos, 255; bien- 
aventuranzas y frutos correspon- 
dientes 256; vicios contrarios, 
257; medios de fomentarlo, 258; 
sus relaciones con la templanza, 

365- 

Tempcramcnto: naturaleza, 504; 
clasificacion, 505; el sanguineo, 
506; el nervioso, 507; el coI6rico, 
508; el flematico, 509; conclusion 
general sobre los temperamentos, 
510; el temperamento ideal, 511; 
influencia del temperamento en 
los fendmenos mlsticos, 566. 

Templanza: naturaleza, 342; im- 
portancia y necesidad, 343; vicios 
opuestos, 344; partes integrales, 
345-6; subjetivas, 347-50; y po- 
tenciales, 351-64. 

Tentacion: la que procede del de- 
monio, 167; su psicologia, 168; 
modo de combatirla, 169. 

Teologia de la perfeccidn: nocio- 
nes de terminologia, i; el nom- 
bre, 2; relaciones con las otras ra- 
mas de la teologia, 3; su extensiñn 
o campo, 4; definiciñn, 5; impor- 
tancia y necesidad, 6; modo de es- 
tudiarla, 7; metodo, 8; fuentes, 9; 
divisidn, 10. 

Toques misticos: en que consisten, 
451 . _ 

Trabajo intelectual: cuando es ab- 
sorbente deprime el esplritu, 573. 

Trinidad (La Santisima): mora en 
nosotros, 96; de qu6 manera, 97; 
nos hace participantes de su vida 
Intima, 98-1; gobierna nuestra vi- 
da espiritual, 98-2; se constituye 
en objeto fruitivo de la experien- 
cia mistica, 98-3. 

XJnion (Oraciñn de): naturaleza, 
448; caracteristicas esenciales, 
449; efectos, 450; fenomenos con- 
comitantes, 451-54. 


Union extatica (vease Extasis). 

Union transformativa: naturaleza, 
472; ihay confirmacion en gra- 
cia?, 473; icabe en esta vida la 
vision beatifica?, 474; efectos, 
475; todos podriamos Ilegar a ella, 
477- 


Vcracidad: en que consiste, 321. 

Verguenza: es una virtud parte in- 
tegral de la templanza, 345. 

Vida: la vida natural del hombre, 
29; la vida sobrenatural, 30. 

Vida cristiana: idea general de su 
desarrollo, 155. 

Vigilia constante (privacidn del sue- 
ño): el hecho, 642; casos histdri- 
cos, 643; explicacidn del fen6me- 
no, 644. 

Vindicta: es una parte potencial de 
la justicia, 320. 

Virginidad: en qu6 consiste, 350. 

Virtudes infusas: existencia y ne- 
cesidad, 45; naturaleza, 46-48; sus 
diferencias con las virtudes natu- 
rales o adquiridas, 49; prcpieda- 
des generales, 50; divisidn, 51; 
a) virtudes teologales: existencia, 
52; naturaleza, 53; nñmero, 54; 
orden entre ellas, 55; sujeto donde 
residen, 56; b) virtudes morales: 
existencia, 57; naturaleza, 58; nñ- 
mero, 59; c) virtudes cardinales: 
naturaleza, 60; mimero, 61. 

Visi6n beatifica: si cabe en esta vi- 
da, 474. 

Visiones: nocion, 582; division, 583; 
visiones corporales, 584; imagina- 
rias, 585; intelectuales: caracteris- 
ticas, 586; elementos, 587; su ple- 
na certeza y origen divino, 588; 
objeto, 589; naturaleza teoI6gica 
de las visiones, 590; reglas de dis- 
cernimiento, 591. 

Visita al Santisimo: 233. 

Vista: modo de purificarla, 187. 

Vocal (Oracion): conveniencia y ne- 
cesidad, 378; condiciones, 379; 
duracion, 380; fdrmulas, 381. 

Voluntad: que es, 205; necesidad 
de purificarla, 206. 

Voluntad de Dios (v6ase Confor- 
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